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DECO SIMNOTE TE AGOSTINISMO 
NERID:FENAATEE 


L’espressione « agostinismo medievale » può prendersi, e in- 
fatti è stata presa, con varie determinazioni. Non v’è dubbio che 
il primo inizio della speculazione medievale debba farsi risalire 
a S. Agostino, il quale, tra l’altro, allargò e genialmente innovò il 
pensiero e il metodo dei Padri in ulteriori sviluppi, che gradual- 
mente confluirono nell’ampia e caratteristica sintesi del pensiero 
filosofico medievale. 

Fino all’affermarsi di una nuova dottrina e di una nuova me- 
todica, S. Agostino fu per secoli l’unico e grande maestro dell’oc- 
cidente. Se non che, con l’avvento di una nuova sistemazione dot- 
trinale, sorgono da una parte i problemi dell’incontro dell’inse- 
gnamento di S. Agostino con essa, dall’altra la considerazione 
della sopravvivenza vitale, mai interrotta, anche se con varietà 
di limiti e di forme, del pensiero di lui. In questo quadro s’inseri- 
sce una triplice ricerca, sia quella delle dottrine di S. Agostino 
che in modo permanente e caratteristico trapassarono il pensiero 
medievale, sia quella degli scrittori su cui egli infiuì, sia infine 
quella delle polemiche che dall’avvenuto incontro con nuove dot- 
trine e nuovi metodi si determinarono, con non breve ed alterna 


* Per aver dedicuto, a causa del gran numero di articoli giunti 
alla nostra redazione, l’intero numero doppio Settembre-Dicem- 
bre al Centenario della proclamazione del dogma dell’Immacolata 
Concezione, non ci e stato più possibile, per evidenti circostanze 
di tempo e di spazio, commemorare l’anno scorso S. Agostino nel 
XVI centenario della sua nascita, mentre nel nostro animo vi e- 
rano l’idea e il desiderio d’una commemorazione degna del grande 
Vescovo d’Ippona. 

Manchevolezza di fatto, non d’intenzione, la nostra, a cui vo- 
gliamo in parte porre rimedio con la pubblicazione dello studio 
del Prof. Ludovico De Simone in questo numero e di altri lavori 
nei seguenti dell’annata in corso. (N2di Ri 
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vicenda, e a volte con tanta vivacità e così vasto impegno da in- 
durre alcuni storici a riconoscere in tali polemiche l’essenza del- 
l’agostinismo, ciò che però, inteso in senso generale ed esclusivo, 
non può ritenersi posizione esatta. 

Innanzi tutto bisogna notare che è problema non poco arduo 
e delicato stabilire fino a che punto le dottrine che gli agostinisti 
medievali professavano come genuina eredità del Vescovo di Ip- 
pona derivassero veramente da lui o non piuttosto rappresentas- 
sero un complesso di variazioni, aggiunte, fraintendimenti, ad 
arte o magari in perfetta buona fede, di quel grande pensiero. 
E l’esame di tale problema andrebbe compiuto con attento equi- 
librio fra due affermazioni estreme, entrambe erronee, quella per 
cui il medioevo intese ed insegnò sempre l’esatto pensiero ago- 
stiniano e quella secondo la quale il così detto agostinismo medie- 
vale non sarebbe altro che la maniera in cui gli agostinisti espres- 
sero il loro proprio pensiero, addebitandolo a S. Agostino; onde 
talvolta avverrebbe di constatare che coloro che si dicevano rap- 
presentanti della corrente agostiniana erano ben più lontani dal 
vero Agostino di quanto invece vi fossero più vicini i pensatori 
d’altra diversa corrente. 

E’ bene intanto avvertire che queste indagini sullo agostini- 
smo — pur nella stretta connessione che nel medioevo hanno la 
trattazione della teologia e della filosofia — si riferiscono parti- 
colarmente alla dottrina filosofica, sia perchè in teologia la posi- 
zione agostiniana ha un impiego permanente che si può dire quasi 
esclusivo; sia perchè ora qui non di teologia, ma di filosofia s’in- 
tende prevalentemente discorrere. 

Certamente le difficoltà d’interpretazione del pensiero filoso- 
fico agostiniano avevano origine — e si può dire che oggi l’abbia- 
no ancora — dalla maniera stessa, più unica che rara, in cui quel 
pensiero sì esprime, tra lampi di genialità, impennarsi d’ali, rive- 
lazioni improvvise delle più riposte profondità di anima, balenii 
d’eterno, slanci e preghiere, il tutto reso nelle forme avvincenti 
di uno stile che spesso sembra trasformarsi in musica e luce. 

La filosofia non si presenta bella e fatta, in schemi aperti e 
sistematici: c'è dovunque; ma bisogna trovarla, e non tutti sanno 
adeguarsi all’altezza della ricerca per prendere la via giusta che 
guidi alla conquista del complesso e ricchissimo pensiero. Perciò 
avvenne spesso, nel medio evo e oltre, che a S. Agostino si fece 
dire quel che non aveva detto o s’interpretò il suo pensiero in 
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modo difforme, o addirittura del tutto contrario, al significato 

che aveva. 

i Senonchè tutte le accennate difficoltà e l'ampiezza dell’argo- 
mento non si debbono ritenere di ostacolo a tracciare il profilo 

dell’agostinismo medievale e cercare di stabilirne i termini e 

il valore. 


La filosofia di S. Agostino, essenzialmente teocentrica — in 
cui l’espressione fondamentale « noverim me, noverim te» non è 
una formula trovata a caso, ma esprime una realtà profonda — 
è stata ben detta: « un’alta metafisica di carattere esemplarista, 
specialmente attenta alla vita dello spirito, in cui le nozioni me- 
tafisiche per eccellenza, essere, uno, vero, bene, bello sono l’am- 
biente in cui vive abitualmente il grande spirito del Santo » (1). 
Questa filosofia, così ricca di vita, così permeata dalle forme av- 
vincenti dello spiritualismo platonico e neoplatonico, reso però 
più realistico, più umano e soprattutto superato e purificato alla 
luce dell’ortodossia cristiana, esercitò quella secolare influenza, 
che s'è accennata, sugli scrittori medievali. Dipendono, in varia 
misura, tutti dal Dottore d’Ippona, e a volerne fare un elenco 
dettagliato bisognerebbe qui presentare tutta la storia della fi- 
losofia medievale. Basterà ricordare Boezio, che a sua volta ebbe 
notevole influsso sui pensatori posteriori: egli, pur così ammira- 
tore di Aristotele, soprattutto nella dialettica, deriva largamente 
da S. Agostino non solo teologicamente, soprattutto negli opu- 
scoli teologici, oramai rivendicati sicuramente a lui; ma filosofi- 
camente nei concetti della Provvidenza, della beatitudine, dell’e- 
ternità, della libertà, del male e in altri problemi di cui il « De 
consolatione » è ricco. Maestri come S. Gregorio Magno e Beda, 
molto seguìti e commentati nel medioevo, si possono considerare 
scolari, specialmente il primo, di S. Agostino. Studiosi di sacra 
scienza, scrittori di varia letteratura e divulgatori di sapere, che 
costituiscono quella che si può dire l'enciclopedia medievale, 
quando si occuparono anche di filosofia non fecero che ripetere, 
più o meno felicemente, S. Agostino, specialmente quando volse- 
ro la loro attenzione ai problemi dell’anima, attirati dall’insu- 
perata finezza delle analisi psicologiche agostiniane, per modo che 


(1) F. CavrE’: in Tables générales del Dict. de Théologie catholique, fasc. II, Parigi 
1953 - Notes complémentaires (coll. 321-322); F. Cavyre': Initiation dà la philosophie de 
S. Augustin - Parigi 1947, pag. 256, 
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dal primo medioevo, scendendo ai secoli posteriori, i trattati « de 
anima » sono numerosi. Uomini, che hanno lasciato impronte no- 
tevoli in altri campi, vollero pur scrivere agostinianamente sul- 
l’anima, come Cassiodoro, con la mediazione di Claudiano Ma- 
merto, Isidoro di Siviglia, Alcuino di York e poi Rabano Mauro; 
mentre alcuni centri dipendono da S. Agostino come quelli di 
Auxerre, soprattutto con Remigio, di Ferrières, di Corbie con il 
«de anima » di Ratramno, del Bec con Lanfranco, per nominarne 
alcuni; nè bisogna dimenticare l’uso che del pensiero agostiniano 
aveva fatto Scoto Eriugena nella sua grandiosa, e per altri aspetti 
ardua e sconvolgente, costruzione. Ma è tra il secolo XI e il XII 
che il ricorso a S. Agostino è più largo e più comprensivo, perchè 
a lui si riattaccano, oltre figure minori, maestri di primaria im- 
portanza nella costruzione e nell’insegnamento del pensiero me- 
dievale. Sant’Anselmo, che non senza ragione è stato detto padre 
della Scolastica, è nella sua speculazione pieno di pensiero ago- 
stiniano, non riprodotto con servile meccanismo, ma genialmente 
ripensato e vissuto, e reso spesso, specialmente nei dialoghi, con 
quelle movenze eleganti ed avvincenti di espressioni che costi- 
tuiscono lo stile filosofico del Vescovo d’Ippona. E nel secolo suc- 
cessivo la scuola dei Vittorini, i grandi Ugo e Riccardo, per tutti, 
seguirono fedelmente S. Agostino e specialmente svilupparono 
l'aspetto mistico del pensiero di lui, con particolare ricorso alle 
profonde esplorazioni che egli aveva fatte nel campo della psi- 
cologia. A volte ancora, in quel fecondo secolo, la dottrina ago- 
stiniana si unì ad altri elementi in diversi indirizzi e pensatori, 
costituendone la parte migliore e più viva, come nella scuola di 
Chartres, ovvero restando la luce superstite nell’opera di uomini 
che, pur avendo esercitato non poca efficacia nello sviluppo del 
pensiero e del metodo filosofico, si erano poi rivolti, per varie 
cause, a deviazioni, come Abelardo e Gilberto Porretano. Che 
se poi si commenta l’importanza della sistemazione sentenziaria 
e poi sommistica, affermatasi nello stesso secolo XII, e che ebbe 
una espressione di non comune fortuna in Pietro Lombardo, biso- 
gna ricordare che nel « Liber sententiarum » sono, secondo le dili- 
genti ricerche degli editori di Quaracchi, più di mille testi ago- 
stiniani. Nel periodo aureo della Scolastica, sui grandi maestri 
fu sempre viva l’influenza di S. Agostino. Ma a questo punto bi- 
sogna per poco arrestarsi, perchè si è giunti a uno dei più impor- 
tanti aspetti dell’agostinismo medievale. 
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E’ stato già sopra notato chè la permanenza, più o meno ac- 
centuata, della dottrina di Agostino fu costante nel medioevo e 
oltre. E’ stato necessario accennarvi, perchè è senza dubbio uno 
degli aspetti più notevoli; ma con ciò non si risolve il tema del- 
l’Agostinismo. Nè, d’altra parte, per agostinismo o agostiniane- 
simo può intendersi soltanto l’eredità dottrinale del Santo, cu- 
stodita nell'Ordine che da lui prende nome e vita: per quanto sia 
pregevole l’apporto degli agostiniani allo studio di S. Agostino 
(e bisognerà farne in seguito almeno un breve ricordo) è chiaro 
che non possa limitarsi così l’agostinismo, anche per ragioni di 
tempo, perchè si dovrebbe arrivare alla metà del secolo XIII e 
oltre, dopo cioè la bolla dei 1256 di Alessandro IV sull’Ordine 
agostiniano. 

In definitiva, a designare l’agostinismo concorrono diversi e- 
lementi ed aspetti; sia quell’influenza costante del magistero ago- 
stiniano, di cui si è parlato, e che nell’Ordine troverà una delle 
più cospicue affermazioni; sia la ricerca dello «spirito filosofico 
che animava le dottrine di S. Agostino e il perpetuarsi del suo 
spirito attraverso i secoli nei sistemi dei suoi seguaci» (2); sia, 
secondo l’opinione di Ehrle, adottata fra gli altri anche da De 
Wulf, « l'indirizzo di pensiero dominante nei teologi-filosofi dall’i- 
nizio del secolo fino a Tommaso d’Aquino e che continua dopo di 
lui » (3) e a cui aderirono maestri di varia provenienza, ed in più 
largo numero i Francescani, non però soltanto essi (sarebbe quin- 
di errore storico identificare l’agostinismo esclusivamente con la 
filosofia francescana); sia le polemiche del sec. XIII, le quali, dal 
punto di vista filosofico, sono le più idonee a caratterizzare l’ago- 
stinismo medievale, e per i punti dottrinali che posero in discus- 
sione, e per i frutti che attraverso queste maturarono. 

Di conseguenza è oramai necessario chiedersi quali siano in 
complesso le dottrine di S. Agostino che costituirono come l’es- 
senza dell’agostinismo medievale. La risposta è molto difficile 
perchè, come si è già sopra rilevato, se è sicuro che non poche 
dottrine derivavano autenticamente dal S. Agostino, è del pari 
certo che altre teorie, che passavano sotto il nome di lui, o gli e- 
rano del tutto estranee, o, caso più frequente, risultavano dal coa- 
cervo deli pensiero agostiniano con altri elementi, come per citare 
un esempio cospicuo, con quelli tratti da Avicenna. Ma non pare 


(2) U. MarIanI in Enciclopedia catt., vol. I, col. 504. 
(3) De WutLF: in Storia della filosofia medievale, VI ediz., Firenze 1945, p. 325. 
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si possa accettare, se non con grandi riserve, quanto afferma l’il- 
lustre De Wulf, che «in fondo le teorie essenziali dell’agostini- 
smo filosofico sono estranee allo spirito di S. Agostino» e che 
«fu dopo il successo del tomismo che agostinisti militanti (come 
Marston, Peckham, G. de la Mare, R. Kilwardby) misero le teorie 
stesse sotto il patronato di S. Agostino, cercando di tirarlo dalla 
loro parte » (4). 

Un fonde agostiniano in gran parte delle teorie professate 
dagli agostinisti vi fu; ma è bene ripetere che non bisogna na- 
scondersi che molti testi del sec. XIII non riproducono esatta- 
mente la mentalità e le dottrine di S. Agostino, quando non si 
arrivi addirittura ad una deformazione delle dottrine stesse « per 
non essersi lette le opere di S. Agostino nello spirito in cui esse 
furono scritte » (5). 

Quali dunque furono le dottrine che nel medioevo vennero 
generalmente attribuite a S. Agostino e delle quali alcune diven- 
tarono poi oggetto di polemiche particolarmente nella seconda 
metà del sec. XIII? 

Nella concezione della materia fu ritenuta tesi agostiniana che 
essa materia avesse, sia pure in grado minimo, una qualche attua- 
lità, contrariamente al concetto aristotelico di pura potenza. Inol- 
tre si ritenevano incluse nella materia dei principî latenti, ratîo- 
nes seminales, già di non facile interpretazione in S. Agostino, e 
poi presentate in vari modi da quelli che le adottarono. Quanto 
poi alla forma era senz’altro seguita la teoria della pluralità delle 
forme sostanziali nei composti, teoria questa che sarà poi uno dei 
principali punti delle polemiche del sec. XIII, e che non sembra 
provenire da S. Agostino. Per gli esseri spirituali i seguaci del 
pensiero agostiniano adottavano senz’altro il principio della com- 
posizione ilemorfica, e ritenevano che fosse insegnamento di S. A- 
gostino — ciò che è molto discutibile — mentre poi cercavano in 
varia maniera di spiegare la possibilità di questa materia spiri- 
tuale, o fundamentum. 

Nella psicologia gli agostinisti fanno derivare da S. Agostino 
la tesi dell’identità dell'anima con le sue facoltà, intese come fun- 
zioni, o come consustanziali all'anima secondo S. Bonaventura. 
L'altra tesi, generalmente accettata, è quella per cui l’anima, vera 
sostanza anche senza il corpo, trovi senz’altro in sè il principio 


(4) DE WouLr: cit., p. 329-330. 
(5) CavrÈ: Tables cit., col. 322. 
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d’individuazione. E nella psicologia della conoscenza, questa è spie- 
gata con la dottrina dell’illuminazione. Questa illuminazione di- 
vina era così evidente per S. Agostino, costituiva come l’am- 
biente in cui la sua mente viveva, che egli, parlandone o esaltan- 
dola con tutto il calore della sua anima, non credette necessario 
fermarsi troppo a spiegare come si producesse e in che propria- 
mente consistesse. Onde la tormentata storia delle interpreta- 
zioni che si tentò dare, con oscillazioni che vanno da una vera e 
propria visione delle idee in Dio, a spiegazioni indecise e confu- 
se, per modo che non si riesce a cogliere che cosa effettivamente 
sia la visione «in rationibus aeternis ». Che l’attribuzione di una 
teoria ontologistica sia stata fatta a S. Agostino è storicamente 
indiscutibile: ne da, tra gli altri, precisa notizia S. Tommaso, che 
per conto suo respinge risolutamente tale spiegazione. Ma, per 
quanto anche ontologisti moderni siano stati sedotti dalla pro- 
spettiva di trovar conforto al loro errore nel grande S. Agostino, 
è assolutamente certo che questi non dà alcun significato ontolo- 
gistico alla illuminazione. Senonché gli agostinisti, escludendo in 
maggioranza l’interpretazione ontologistica, seguirono altre vie per 
spiegare l’illuminazione, e la storia di questi tentativi è ben lunga. 
Basta accennare che il Portalié, cercando di tracciare la storia 
stessa, ha sintetizzato in tre e molto complesse fasi, il movimento 
delle spiegazioni dell’illuminazione, le quali dalle posizioni pri- 
mitive si vanno di grado in grado, sia pure lentamente, accostan- 
do alla spiegazione aristotelica del principio della conoscenza, per 
modo da mostrare come la teoria dell’illuminazione divina forni- 
sca al XIII secolo un esempio della trasformazione dell’agosti- 
nismo per mezzo del peripatetismo (6). E posteriormente, val la 
pena di accennarvi, giacché si è dovuto toccare il difficile tema 
dell’illuminazione, il processo di chiarificazione è continuato nei 
tempi successivi e addirittura recenti e, pur tra variazioni, talora 
non lievi di espressione, si può dire che appare sempre più accet- 
tabile che l’illuminazione agostiniana vada intesa nel senso che 
«la conoscenza umana, manifestamente certa e assoluta, non può 
trovare la ragione di se stessa e dei suoi caratteri se non nelle 
Idee eterne che sono la medesima essenza divina, la Luce im- 
mortale, la Verità sussistente. Essa è congiunta a questa vera e 
prima Luce e ne riceve l’influsso, cioè l’illuminazione, la quale 


(6) PoRTALIÈ: « Développement historique de l’Augustinisme » in Dict. de Théologie 
Catholique, T. I, p. 2., coll. 2509-2512. 
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non è soltanto un lume aggiunto a un altro lume, ma è costitu- 
tiva dell’intelletto stesso e per conseguenza è causa prima e at- 
tuale di tutte le operazioni intellettive » (7). O in altri termini: 
« Dio c’illumina pel fatto stesso che la nostra propria intelligenza 
ci illumina. La nostra intelligenza non è altro infatti che la luce 
divina temperata secondo l’infermità del nostro essere» (8). 
Proseguendo a sintetizzare i caratteri dell’agostinismo, va no- 
tato che una delle teorie agostiniane costantemente seguita è quel- 
la circa la creazione nel tempo, ritenendosi impossibile una crea- 
zione ab aeterno. Anzi fu una teoria di battaglia, e se non è esat- 
to che essa e la teoria della materia e della forma siano le istanze 
più importanti dell’agostinismo — il binarium famosissimum di 
Gundisalvi — perchè anche altri argomenti furono pure al centro 
delle discussioni; non si può tuttavia disconoscere la grande e ri- 
petuta attenzione che su essa gli agostinisti portarono. 
Sono poi essenziali nell’agostinismo alcune posizioni di carat- 
tere per così dire metodico, che si fanno risalire a S. Agostino, al- 
cune riprodotte fedelmente, altre intese con alcune variazioni o 


addirittura qualche volta con quegli errori d’interpretazione di . 


cui si è parlato. 

La plusvalutazione del Platonismo e del Neo-platonismo in 
confronto di Aristolele è carattere costante; è soprattutto la teoria 
delle idee che attira le simpatie, pur essendo stato da Agostino 
radicalmente spostato il sito delle idee, dal periuranio a Dio. 

Altra tesi indiscutibile per gli agostinisti è quella del primato 
della volontà: la sapienza è principalmente filosofia del bene — 
e del resto tutta la metafisica è dominata dalla morale —. E se 
in questo primato è l’addentellato per il passaggio alla mistica 
(i grandi mistici del sec. XII specialmente) è pure, abusando o 
meglio male usando del pensiero del Santo, l’inserzione delle de- 
viazioni della mistica eterodossa. 

Ma il punto forse più delicato è nello stabilire il rapporto tra 
fede e ragione, tra teologia e filosofia. Che in S. Agostino, pur es- 
sendo spesso unitaria la trattazione di teologia e filosofia, questa 
abbia largo sviluppo, fu già più sopra notato. Che nel Santo la 
centralità della fede in ogni ricerca abbia indiscussa preminenza 
è fuori di dubbio; ma è del pari certo che egli non rinnega mai l’im- 


(7) Boyer: « S. Agostino » - Milano 1946, pag. 122-123. 


CIA « L’idée de verité dans la philosophie de S. Augustin » - Parigi 1920, 
pag. ò 
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portanza e il valore della ragione umana; che se talora sembra 
che deprima in qualche modo la ragione, non è che apparenza 
delle parole, le quali esattamente interpretate non includono af- 
fatto la sfiducia nella ragione stessa. 

Senonchè nel medioevo si presentò non poche volte una du- 
plice alternativa, tra fideisti e razionalisti. E nell’agostinismo era 
almeno una propensione verso il fideismo. In ogni modo una con- 
fusione completa tra fede e ragione, teologia e filosofia, non si 
può dire che vi sia stata, salvo tra i minori: però non si può scon- 
venire che la tendenza c’era (un esempio notevole è nella costru- 
zione teologizzante di Scoto Eriugena), come talvolta non si mancò 
di attenuare molto, se non cancellare, la distinzione fra natura 
e grazia. Ma in definitiva le due scienze e i due ordini non furono 
compromessi nella fusione. E° stato detto che «bisogna sempre 
tener conto della complessità dei punti di vista presso S. Agosti- 
no. La fede non ha presso di lui, di fronte alla ragione, l’ufficio es- 
senziale che talora s'îimmagina. Bisogna dire piuttosto che il suo 
ufficio è sovraeminente: esso trascende la ragione e se agisce su 
essa ciò non è alla maniera degli oggetti naturali » (9). Di con- 
seguenza, come da altri è stato opportunamente notato: «lo ago- 
stinismo del sec. XIII non negava, come vogliono alcuni, la filo- 
sofia; la negava, al più, come filosofia autonoma, non disciplina 
eteronoma; l’ammetteva, cioè, unita a un complesso di nozioni e 
di influenze soprannaturali, che, dopo averla nobilitata, la condu- 
cevano al suo perfezionamento. Si può parlare di trasmutazione di 
valori filosofici, non della loro soppressione » (10). 

A questo punto è oramai il caso di accennare che di fronte 
alle posizioni di dottrina e di metodo degli agostinisti si ponevano 
altri indirizzi, con i quali non poteva mancare uno scontro. Finchè 
nella biblioteca medievale, di Aristotele erano restati soltanto 
i libri della logica e poco più, non v’erano state ragioni di urto; 
ma il successivo ingresso in pieno delle opere aristoteliche nell’oc- 
cidente latino, e per le dottrine in sè e per il modo in cui ritorna- 
vano attraverso le traduzioni e le interpretazioni siriaco-arabo- 
giudaiche; l’uso che cominciò a farsene nei vari centri di studio, 
conoscenza e uso che s’andarono allargando, malgrado gli allar- 
mi dei tradizionalisti e i pur temperati divieti e le cautele 
delle autorità ecclesiastiche, diedero origine alle polemiche del 


(9) Cavrè: Introduction cit., pag. 249. 
(10) U. MARIANI, cif., col. 505. 
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sec. XIII, la cui storia specifica richiederebbe una lunga tratta- 
zione a parte. Quel che bisogna notare è che fra gli agostinisti 
di quell'epoca vi furono uomini di grande valore, alcuni studiosi 
più sereni e pacifici come S. Bonaventura e Matteo d’Acquasparta, 
del quale la ricchezza di pensiero è ancora poco esplorata, altri 
pugnaci e talvolta eccessivi come Giovanni Peckham e Guglielmo 
de la Mare, nonchè in un primo tempo però, Roberto Kilwardby. 
Alcuni furono agostinisti puri, altri con più larghe aperture anche 
verso Aristotele, pur restando fedeli a quasi tutte le tesi fondamen- 
tali dell’agostinismo, come Bonaventura innanzi a tutti, e i maestri 
che da lui più strettamente dipendono. Si è ricordato pure che 
agostinismo e aristotelismo non sono equivalenti di francescani 
e domenicani. Tra questi, per esempio, prima del definitivo trion- 
fo di S. Tommaso, furono degli aderenti alla antica scolastica di 
carattere agostinista, come il citato Roberto di Kilwardby, Ugone 
di San Caro, Rolando di Cremona, Roberto Fissacre, e in parte 
Pietro di Tarantasia, pur per altri aspetti assai vicino a San 
Tommaso. 

Ehrle ha definito addirittura «un grossolano errore dire che 
con la distinzione della tendenza agostiniana e aristotelica si vuol 
affermare l’esistenza di due scuole o partiti, dei quali i seguaci 
dell’agostinismo non tenessero che opinioni del grande Vescovo 
d’Ippona e quelli dell’aristotelismo che quelle dello Stagirita ..... 
Queste due parole non possono significare che la tendenza preva- 
lente fra la molteplicità delle opinioni » (11). 

Tuttavia polemiche ci furono, non brevi, e non sempre pacate. 
La condanna di Stefano Tempier del 1277 fu senza dubbio una 
vittoria degli agostinisti. Però fu una vittoria provvisoria, la quale 
intanto non arrestò il processo chiarificatore dell’aristotelismo e 
soprattutto del tomismo e la caduta dei divieti e il trionfo di San 
Tommaso, culminato con l'ammenda che un altro vescovo di Pa- 
rigi Stefano de Bouret farà nel 1325 della parte della condanna 
del 1277 che toccava la' dottrina tomistica. Uno dei coefficienti 
della vittoria era stato lo stile di alta dignità, di moderazione e 
di serenità che Alberto Magno, e poi soprattutto il grande disce- 
polo, pur nella fermezza delle direttive, seppero imprimere al- 
l'insegnamento e alla difesa delle loro dottrine, mentre gli stessi 
avversari in un lavoro di revisione delle loro posizioni finirono 


(11) EnrLE: « L’agostinismo e l’aristotelismo del sec. XIII » in Xenia Thomistica 
vol. III, Roma 1925, pag. 529. 7 
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spesso per addivenire a una maggiore comprensione e ad accet- 
tare alcune posizioni (non certo quelle sulla materia e la forma, 
sulla creazione e altre che avevano formato oggetto principale del- 
le controversie), come per i francescani dovette constatare lo 
stesso implacabile oppositore Giovanni Peckham. I Francescani 
avevano avuto in quel sec. XIII, e avranno poco dopo, grandi mae- 
stri: basterà ricordare, per tutti, la gloria di Alessandro di Hales, 
di S. Bonaventura, di Duns Scoto, i. quali, pur fedeli a S. Agosti- 
no, ebbero larghezza di mente con punti di vista tratti, sia pure 
in tono minore, dall’aristotelismo. I Domenicani ebbero, al di so- 
pra di molti altri valorosi maestri, prima Alberto Magno, poi 
S. Tommaso d’Aquino, il quale, ricollegandosi e acutamente ri- 
pensando quanto nella scienza antica, nella Patristica e negli scrit- 
tori medievali a lui precedenti rappresentasse una espressione 
della perenne verità, vi aggiunse una sintesi nuova e poderosa, 
che sarebbe rimasta sempre patrimonio comune, non come una 
cristallizzazione di formule, ma come un’anima e una capacità 
di penetrazione vitale in tutto lo svolgimento dell’umana specu- 
lazione. E S. Tommaso tesaurizzò l’immortale pensiero del grande 
Padre Agostino; ma come egli stesso Tommaso non era stato un 
servile trascrittore di Aristotele, così, ripensando Agostino, unì 
a quel che da questi proveniva come permanente, prezioso legato 
del pensiero cristiano, le nuove geniali scoperte e i nuovi indi- 
rizzi che vide necessari a ordinare, completare, innovare nello 
svolgimento del pensiero. 

Nell’agostinismo medievale la divergenza di determinate dot- 
trine con l’altra corrente potette talora essere espressa in forme 
molto vivaci e arrivare perfino, e non poche volte anche in tempi 
posteriori, a presentare in un’antitesi assoluta Agostino e Tom- 
maso. Ma i migliori maestri di quello stesso medioevo intuirono 
già in qualche modo una notevole complementarità delle due cor- 
renti piuttosto che un’assoluta opposizione. 

Questo processo di chiarificazione e di giusta valutazione si 
è andato fortunatamente accentuando, per modo che se in dot- 
trine particolari e pur importanti vi sono tra Agostino e Tommaso 
notevoli divergenze — e sarebbe ingenuo e storicamente errato 
disconoscerle —- vi è però una fondamentale cooperazione a co- 
stituire la vita unitaria della perenne cristiana filosofia. 

E, prima di conchiudere, sembra opportuno (e anche in certo 
senso doveroso, in tema di una rievocazione agostiniana), ricor- 
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dare che proprio nel periodo medievale, di cui in ultimo si è trat- 
tato, un grande maestro agostiniano e la scuola che da lui prese 
nome dettero prova di questa attitudine di serena, devota com- 
prensione nel valutare come fondamentalmente, nei termini su 
accennati, fossero alleati S. Agostino e S. Tommaso. 

Il maestro fu Egidio Romano, luminare dell’Ordine agosti- 
niano: «ingegno ricco e multiforme che ha spinto le sue ricerche 
in quasi tutti i rami dello scibile umano conosciuto al suo tempo, 
e dovunque ha lasciato l’orma profonda del suo genio » (12). Ca- 
pace di vaste sintesi e di minuziose analisi, scrisse numerose o- 
pere, molto apprezzate alla sua epoca e che meriterebbero di es- 
sere oggi più largamente studiate, pur non mancando dotti la- 
vori sull'argomento. Dal punto di vista filosofico, oltre i com- 
menti aristotelici e questioni relative, e il commento al « Liber 
de causis», sono particolarmente importanti i commentari alle 
Sentenze, il « De gradibus formarum » i « Theoremata de esse et 
essentia » e le quaestiones disputatae sullo stesso argomento, le 
dispute quodlibetali e, come filosofia politica, il « De Regimine 
Principum » e il « De potestate ecclesiastica ». Non si vuole e non 
si può qui esporre il complesso pensiero di Egidio, però, nel qua- 
dro che si è indicato, si vuol notare che egli agostiniano, e quindi 
conoscitore profondo del pensiero del Padre, vi unì la devozione 
per S. Tommaso. Di San Tommaso egli era stato scolaro, e non 
v’è ragione di dubitarne, a Parigi, e «l’incontro fra i due grandi 
dottori, l'uno già glorioso e l’altro in procinto di divenirlo, do- 
vette avvenire durante il secondo periodo dell’insegnamento pa- 
rigino di Tommaso, quando questi tornò nel 1269 nella metropoli 
francese per un secondo triennio d’insegnamento » (13). 

Egli e la sua scuola unirono spesso alle teorie che erano il 
patrimonio comune degli agostinisti le dottrine tomistiche. Egidio 
anzi a volte difese con straordinario vigore alcune dottrine del 
maestro, in particolare nelle polemiche con il Tempier, ed era 
così conosciuto il suo attaccamento a S. Tommaso che gli è stato 
attribuito da alcuni, però erroneamente, l’apologia del tomismo 
nel «Correctorium corruptorii » contro Guglielmo de la Mare. 
Però da quanto si è detto non si potrebbe ‘affermare che Egidio 
sia stato « vero tomista qua e là proclive alquanto all’eclettismo, 


(12) A. TRAPÈ: «Il concorso divino nel pensiero di Egidio Romano » - Tolentino, 
1942, pag. 17. 


(13) U. MARIANI: « Scrittori politici agostiniani del sec. XIV » - Firenze 1927 P025% 
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ma molto più in apparenza che in realtà. Invece pur ammettendo 
la grande influenza esercitata su lui da S. Tommaso, non si può 
negare che spesso mostra una grande indipendenza di giudizio e 
vedute originali» (14). Troppe differenze infatti vi sono con il 
tomismo, anche in quella concezione basilare della metafisica egi- 
diana della distinzione reale dell’essenza e dell’esistenza, che il 
dottore agostiniano difese energicamente, ma con diversa conce- 
zione da quella di S. Tommaso. 

Egidio fu capo di una scuola, e fra i molti noti scolari di cui 
alcuni furono a loro volta insigni maestri, piace ricordare Giacomo 
da Viterbo, maestro a Parigi, poi reggente dello studio teologico 
fondato dagli Agostiniani in Napoli e infine arcivescovo di questa 
città dal 1302 al 1307, breve periodo di governo, ma di intensa at- 
tività e memorabili opere. Oltre l’opera edita e più studiata « De 


| regimine Christiano » di particolare interesse per la storia delle 
dottrine politiche medievali, fu autore di scritti molto celebrati 


ai suoi tempi, fra cui quelli riguardanti le Sentenze o il compen- 


dio di quelle di Egidio, i quattro Quodlibeti e le « Quaestiones di- 


| sputatae de praedicamentis in divinis» molto importanti anche 
dal punto di vista filosofico (15). Giacomo aderente all’agostini- 
‘| smo, ma anche lui per vari aspetti seguace, e più da vicino che 
| Egidio, di S. Tommaso, offri esempio di quella larghezza di vedute 


e d’indipendenza di giudizi con cui egli e gli altri della scuola 


| egidiana collaborarono con il maestro allo svolgimento del pen- 
. siero filosofico medioevale. 


Concludendo è lecito sperare che, attraverso il profilo che 


s'è tentato di tracciare in breve sintesi del vasto e imponente 


tema della permanenza nel medioevo delle dottrine del grande 
Dottore d’Ippona, pur nelle varie interpretazioni e nelle vicende 
dell’agostinismo, sia potuto apparire quella forza di espansione 
che i grandi pensieri conservano, come manifestazione ‘della luce 


proveniente dalla fonte perenne dell’eterna Verità. 
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(14) U. MARIANI: « Scrittori politici », cif., p. 54. 

(15) U. MARIANI, cif., p. 64-99; N. Moccra: « Le relazioni in Dio - Questioni inedite 
del B. Giacomo da Viterbo » - Napoli 1940, p. 7 e seg.; D. GuTIERREZ: « De B. Iacobi 
Viterbiensis vita, operibus et doctrina theologica » - Roma 1939, pag. 44 e 69. 
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L’ingresso del neopositivismo in Italia in questo dopoguerra 
è un fatto che si rivela di giorno in giorno sempre più ricco di 
conseguenze in ogni settore della cultura e del pensiero. L’Italia 
ha già conosciuto un positivismo di larghe risonanze col Cattaneo 


(1801-1869), col Gabelli (1830-1891), con l’Angiulli (1837-1890), col. 


Lombroso (1836-1909), col Siciliani (1835-1885), con l’Herzen 
(1859-1929) e soprattutto con Roberto Ardigò (1828-1920). Esso 
però si esaurì nella mera presentazione di una particolare conce- 
zione dei reale priva spesso di originalità rispetto ai positivismi 
oltremontani e incapace di evolversi speculativamente in fun- 
zione delle esigenze sempre maggiori del crescente livello intel- 
lettuale italiano. Il neohegelismo nelle due forme di attualismo 
e di storicismo prese il sopravvento si che gli stessi lavori del- 
l’Enriques, del Rignano, del Peano e di altri studiosi, che erano 
davvero in grado di contribuire all'evoluzione e al progresso del 
positivismo, rimasero poco noti in Italia a dispetto della notorietà 
che acquistavano all’estero. Il fatto più grave è che la filosofia uf- 
ficiale li metteva da canto; si aveva così una reciproca ignoranza 
e il reciproco rifiuto dei lumi che una parte poteva ricevere dal- 
l’altra. Cadute ormai le barriere che ci hanno per un certo tempo 
tenuti isolati da una parte della cultura europea, il positivismo 
è tornato fra noi. « Quantum mutatus ab illo!» possiamo dire. E’ 
un positivismo adulto, provato da severe critiche esterne, da 
lunghi travagli interni, da decenni di un connubio con la logica, 
che invece di dargli una sistemazione definitiva ne ha reso più 
problematica l’esistenza. Ma tutto ciò non gli toglie la sua fisio- 
nomia caratteristica. C'è però da osservare che anche il clima fi- 
losofico italiano è cambiato. L’esperienza idealistica, vissuta più 
o meno da tutti, anche dai suoi critici, ha forgiato un clima nuovo 
e vi ha generato atteggiamenti spirituali una volta inconcepibili 
Problematicismo, esistenzialismo, storicismo, spiritualismo e an- 
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che metafisica nelle sue varie forme, che si sviluppano sull’espe- 
rienza interiore c sulla deduzione, costituiscono questo clima e 
questi atteggiamenti con i quali il nuovo venuto ha fatto e fa an- 
cora i conti. 

L'accoglienza, a dire il vero, è stata più entusiasta che pon- 
derata, soprattutto da parte dei primi tre degl’indirizzi ora citati. 
Ciò, a mio avviso, è dovuto a una certa vacuità, che si rivela nel 
loro intimo e che li spinge a cercarsi un contenuto nell’immedia- 
tezza acritica dell’esperienza. Il problema come problema, l’e- 
sistenza senza essenza, la storia senza riferimenti trascendenti 
sono tutti discorsi senza contenuto, così come l’atto autotraspa- 
rente, assolutizzato come tale, da cui derivano e in cui s’inverano. 
Solo l’innegabile dato come tale e il protocollo, che lo riporta, 
possono costituirvi un elemento positivo; solo la scienza con i 
suoi incontestabili risultati può rendere la fiducia nella ricerca a 
chi ha visto svanire fra le mani ogni oggetto d’indagine. 


L’innesto del neopositivismo e del logicismo su questi ceppi 
della filosofia italiana non ha dato luogo, com’è ovvio, a un mo- 
vimento unitario, non ha prodotto ancora frutti consistenti, nè 
opere tali da poter stare accanto a quelle dei maestri d’oltr’alpe. 
Un’indirizzo però esiste: esso si presenta molto confuso nelle sue 
aspirazioni e anche poco critico in certi assunti basilari. Si parla 
di nuovo illuminismo, di nuovo razionalismo, di trascendentalismo 
della prassi, ma queste denominazioni non esauriscono l’indiriz- 
zo notevolmente più vasto. E’ mio intento di richiamare, col pre- 
sente articolo, l’attenzione sugli aspetti più precari di un tale in- 
dirizzo, senza peraltro negarne i meriti indiscutibili e il contri- 
buto positivo, che sta dando e può dare allo sviluppo del pen- 
siero italiano. Quegli aspetti hanno il comune denominatore del- 
la negazione della metafisica, e possono riassumersi in due ten- 
denze: tendenza al trascendentalismo della prassi l’una, tendenza 
al dommatismo positivista l’altra. 

Il trascendentalismo della prassi riecheggia le istanze dello 
storicismo idealista ma riconosce la conseguente vanificazione 
della filosofia. Esso ha influito sullo stesso meccanicismo logico, che 
ha acquistato grande attualità ai nostri giorni. Lo sforzo di mec- 
canizzare la logica risponde a un’esigenza metodologica, quella di 
chiarificazione integrale dei concetti e dei procedimenti della ra- 
gione. Tuttavia, sotto la pressione del t. d. p. e delle idee di Dewey 
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(vero ispiratore del t. d. p.), ha perduto di mira ogni linguaggio 
ideale e non riconosce più alcuna logica presente o da venire co- 
me definitiva, sia pure parzialmente. Il dommatismo positivista 
si spiega in base al bisogno essenziale al pensiero umano di tro- 
vare un criterio indiscutibile, oggettivo e intersoggettivo di cer- 
tezza, è tale da confrontarsi quindi con l’analogo dommatismo 
cartesiano nato dalla stessa esigenza. 

La prassi, di cui si nega il trascendimento, la logica, il cui 
funzionamento tende ad essere integralmente automatico e a pro- 
cedere soltanto per conto della quantità, il dato empirico, che e- 
saurisce in quanto tale la realtà, si rinchiudono ermeticamente 
nel campo del molteplice e del particolare. Il pensiero viene pri- 
vato perciò del diritto di compiere qualsiasi riflessione che vada 
al di là, che abbia carattere metafisico. La filosofia viene a perdere 
allora integralmente il suo significato tradizionale e, a rigore di 
termini, vien meno ogni ragione di usarne ancora persino il nome. 
I filosofi non hanno più cosa fare: essi sono esposti al pericolo 
di trovarsi disoccupati in seguito alla scoperta (conclusione di 
tanti secoli di ricerca) che non hanno nulla da fare. 

L’eliminazione della filosofia dal sapere ufficiale dell’uma- 
nità non ha tutte le probalità di verificarsi, ma qualora si verifi- 
casse non rappresenterebbe la morte della filosofia, perchè que- 
sta rinascerebbe con altri uomini, forse in altre sedi e con vita- 
lità rinnovata, com’è avvenuto più volte dopo le crisi scettiche e 
nominalistiche. 


L’indirizzo di pensiero in questione non è esclusivo di filo- 
sofi, ma esprime precisamente uno dei caratteri della vita odierna 
talmente occupata nel muoversi e nell’agire da non avere più il 
tempo di riflettere sul significato e valore della sua attività. L’op- 
posizione dei « pratici » della vita verso gli «speculativi » è sem- 
pre esistita. Gli uni e gli altri si sono sempre scambiati i sensi di 
un cordiale disprezzo o compatimento. Ora però è avvenuto che 
i primi hanno raggiunto la stessa sede dei secondi e, assunte le 
loro vesti, ossia la pretesa di possedere la loro competenza ne han- 
no dichiarato solennemente inesistente l’oggetto d’indagine. La 
tecnica, l’affarismo, l’attività, fin'ora rassegnati a compiere la loro 
funzione specifica, lasciavano ad altri la valutazione del loro es- 
sere e dei loro prodotti; adesso invecè hanno ‘scrollato il giogo e 
negano a chicchessia il diritto di giudicarli o di mettersi in qua- 
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— lunque modo sopra di loro. Si tratta.di una nuova forma di im- 


manentismo, forse l’estrema. Si può anche considerare come il 
risultato dello sforzo di conciliare filosofia e scienza. Sforzo in- 


 discutibilmente legittimo ma che si è concluso con la soppressio- 


ne del primo dei due termini. Certo questo termine soppresso do- 
vrebbe pur legittimare la propria esistenza per protestare contro 
la propria soppressione, se no nessuno potrebbe deplorarla sul 
serio. Il grave è però che chi è stato soppresso («vae victis! ») 
non può protestare e tanto meno legittimarsi. Il secondo termine 
(la scienza, la pratica, il fatto), si giustifica con la sua innegabilità 
e, almeno per il momento, col trionfo che chi qua chi là gli de- 


| creta. La filosofia come tale (non parliamo di metodologia al po- 
sto di filosofia!) se è crollata sotto i colpi del trascendentalismo 


della prassi, del logicismo e dell’empirismo fenomenistico, non 
ha più altro da fare, la dobbiamo interrare. Se però non è crol- 
lata, vuoi dire che le posizioni, che prendono significato dalla sua 
negazione, sono come tali insostenibili e che l’oggetto sulle quali 
si sono sviluppate (fatto, azione, scienza), lungi dall’esserne esau- 
rito, rimanda alla filosofia per la sua piena comprensione. 


E’ veramente possibile esaurire il contenuto della nostra e- 


| sperienza con un’analisi puramente descrittiva? Non potrebbe 


darsi il caso che proprio quest’analisi nel suo porsi sia condi- 
zionata da un suo occulto trascendimento? In questo caso, mettere 
in luce questo trascendimento e approfondirne il significato sa- 
rebbe precisamente compito di una ricerca ben distinta da quelle 
analisi descrittive. C'è però il fatto che ogni negazione del tra- 


| seendimento in questione è essa stessa un trascendimento: ciò 


che si nega in teoria si afferma di fatto. La conseguenza è che 
l'affermazione e la negazione si neutralizzano; in modo tale però 
che o si riconoscono validi i motivi in base ai quali si è determi- 
nata la proposizione negatrice o si riconoscono validi i motivi 
che hanno prodotto ia formulazione e il pronunciamento di quel- 
la proposizione. Ora, nel primo caso il valore negativo della ne- 
gazione ha il sopravvento sulla negazione stessa e la rende ille- 
gittima, non nel senso che autorizzi un’affermazione, ma nel senso 
che neppure quel tanto di trascendimento che c’è nella negazione 
di esso è giudicato ammissibile. Nel secondo caso lo stesso rico- 
noscimento del diritto di pronunciare un no verso qualcosa, che 
si vuol porre al di là, è un riconoscimento del diritto di pronun- 
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ciare un sì allo stesso indirizzo, perchè quel no è già un’innegabile 


posizione al di là; risuona infatti in un ambito situato al di là, che 
si pretende sia vuoto ma che può benissimo non esserlo. 


E’ chiaro che la prima delle due alternative è la più scottante 
ed esprime l’intento preciso degli immanenstisti odierni. Il piano 
dell’esperienza, diciamo così, sensibile, viene in maniera singolare a 
costituire tutto il mondo del reale e del possibile, senza che di 
esso si possano neanche pensare i confini; questi infatti porreb- 
bero la domanda dell’al di là. L'uomo moderno si trova così nel 
mondo dei fatti, della prassi, del molteplice in una condizione di 
«puramente situato ». Questa dovette essere la condizione del- 
l’uomo sulla terra prima che cominciasse a rendersi conto della 
propria situazione e tentasse di interpretarla. Questo ritorno ad 
una condizione primordiale sembra a molti imposto dagl’insoddi- 
sfacenti risultati che si sono conseguiti in tanti secoli di fatica 
prodigata per raggiungere una condizione superiore. Conten- 
tarsi di quella situazione, diciamo così, primordiale e perfezio- 
narla tecnicamente al massimo per gli usi pratici della vita do- 
vrebbe essere di conseguenza il compito e l’ideale del saggio 
moderno. 


Il nostro pensiero non procede sempre con continuità, ma 
spesso per salti, quandc il grado superiore non è formalmente in- 
dicato dal grado inferiore. Quando questo presenta un’incomple- 
tezza insanabile, si sente l’esigenza di cercarne la sanazione in 
qualcosa di nuovo, di diverso, di superiore, che però non è ancora 
conosciuto; fiorisce allora l’ipotesi, che attinge il grado superiore, 
ma che solo quando un rigoroso controllo ne ha dimostrato il 
potere di rispondere all’esigenza del grado inferiore può essere 
accettata. Il pensiero guadagna quota per salti e solo quando si 
è raggiunta una nuova quota se ne può cercare la via d’unione 
con quelia più bassa. Chi pretendesse proscrivere questi salti 
come illogici non solo peccherebbe di rigido dogmatismo ma que- 
sta asserzione dogmatica rappresenterebbe essa stessa un salto, 
non sarebbe cioè dimostrabile logicamente. 

Tutto ciò vale anche nella situazione primordiale di cui so- 
pra. In essa il primo salto è costituito dall’inizio dello sforzo di 
perfezionamento tecnico e questo stesso sforzo si sviluppa in una 
serie di salti più o meno avvertiti e più o meno notevoli. La storia 
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delle scienze ha immortalato molti uomini il cui nome è legato 
a certi salti assai fecondi di conseguenze, ma molti altri se ne' 
sono compiuti senza farci caso, e ognuno di noi ne ha gran numero 
all’attivo del suo pensiero. 

Sorge allora una domanda: se accettiamo la negazione degl’im- 
manentisti odierni rispetto al trascendente, interpretandola nel 
senso della prima delle due alternative sopra esposte, e se d’al- 
tra parte non vogliamo restarcene assolutamente passivi nella 
situazione che ne deriva, come faremo per trovare un criterio 
per giudicare quando, dopo aver seguito il nostro pensiero nei 
suoi salti, dovremmo proibirgliene ogni altro per non uscire dal- 
l'ambito dei fatti e della prassi sconfinando nella filosofia? L’u- 
nico motivo, che potrebbe se non interdirci almeno non autoriz- 
zarci a un salto, dovrebbe essere soltanto la compiutezza totale 
dello stadio più alto raggiunto; in questo caso non ci sarebbe l’e- 
sigenza di trovare una sanazione in qualcosa di nuovo, di diver- 
so, di superiore, e quindi il processo ascendente sarebbe terminato 
e l’immanenza resterebbe intatta. 

Il t. d. p. (1) ci prospetta una concezione della realtà che vuol 
essere perfettamente immanentistica attraverso l’interdizione di 
qualunque valutazione della stessa prassi o dei suoi elementi 
che faccia ricorso a criteri esterni ad essa. L’Oggioni (2) ritiene 
che tale concezione sia un fatto acquisito nel pensiero contempo- 
raneo come l’unico punto di vista oggi filosoficamente valido, 
come la conclusione e la soluzione del problema della definizione 


(1) Per il t.d. p. oltre gli scritti dell’Oggioni e del Dal Pra citati più giù, cfr.: 
R. TRABUCCHI: « Possibilità e storicità » in Riv. Critica di Storia della Fil. 1954 mar.- 
apr., pp. 121-131; Remo CanronI: « L’uomo storicista e la teleologia » in Atti del XVI 
Congr. Naz. di Fil., Milano Bocca, pp. 568-575; G. GruLIeTTI: « Osservazioni sul t. d. p. » 
in Riv. Critica di Storia della Filos. 1953 sett.-ott. pp. 609-612 (obbiezioni al t. d. p.). 

A. VASA: « Possibilità immanenti all’essere e possibilità circa l'essere » ivi 1954 fasc. 
lugl.-ag., pp. 387-389. Per il contributo di Dewey a una tale concezione del reaie cfr. N. 
ABBAGNANO « Verso un nuovo illuminismo: John Dewey >» in Rivista di Filosofia 1948 
vol. XXXIV pp. 313-325. Per le obbiezioni di Bontandini al t. d. p. cfr. di questi: « L’al- 
tualità della metafisica classica » in Riv. di Fil. Neoscol. 1953, fasc. I, pp. 14-15; « La 
metafisica classica e Vantimetafisicismo contemporaneo » in « La metafisica classica ». 
Atti del Congresso di Milano sulla metafisica classica, ott. 1953, Milano, Vita e Pensiero 


- 1954 pp. 163-167; queste obbiezioni si trovano in un estratto di brani pubblicato sulla 


Riv. Critica di Storia della Filosofia 1954, mar.-apr., pp. 183-187, nel fasc. maggio-giugno 
1954, pp. 278-284. Mario dal Pra risponde a queste obbiezioni. Da consultarsi ancora: 
M. ScHIAVONE: « Sul trascendentalismo della prassi» in Rivista di Filosofia Neoscola- 
stica sett.-ott. 1954, pp. 409-434; A. Vasa: « Il problema della ragione » - Milano 1951; 
IDEM: « Attualismo e inattualismo di una trascendentalità del fare » in Giornale Critico 
della Filosofia Italiana, ott.-dic. 1954, pp. 561-566, qui a p. 566 troviamo il significativo 
riconoscimento che « se la vita volesse erigersi a criterio di se stessa, allora anche 
questo sarebbe un paradosso ». 

(2) In « Crisi filosofica contemporanea e trascendentalismo della prassi» in Riv. 
Critica di Storia della Filosofia, genn.-febbr. 1954, pp. 52 ss. 
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storica della crisi filosofica contemporanea. Sorgono però subito 
‘due domande: è questa posizione veramente acquisita? e se tale, 
è da ritenersi definitiva? 

Non è facile rispondere alla prima domanda. Essa infatti im- 
plica un dilemma ben preciso: il trascendentalismo della prassi 
è o non è trascendente alla stessa prassi? 

La risposta negativa sembrerebbe postulata dall’immanen- 
tismo integrale sopra esposto. La conseguenza di tale negazione. 
sarebbe che il t. d. p. si pone e ponendosi si nega. Il suo porsi 
sarebbe così istantaneo da lasciare in definitiva l’assenza com- 
pleta di qualunque pronunciamento sulla prassi stessa. Distrutto 
così quest’ultimo bagliore di trascendenza, ci troviamo di peso 
nella condizione di vita puramente animale, dalla quale l’uomo 
si è dovuto distaccare a forza di riflessione trascendente su di sè e 
sul reale. Secondo l’Oggioni (3) « niente impedisce di pensare che 
in un futuro più o meno lontano la natura fenomenica dell’uomo 
muti profondamente, che l’uomo come ci è noto attraverso la 
storia e com’è tuttora, anche nella crisi, « animal rationale », ceda 
il posto ad esseri che vivano meramente d’impulso e di istinto ». 

Infatti persino ogni pronunciamento sulla prassi, se negativo 
postula un criterio esterno di valutazione, rispetto al quale essa 
viene trovata in difetto, se positivo o si riferisce egualmente a 
un criterio esterno o assume la stessa prassi come valore asso- 
luto. Ma in questo secondo caso già si proclama raggiunta defini- 
tivamente la struttura oggettiva del reale e resta solo da sce- 
gliere se intenderla in un senso idealistico o bergsoniano.. Se poi 
ci sì rifiuta assolutamente di pronunciarsi sulla prassi stessa, sia- 
mo già arrivati allo stadio prospettato dall’Oggioni per «un fu- 
turo più o meno lontano ». 

Questo autore (4) come anche, un pò meno, il Dal Pra (5) in- 
siste sull'importanza decisiva delle «fedi pragmatiche e irrazio- 
nali, gratuite ed arbitrarie » come criterio di orientamento nella 
vita. Egli chiedeva al primo convegno di filosofia di Torino (3-4. 


(ILL p Ed: 

(4) 1. c., pp. 52 ss. 

(5) Per il t.d.p. del Dal Pra cfr. soprattutto: « Sul t.d.p.» in Atti del XVI Coner 
Naz. di Filos., Milano Bocca 1953, p. 532-540. Ma per una visione più completa del 
suo pensiero cfr. anche: M. Dar Pra: Filosofia scolastica e filosofia autonoma, in Riv 
Crit. di Storia della Fil. 1950, fasc. II; A proposito del trascendentalismo della prassi, 
ivi 1950 fasc. IV; L’identità di teoria e prassi nell’attualismo gentiliano, ivi 1951 fasò. 
5 Logica teorica e logica pratica nella storiografia filosofica, ivi 1951 fasc. III: biobial 
maticismo e teoricismo, ivi 1950 fasc. I; Cinque anni di vita, ivi 1951 nà RT 
scetticismo greco, Milano 1950, Hume Milano 1949. 3 
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giugno 1953) una difesa della metafisica relativistica, tale che, pur 
riconoscendone il carattere mitico, ne riaffermasse la vitalità (6). 
Ora dobbiamo domandarci: è lecito un giudizio su queste fedi 
e miti o una loro valutazione? Si tratta di elementi della prassi, 
che, per essere giudicati e valutati, devono essere necessaria- 
mente trascesi; sempre che si resta in questa fede e in quel mito 
non solo sarà impossibile negarli ma neppure dubitarne minima- 
mente. Compiuto un primo salto fuori di questa fede o di quel 
mito per valutarli, come li valuteremo? Se ci vogliamo mante- 
nere ancora in seno alla prassi, non ci resta che compiere questa 
valutazione esclusivamente mediante un raffronto di quella fede 
e di quel mito con un’altra fede e un altro mito. Ma due diffi- 
coltà sopravvengono. Prima di tutto non potremo affatto consi- 
derare le fedi (i miti) come « pragmatiche e irrazionali, gratuite 
e arbitrarie» così come non potremo considerarle neppure for- 
nite di valore assoluto e necessario. Infatti in ambo i casi si do- 
vrebbe compiere un altro salto fuori di tutta la serie delle fedi 
per pronunciarsi su di essa, la prassi sarebbe così trascesa e l’im- 
manenza cesserebbe soprattutto, perchè il pronunciamento sareb- 
be di carattere negativo non rispetto a un al di là ma precisa- 
mente rispetto a un al di qua. Ogni volta che si nega il valore di 
una cosa si afferma quello di un’altra (concreta o astratta); negato 
un valore assoluto alle fedi in questione bisogna precisare a chi 
si vuole attribuire un valore assoluto e, se non lo si vuole attri- 
tribuire a nessuno degli elementi concreti che costituiscono la 
prassi, bisogna pur dire perchè no; ora due possono essere le ri- 
sposte: o perchè gli elementi della prassi, le fedi, i miti si rive- 
lano difformi da un concetto astratto di valore, accettato come 
metafisicamente valido o perchè il concetto astratto di valore si 
rivela privo di significato; nel primo caso siamo nella metafisica, 
nel secondo non ha senso negare l’assolutezza alle fedi e ai miti: 
ritorniamo nella situazione insuperabile di dover accettare cie- 
camente fedi e miti senza poterci pronunciare su di essi, cioè 
in un trascendentalismo delle fedi e dei miti (ciò vale in genere 
anche per tutti gli altri elementi della prassi). 

La seconda difficoltà sta nella stessa cernita delle fedi. In 
base a qual criterio sceglieremo una fede e non un’altra, un’ideo- 
logia e non un’altra, una convinzione e non un’altra? Se per i- 


(6) Cfr. Riv. Critica di Storia della Filosofia 1953, fasc. V, sett.-ott., p. 643. 
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stinto cieco, nulla da eccepire, ma neanche nulla da dire. Se però 
la cernita va fatta in base all’utilità maggiore o minore di esse, 
bisogna pure avere un concetto astratto dell’utile, e tale concetto 
non può non fondarsi su valori ammessi come assoluti e trascen- 
denti (valore della vita, dell’esistenza, del trionfo, del piacere, 
o almeno della trasformabilità di questi valori). 

Assolutamente falso sarebbe poi il ritenere con ossia (7) 
che i cattolici « difendono la loro posizione înnanzi tutto in quanto 
verità, che fornisce a preferenza di altre un efficace e fecondo o- 
rientamento nella pratica della vita ». Egli non conosce affatto la 
fede cattolica; questa, mentre da una parte presuppone criteri ra- 
zionali assoluti in base ai quali possa essere valutata da chi non 
crede ancora, d’altra parte ha per chi crede un valore che possia- 
mo dire trascendentale, per cui nessun credente può, restando tale, 
trascenderla e giudicarla « dal di fuori », ossia scostandosene mo- 
mentaneamente. 

Ma, diciamolo poi francamente, chi mai accetta o può accet- 
tare una fede o un’ideologia per orientare la propria vita con- 
vinto che è puramente arbitraria? Anche se non si è certi di una 
ideologia e la si assume, è segno che la si ritiene probabile, più 
probabile di altre (qui non c’entrano le ipotesi scientifiche che 
orientano le ricerche e non la vita); ora chi intende probabilità 
intende almeno uno sperato accostamento a un reale, a un vero 
non arbitrario. Polemizzando col Giulietti, Andrea Vasa (8) so- 
stiene che il t. d. p. a fondamento della fede nella non assolutezza 
(quindi modificabilità) delle strutture del reale assume « una sem- 
plice erosione criticostorica delle opposte necessità ». Sembrereb- 
be così risolto, almeno per la fede nel t. d. p., il problema della 
sua fondazione critica, nonchè soddisfatta l’esigenza del «ceri- 
terio », e ciò facendo a meno di valori e criteri assoluti e trascen- 
denti. Invece non è così. Il Vasa non si accorge che se da « una 
semplice erosione criticostorica delle opposte necessità » vien 
fuori automaticamente la conferma della sua posizione, significa 
che c'è una verità al di sopra della sua posizione e di quella op- 
posta, in una tale relazione con esse da porle in reciproca esclu- 
sione in modo che, crollata l’una, è fondata l’altra. Ogni dimo- 
strazione per absurdum vale solo quando è ammessa una verità 
superiore, alla quale le due parti riconoscono di doversi adeguare. 


(IMRE MPp: dI Sì 
(3) ALe. p17339: 
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Alla domanda formulata sopra, se il t. d. p. sia veramente 
una posizione acquisita, non si può dare, di conseguenza, una 
risposta positiva. Le varie osservazioni, che ho proposto, mo- 
strano il perchè: il t. d. p. oscilla tra due impostazioni e si 
sviluppa attraverso passaggi inavvertiti dall’una all’altra. Tra- 
scendentalismo della prassi può significare infatti o che la prassi 
è trascendentale, o meglio è «il trascendentale » fuori del quale 
non è lecito uscire per cercare criteri, fondamenti o principi, op- 
pure può denotare un sistema, una « fede », fondata su motivi sto- 
ricocritici, in base alla quale si ritiene che (o si procede come 
se) la prassi sia l’unico valore positivo, a cui si possa fare appello 
e che l’andare avanti « allo scoperto » da ogni verità necessaria e 
immutabile sia quanto di meglio si possa fare. Nel primo senso 
il t. d. p. ha un valore pienamente immanentistico ed offre molte 
probabilità di escludere per sempre il pericolo del ritorno di una 
metafisica; l’esigenza dell’immanentismo assoluto, che ho pro- 
spettato all’inizio, appare pienamente soddisfatta e si delinea già 
«quel futuro più o meno lontano » prospettato all’Oggioni, in cui 
la vita dell’uomo sarebbe « meramente d’impulso e d’istinto ». E’ 
eluso così anche il dilemma che poneva mesi fa Giovanni Giu- 
lietti (9): o l'impresa dei sostenitori del t. d. p. è destinata al 
successo o all’insuccesso; ora il successo non può che significare 
ritrovamento di un senso dell’essere e della struttura della realtà 
(si tratti pure di una struttura di ” fieri” della realtà) mentre l’in- 
successo è puro scetticismo. In realtà l'impresa può essere de- 
stinata al successo consistente nel puro spegnersi delle discus- 
sioni e anche dei dubbi circa il senso dell’essere e della struttura 
della realtà. 

Nel secondo senso il t. d. p. non è e non può essere totalitario; 
resta una fede tra le altre, un criterio di orientamento tra gli altri, 
soggetto a tutta la problematica che un tale essere-tra-gli-altri 
conferisce a un sistema a ad una fede. In questo caso si pone il 
problema della sua valutazione (valutazione di un «uno tra gli 
altri »). Rispetto a un tale problema possiamo assumere tre atteg- 
giamenti: primo di indifferentismo assoluto, che renderebbe ad- 
dirittura impossibile una scelta; secondo di accettazione cieca, 
che egualmente annullerebbe la scelta; terzo di valutazione in 
base a un criterio, che sia fuori e sopra di esso. Dico « fuori e sopra 


(9) In « Osservazioni sul t.d.p.>» in Riv. Critica di Storia della Filosofia 1953, fase. 
V sett.-ott., pp. 609-612. 
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di esso » perchè nel secondo dei sensi sopra prospettati il t. d. p. è 
un’ideologia fra le ideologie e non «l’ideologia ». Ora sarebbe er- 
rato, una volta ritenutala « ideologia fra le ideologie », pretendere 
di giudicare le altre dal suo punto di vista; a men che poi non si 
voglia ricorrere, per questo giudizio e per questa valutazione, a 
un trascendentalismo della prassi più alto, diciamo di secondo 
grado, includente in sè il t. d. p. di primo grado e le altre ideolo- 
gie. Ma in questo caso ritornerebbe la domanda: quale senso dia- 
mo a questo t. d. p. di secondo grado? Il primo o il secondo dei 
due sopraddetti? E così daccapo. 


Veniamo ora all’altra domanda. E’ definitiva la posizione del 
t. d. p.? Osserviamo prima di tutto che, così come oggi si presenta. 
il t. d. p., non essendo ancora ben consapevole di ciò che intende 
e non essendo ancora la sua una posizione veramente acquisita, 
non ha ancora una posizione definitiva. Del resto i suoi stessi so- 
stenitori non si preoccupano di ciò, anzi rigettano programmatica- 
mente ogni pretesa di posizioni definitive. Anche qui c’è però 
da chiedere una precisazione: questo rigetto è esso stesso defini- 
tivo o no? Se è definitivo, dobbiamo dire che il t. d. p. ha almeno 
la pretesa della posizione definitiva; se non è definitivo, niente e- 
sclude che il t. d. p. possa sboccare a una posizione definitiva. 
In conclusione il t. d. p., checchè ne dicano i suoi sostenitori, tende 
a una posizione definitiva o almeno non la esclude come sua meta. 

Quale sarà ora questa posizione definitiva non è facile dirlo; 
in via ordinaria non è consigliabile fare il profeta: mi astengo per- 
ciò da ogni previsione storica. C’è però anche la previsione di un 
futuro non cronologico, ma logico; riguardo ad esso possiamo par- 
lare non di ciò che di fatto diventerà un sistema o una ideologia, 
ma di ciò a cui tende così com’è nella situazione presente. La 
« posizione definitiva » a cui tende il t. d. p. è, a mio avviso, quella 
già prospettata dall’Oggioni, quella che nella discussione condotta 
fin quì si è rivelata la più coerente e la più difficilmente attacca- 
bile, cioè la posizione dell’immanenza assoluta, che assume pra- 
ticamente la prassi come trascendentale, rifiutandosi persino di 
pronunciarsi su di essa e di valutarla teoreticamente con un giu- 
dizio speculativo qualsiasi. 

Nelle pagine precedenti abbiamo visto che i sostenitori del 
t. d. p. sono continuamente risospinti verso questa posizione, dal- 
la quale si ritraggono, a costo di incoerenze, timorosi ed esitanti, 
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In realtà tale posizione viene a coincidere con la vita di mero im- 
pulso ed istinto, e la filosofia cessa del tutto. 

Non è esclusa evidentemente la possibilità che l’attuale in- 
certezza dei sostenitori del t. d. p. si risolva in una direzione com- 
pletamente diversa e che essi, nello sforzo di chiarificazione dei 
loro intenti, sbocchino in una filosofia vera e propria ed assumano, 
sia pure con altre parole ed altre forme, la tanto detestata meta- 
fisica; in questo modo darebbero un fondamento e una giusti- 
ficazione al loro ritrarsi dalla posizione dell’immanenza assoluta 
e la loro polemica attuale acquisterebbe il senso di una semplice 
e comprensibile esìtazione davanti alla decisione filosofica. 

Mettiamo però da parte questa possibilità, perchè, nel caso 
che si attuasse, il t. d. p. cesserebbe di essere; indicata invece qua- 
le sia la « posizione definitiva », fermiamo la nostra attenzione sul 
suo carattere di definitività. 

Abbiamo visto che l’ideologia in esame non è ancora autenti- 
camente acquisita, a causa del persistere, nei suoi sostenitori, di 
atteggiamenti e presupposti tradizionali che non possono avere 
cittadinanza in essa e che si compendiano nello sforzo di giusti- 
ficarla teoricamente, mentre questa giustificazione è impossibile. 
Vero trascendentalista della prassi Candido, al filosofo Pangloss 
che cercava di interpretargli i fatti storici in funzione di un fi- 
nalismo ottimista, non risporide altro che le celebri parole « cela 
est bien dit, mais il faut cultiver notre jardin » (10). In altri ter- 
mini solo quando avviene che « dum Romae consulitur, Saguntum 
expugnatur » abbiamo la coerente precisazione e la reciproca de- 
limitazione del teoricismo e del praticismo assoluti, e il trascen- 
dentalismo della prassi solo nella prassi trascendentale può tro- 
vare la sua autenticità. Quando uno dei rappresentanti delle cor- 
renti filosofiche in discussione diceva tempo fa « lasciate che i me- 
tafisici seppelliscano i loro metafisici » si mostrava, dopo tutto, un 
tipo molto coerente, così come Giulio Preti che, al secondo con- 
vegno di Torino (11}, si batteva per la sostituzione delle scienze 
alla filosofia adducendo, a giustificare questa sua scelta, motivi di 
carattere autobiografico. 

Ora ci domandiamo: se i nostri trascendentalisti della prassi 
raggiungeranno la detta posizione, e quindi non faranno più 


(10) VoLTAIRE: « Candide », chap. XXX, ultime parole. 
(11) 20 e 21 dic. 1953, cfr. Rivista Critica di Storia della Filosofia 1954, genn.-febbr., 


pp. 102-111. 
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filosofia essendo divenuti tutti (naturalmente dopo un buon corso 
di riqualificazione) scienziati, tecnici, politici, poeti, commercianti, 
e, perchè no, anche mistici, sarà veramente per sempre scongiu- 
rato per essi il pericolo di un ritorno alla filosofia e alla metafi- 
sica? Formulata in altri termini, la domanda vuol dire: la pura 
scienza, la pura tecnica, la pura metodologia escludono davvero 
ogni ricorso al di là dei loro limiti? E’ costruibile la pura scienza 
con materiali puramente pragmatici? E’ possibile una metodolo- 
gia che, in quanto tale, sia completa e autosufficiente? E’ vera- 
mente il metalinguaggio totalmente indifferente alla metafisica? 


Gl’indirizzi del cosiddetto neoilluminismo o neorazionalismo 
si stanno sforzando di formulare risposte positive a queste do- 
mande. Essi costituiscono, possiamo dire, il neopositivismo italiano 
e sono, insieme al t. d. p., diversi aspetti di una stessa forma mentis, 
diverse manifestazioni di una stessa tendenza, anzi di più: di- 
verse formulazioni di una stessa istanza; sebbene l’incertezza, ri- 
levata a proposito del t. d. p., reperibile in essi in forma più grave 
fa sì che divergenze non trascurabili si manifestino tra i vari rap- 
presentanti dell’uno o dell’aitro indirizzo. 

In genere i sostenitori del t. d. p. sono quelli che vedono me- 
no confusamente che la strada intrapresa conduce all’immanenza 
assoluta nel fatto; gli altri oscillano in forma più rimarchevole 
fra l’immanenza e la trascendenza, senza decidersi definitivamente 
nè per l’una nè per l’altra (di quest’oscillazione però non se ne 
accorgono, perchè dicono che questi due concetti non hanno senso). 

Poichè la domanda se ia posizione del t. d. p. sia definitiva 
sì precisa nei quesiti or ora formulati e poichè la risposta positiva 
ad essi esprime in modo particolare il punto di vista dell’ideologia 
neoilluministica e neorazionalistica, gioverà prendere in esame i 
detti quesiti in funzione di tale ideologia, per evitare che il di- 
scorso si perda nel vago. 

Il già citato Giulietti osservava (12) che il possibile dal t.d. p. 
opposto all’universale e necessario, proprio perchè non è dato «è 
squisitamente ed esciusivamente mentale, ideale, concettuale ..... 
E’ il pensiero di un evento non ancora dato come evento, di una 
realizzazione sperata e tentata. E come tale è proprio l’universale, 
perchè è qualcosa di svincolato, o meglio di non ancora vincolato 
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alle concrete determinazioni, che lo potranno tradurre in un e- 
vento particolare, in un fatto ». Questa osservazione ci porta ad e- 
saminare un punto molto delicato della questione: il concetto di 
possibile nelle ideologie in discussione. 

L’Abbagnano (13), propugnatore del neoilluminismo, in verità 
piuttosto lontano da un immanentismo assoluto, è molto preoccu- 
pato di salvare un compito e un valore specifico alla filosofia. Nel 
«Nuovo e antico Protrettico » (14) studia la possibilità di legitti- 
mare la filosofia e trova che, stante l’attuale stadio comportamen- 
tistico del sapere, viene ad essere esclusa ogni possibilità della fi- 
losofia, ma che ciò implica anche l’impossibilità della scienza, 
perchè, intese le relazioni tra stimolo e comportamento come nes- 
si necessari di causalità, resta insolubile il problema della giusti- 
ficazione e della genesi delle varie teorie scientifiche. Queste so- 
no nate da ipotesi formulate con leggi linguistiche convenzio- 
nali; se si esclude la convenzionalità si esclude anche la scienza, 
se la si ammette bisogna anche interpretarla. Questo dovrebbe es- 
sere il compito della filosofia. Affinché sia possibile la filosofia, sa- 
rebbe quindi necessario mettere da parte la necessità causale tra 
stimolo e comportamento, sostituire in ogni campo alla catego- 
ria del necessario quella del possibile, in tal modo potrebbe svi- 
lupparsi la filosofia che studia le possibilità a priori del soggetto 
nella sua piena libertà nella scelta delle ipotesi. In « Expérience 
et Métaphysique » (15) si rivelano la stesse idee: legittimità della 
filosofia e della metafisica (16) e critica della metafisica del ne- 
cessario: la metafisica ha studiato solo il campo del necessario ma 
non è riuscita ad unificarlo, dunque ha fallito nella via intrapresa; 
essa dovrebbe assumere un’altra funzione, quella di analizzare la 
struttura del campo di ricerca, ossia le condizioni che rendono in 
generale possibile la costituzione di un campo. Ci saranno così 
molte metafisiche e sara possibile valutarle in maniera non ar- 
bitraria rapportandole alla loro possibilità di spiegare le condi- 
zioni fondamentali di un campo di ricerche e quindi del proprio 
campo (17). 


(13) Il pensiero di Abbagnano si evolve da orientamenti esistenzialistici verso la 
metodologia scientifica. 

(14) In « Atti del XVI Congresso Naz. di Fil.», Milano, Bocca, 1953, pp. 332-338. 

(15) In « Actes du XI.eme Congrès Intern. de Phil. », Bruxelles 1953, vol. IV, pp. 34-40. 

(16) I. c., pp. 35-36. 

(17) 1. c., pp. 37-39. Per il neoilluminismo di Abbagnano cfr. anche « L’appello 
alla ragione e le tecniche della ragione » in Rivista di Filosofia, vol. XLII; 1952, fase. 2 
e « Nota sui termini Scienza, Conoscenza, Mondo » in Rivista di Filosofia, 1948, fasc, I. 
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Che cosa vogliono dire insomma i trascendentalisti della pras- 
si e i neoilluministi quando parlano di possibile? Per i primi pare 
che il possibile non debba intendersi in maniera meno individua- 
lizzata e concreta del reale. Ma se si vuole studiare un tale possi- 
bile è sempre necessario far ricorso a delle norme tratte dal rea- 
le (perchè il possibile è tale per un suo ordine al reale). Ora solo 
se queste norme sono universali e necessarie potremo studiare 
il possibile; è falso quindi opporre possibile a necessario, e l’os- 
servazione del Giulietti è ben fondata. Può darsi però che per pos- 
sibile si voglia intendere ciò che è tale dal punto di vista delle 
scienze intese in un senso contingentistico, ma anche qui sarà in- 
dispensabile la norma universale e necessaria, sia per la formu- 
lazione delle leggi contingenti, sia per l’applicazione di esse ai casi 
possibili. Ciò apparirà più chiaro dalle discussioni che seguiranno, 
intese a mostrare che è impossibile costruire la pura scienza con 
materiali esclusivamente pragmatici. 

L’Abbagnano, invece, parlando di possibilità a priori del sog- 
getto nella sua piena libertà nella scelta delle ipotesi e dell’eser- 
cizio di tale possibilità nel campo della ricerca, vorrebbe licen- 
ziare la categoria del necessario e non si accorge che proprio in 
base ad essa si potrà parlare di possibilità a priori del soggetto e 
solo in base ad essa si potranno analizzare le condizioni che ren- 
dono possibile la costituzione di un campo. Le possibilità a priori 
sono tali se fondate su capacità reali; e solo se queste capacità so- 
no intese come necessarie, avrà senso il parlare di esse, perchè, 
essendo condizionato ad esse ogni nostro parlare, anche il par- 
lare intorno ad esse prende dalla stessa base la sua consistenza. 
similmente le condizioni che rendono possibile la costituzione 
di un campo devono avere il carattere di necessità (necessità, si 
capisce, essenziale e non esistenziale). Potremmo mai parlare di 
possibilità di costituire un campo fondata sulla mera possibilità 
che le condizioni richieste siano tali, senza implicare altre con- 
dizioni, quelle di una tale seconda possibilità? E se queste altre 
condizioni non hanno ancora il carattere della necessità, non fa- 
ranno appello ad ulteriori condizioni, e così all’infinito? L’esigenza 
di escludere dal nesso causale stimolo-comportamento la necessità 
non deve portare ad escluderla anche nel campo metafisico. Il pos- 
sibile implica il necessario ed acquista senso da esso. Se l’Abba- 
gnano si ostina ad assumere il primo senza il secondo, deve accet- 
tare in pieno il punto di vista del t. d. p. e, accettando l’imma- 
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nentismo assoluto, di cui sopra, sarà anch'egli ridotto fuori della 
metafica e della filosofia. 


Ho già accennato all’influenza del pensiero di Dewey sulle cor- 
renti filosofiche in questione, ma, a mio parere, non si può meglio 
valutarla che tenendo presente l’evoluzione filosofica del più au- 
torevoie esponente del cosidetto neorazionalismo (che poco diffe- 
risce dal neoilluminismo): Ludovico Geymonat. Non che questi 
sia un seguace di Dewey o che si ispiri principalmente a lui; ad 
essere precisi è piuttosto dal Waismann o dal Weinberg che trae 
ispirazione per elaborare le sue idee; ma è stata, a mio avviso, pro- 
prio quell’atmosfera tutta permeata delle idee di Dewey crea- 
tasi in certi ambienti italiani preparati dallo storicismo (e da par- 
ticolari forme di psicologia) a spingere questo studioso da posi- 
zioni di inconfondibile marca viennese a una concezione del rea- 
le assai vicina a quella del t. d. p. (ma a caratteri propri). Le pri- 
mitive posizioni appaiono ben delineate negli « Studi per un nuovo 
razionalismo » (18). La più recente concezione è sufficientemente 
esposta nei « Saggi di filosofia neorazionalista » (19). Prima pre-' 
valeva l’esigenza del rigore, adesso si è affermata la tesi della 
contingenza di ogni logica e di ogni metodologia, non tanto come 
principio ma come constatazione di fatto. Non si può dire, è vero, 
che tra le due posizioni ci sia contraddizione ed esclusione, c’è 
piuttosto inveramento e precisazione della prima nella seconda; 
ma lo spostamento dell’ attenzione da un’aspetto all’ altro del 
problema del sapere umano non è senza significato. E’ da notarsi 
ancora che mentre, a sentire il titolo, gli « Studi per un nuovo ra- 
zionalismo » potrebbero essere ritenuti abbozzi incerti di un’ideo- 
logia in formazione o discussioni di problemi particolari e i «Saggi» 
un primo delineamento sicuro di quella ideologia, in realtà si trova 
maggiore sicurezza e completezza nei primi che nei secondi. In 
quelli si nota l’entusiasmo di chi ritiene di aver trovato la vera 
via per la rivalutazione della ragione e i mezzi tecnici sicuri per 
potenziarla al massimo; c’è perfino una lunga conclusione etica 
(sezione quarta) che vuol essere l’applicazione della scoperta an- 
che al campo morale. Nei secondi (scritti in un lasso di tempo as- 
sai minore: tre anni contro dieci; a questi è molto vicina « ’Av- 


(18) Chiantore, Torino 1945; alcuni capitoli riproducono articoli pubblicati fin 


dal 1935. 
(19) Einaudi, Torino, sett. 1953; raccoglie articoli scritti dal 1951. 
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vertenza » posta in capite alla prima raccolta e scritta evidente- 
mente per ultima) ha il sopravvento la tendenza a intender il sa- 
pere in funzione di un puro e perenne divenire (sia pure discon- 
tinuo) senza mete e senza garanzie, di cui potremmo dire con G. K. 
Chesterton (20), che è «il più rigido e angusto sentiero in cui l’uomo 
possa rimanere incastrato». Si sente in questi saggi più la ripetizio- 
ne continua dell’assioma, che bisogna spogliare «la razionalità di 
ogni e qualsiasi riferimento a verità prime, assolute, assiomatiche 
e autoevidenti », più l’applicazione demolitrice di questo nuovo 
«rasoio di Occam » anzichè un messaggio costruttivo positivamen- 
te formulato. Il sorvolare dell’autore su questioni assai scottanti 
o il dichiararle, così di passaggio, risolte in un determinato senso 
(senza neppure citare con precisione autori ed opere che le a- 
vrebbero risolte) può anche far sospettare che in fondo egli stes- 
so non sia proprio sicuro di quella soluzione e che non voglia trop- 
po compromettersi (21). 


Per mantenermi nei limiti propostimi nel presente studio, 
fermerò l’attenzione soprattutto sui « Saggì » (22). Eccone le idee 
fondamentali: 

a) Correzione del significato del concetto di razionalità, con 
lo spogliarla di ogni riferimento a verità prime, assolute, assio- 
matiche, autoevidenti (Saggi p. 23). 

b) Ii nuovo razionalista non cerca principi metafisici evi- 
denti, eterni e indiscutibili « ma si sforza di determinare con e- 
strema precisione, di volta in volta, tutti i concetti con i quali o- 
pera, tutti postulati dei quali si serve, tutte le trasformazioni che 
accetta come logicamente corrette. E poi con spirito galileiano ten- 
ta di modificare ora i concetti, ora i postulati, ora i principi logici 
per vedere che cosa possa scaturire da tali modifiche (ivi; cfr. 
anche p. 1695). 

c) L'uomo singolo concreto (questo, quello, Tizio, Sempro- 
nio), e non qualcosa di superiore a lui, è la fonte e l’arbitrio del 
sapere (Saggi p. 26; cfriul.t. (di pi) 

d) Il filosofo deve avere una chiara coscienza metodologica 
delle radicali diversità di struttura fra le indagini scientifiche di 

(20) In « L’ortodoxy », trad. it., Brescia, Morcelliana 1939R0pae15: 

(21) Cfr. p. e. Saggi, pp. 39 ss., 45, 61 s., 73, 85, 103 SSOMA26,81237 

(22) Per la discussione di alcune idee fondamentali degli « Studi » cfr. i miei 
due articoli: « Aporie e difficoltà del positivismo logico » in Sophia 1953, apr.-giug., 


PP. 43-52 e in Sapienza 1953, n. 1-2 qui con qualche errore di stampa; e « Insufft- 
cienza del positivismo logico » in Sapienza 1954, n, 2. 
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oggi e quelle di ieri e suo compito è lo studio delle metodologie 
scientifiche (ivi, pp. 30 ss.). 

e) Non bisogna studiare la razionalità in astratto ma le sue 
concrete realizzazioni ossia le conquiste della scienza; onde appare 
che non esiste neppure un sol tipo di logica, ma che per ogni ri- 
cerca si assume un tipo di logica adatto, che non ha alcuna rela- 
zione con gli altri (cfr. ivi, pp. 33 ss.). 

f) L’intuizione o denota qualche carattere costitutivo dei si- 
stemi scientifici, e allora essa è interamente riducibile a termini 
logici, oppure denota qualcosa che non ha nulla a che fare nè con 
la logica nè con la matematica (ivi, p. 46; cfr. a tal proposito il mio 
articolo: « Insufficienza del positivismo logico »). 

g) La verità di un teorema non può venire intuita con un 
processo mentale attuantesi fuori della logica, perchè tale verità 
non sussiste se non entro una determinata logica, e il significato di 
esso teorema è il complesso delle sue dimostrazioni, onde non può 
essere colto a prescindere da esse; così pure il significato di una 
proposizione fisica è il metodo di verificarla (cfr. Saggi, pp. 47 ss.; 
cfr. il pensiero matematico di Waissmann). 

h) Le teorie matematiche, di conseguenza, non sono tau- 
tologie (ivi, p. 33). 

i) Tutti gli schemi logico-sintattici che costituiscono l’ossa- 
tura delle teorie scientifiche sono convenzionali ed hanno giusti- 
ficazione meramente storica (cfr. ivi, pp. 55 ss.; cfr. il pensiero di 
Dewey). 

1) La scienza, per reggersi, non ha bisogno di fare appello 
a niente fuori di sè (ivi, p. 75). 

m) La mente umana da sè sola fabbrica e modifica concetti, 
assiomi e regole di deduzione (ivi, p. 85; cfr. anche pp. 103 ss. e pp. 
165 s.). 

n) Non esiste razionalità o irrazionalità ma solo l’effettiva 
ragione umana nel suo agire storico (ivi, pp. 94 s.; cfr. il t. d. p.). 

o) Non si può assolutamente parlare di lotta tra vero e falso 
nè di sviluppo continuo da vecchie a nuove idee (ivi, p. 171). 

p) Non esiste neanche una tecnica di per sè razionale (ivi, 
Dw171). 

q) Esiste solo l’unità biologica tra gli uomini moderni e i 
primi abitatori della terra (ivi, p. 172). 

Chi riflette un tantino su tali principi non esiterà a riconosce- 
re nel neorazionalismo del prof. Geymonat una forma di t. d. p. 
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Infatti si trovano in esso, da una parte il dogma del valore im- 
manente all’attività per se stessa (si aggiunge anche il dogma del- 
l’unità biologica degii uomini), dall’altra l’esclusione totale di 0- 
gni metafisica e di ogni valore assoluto. Faccio anzi osservare che, 
data l’incompatibilità tra la negazione di ogni valore assoluto e 
il riconoscimento di un valore assoluto all’attività, si ha che il 
valore dell’attività viene riconosciuto piuttosto praticamente che 
teoricamente, per cui il neorazionalismo tende piuttosto ad af- 


‘ fermarsi che a dimostrarsi. Tutto ciò in conformità dell’intimo 


senso del t. d. p.. Ciò che caratterizza il neorazionalismo è che esso 
si presenta in più intimo contatto con le scienze; si propone, in 
funzione di esse, ricerche metodologiche e polemizza con argo- 
menti tratti da esse contro metafisici e idealisti. E’ ovvio che que- 
sta polemica non ha molte probabilità di produrre « conversioni »; 
infatti sempre che è presente l’immanentismo proprio al t. d. p. 
ogni comunicazione « dal di fuori» con esso è troncata; ivi si en- 
tra e se ne vien fuori sempre e solo in base a una decisione che 
può essere prodotta da motivi autobiografici e non da argomen- 
tazioni filosofiche. Chi accede ad esso accetta la negazione della 
riflessione filosofica; ora è impossibile far intendere un’argomen- 
tazione filosofica a chi ha deciso, sia pure senza accorgersene (cioè 
accettando, senza capirla bene, una determinata posizione nel mon- 
do) di astenersi da riflessioni filosofiche. 

Sembrerà strano questo discorso nei riguardi del prof. Gey- 
monat, i cui scritti sono pieni di riflessioni filosofiche, eppure la 
sua posizione lo legittima pienamente per quel taglio irrazionale 
che egli compie nel concetto di filosofia. La filosofia o è accettata 
integralmente con tutte le sue istanze, esigenze e problemi o, mon- 
ca, si polverizza lasciando una fede cieca o un istinto. 

Veniamo ali’esame particolare dei punti sopra esposti. 


Si afferma che bisogna correggere il concetto di razionalità 
spogliandolo di ogni riferimento a verità prime ed assolute. Per- 
chè? Perchè si sono incontrate delle gravi difficoltà nell’intenderla 
a quel modo. Ma è questa una giustificazione sufficiente di quella 
affermazione? Le difficoltà incontrate dovrebbero essere una con- 
futazione del concetto tradizionale di razionalità, che porterebbe 
per contraccolpo la giustificazione del concetto neorazionalista 
di razionalità, ma (ripeto quanto ho già detto) in tanto è possi- 
bile ritenere che la confutazione di un concetto implichi il con- 
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cetto opposto in quanto si ammettono verità « prime, assolute, as- 
siomatiche, autoevidenti » che, regolando la razionalità, fanno sì 
che, quando in essa si pongono due proposizioni « contradittorie », 
se l’una è vera, l’altra è falsa, e viceversa. Ma se noi vogliamo u- 
scire fuori della razionalità e delle verità prime ed assolute, dove 
ci appoggeremo per argomentare? Come avranno consistenza e 
senso le nostre negazioni di verità prime e assolute? Quando lo 
Schroòdinger afferma che «è fuori dubbio che la questione della 
identità non ha nella realtà alcun significato » (23) non si capisce 
proprio che cosa significhi questa affermazione, se è fuori dubbio 
o non è, se la realtà di cui parla è realtà o non lo è. 

Bisogna semplicemente sforzarsi di determinare con preci- 
sione di volta in volta i concetti con i quali si opera, i postulati, 
le trasformazioni che si accettano come logicamente corrette. Ma 
per quale scopo? Un concetto che consiste in un arbitrario acco- 
stamento di termini logici non significa niente, una proposizione 
. che non esprime un’intuizione (24) sarà sempre abbastanza pre- 
cisa se formulata conformemente alle regole del linguaggio, pure 
arbitrariamente formulate; anzi, non avendo queste regole altro 
significato che la loro ‘applicazione, qualunque proposizione sarà 
precisa se la dichiariamo tale e avrà valore di regola applicata. 

« Poi con spirito galileiano tenta di modificare, ora i concetti, 
ora i postulati, ora i principi logici per vedere che cosa possa sca- 
turire da tali modifiche » (Saggi, p. 23). Mettiamo da parte il po- 
vero Galilei coinvolto, dopo secoli di pace, così come il suo gran- 
de precursore il canonico Copernico, nella fondazione di un uma- 
nesimo non si sa bene se « machista » o marxsista, che egli non 
avrebbe mai sognato. Vediamo un pò in che senso può scaturire 
qualcosa dalla modificazione dei postulati e dei concetti. Questo 
« scaturire » da che cosa sarà determinato? Da un altro postulato? 
Ma allora c'è poco da vedere: chi ha messo il postulato sa bene 
cosa ha messo. O da qualcosa che era implicito e virtuale nei po- 
stulati precedenti? Ma da una parte il neorazionalismo (dato il 
suo meccanismo logico, per il quale cfr. i miei due articoli già 
citati) non ammette un virtuale o implicito che diventa esplicito, 
d’altra parte, se non c’è alcuna regola assoluta della quale si pos- 
sano ricercare gli effetti nell’applicazione ai singoli casi, sarà vano 


(23) In « Scienza e Umanesimo », trad. it., Sansone, Firenze 1953, p. 26. 
(24) A questo proposito cfr. il mio articolo « Insufficienza del positivismo logico », 
Sapienza 1954, n. 2, pp. 187 ss. 
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aspettarsi che, poste tali premesse, vengano da esse delle conse- 
guenze; dobbiamo essere noi a porre anche le conseguenze. Se 
mai le metteremo incosciamente e poi le scopriremo, alla Fichte. 
Che cosa significa che l’uomo singolo, concreto e non qual- 
cosa di superiore a lui è la fonte e l’arbitrio del sapere? Ma, prima 
di tutto, che cosa significa sapere? Ancora: possiamo domandarci 
« sic et simpliciter » che cosa significhi sapere? Anche il concetto 
di «sapere » non ha un significato assoluto per il neorazionalista 
e neppure un significato che possa evolversi con continuità da una 
forma a un’altra: ciò che oggi riteniamo «sapere » domani potrà. 
non esserlo più neanche lontanamente. Ma ridotti in queste con- 
dizioni, possiamo continuare a discutere? In verità il neoraziona- 
lista, da buon trascendentalista della prassi (carattere che ho in- 
dicato sopra) ha un suo concetto del « sapere », cui aderisce con 
piena sicurezza come ad una verità assoluta ed eterna senza farne 
motto. Per lui sapere significa realizzare nuove forme logiche e 
metodologiche utili alla ricerca scientifica, fare scoperte scienti- 
fiche utili a migliorare il dominio dell’uomo sulla natura, a ren- 
derne la vita più sicura e più comoda (in fondo il sapere ha per 
lui un ideale non molto lontano da quello di un borghese bonac- 
cione o di un epicureo moderato). Niente da dire su questo con- 
cetto del sapere, ma perchè non riconoscere che esso almeno ha 
un valore assoluto e definitivo e che non è stato definito arbitra- 
riamente dall’uomo, che vi è giunto dopo secoli di sforzi e di ten- 
tativi corretti di volta in volta in base a esigenze oggettive? La 
convenzione e l’arbitrio sono sempre servite nella formulazione 
di ipotesi come punto di partenza, ma la stessa formulazione di i- 
potesi non è stata mai integralmente arbitraria e convenzionale, 
perchè lo stesso arbitrio ha un senso solo quando si esercita su 
elementi di valore non arbitrario. Le stesse ipotesi, una volta for- 
mulate, hanno bisogno dell’assoluto e dell’immutabile che le ga- 
rantisca nella loro forma e ne faccia scaturire le conseguenze. 
Che se le stesse conseguenze sono arbitrarie e fanno parte della 
formulazione delle ipotesi, tutto diventa un gioco arbitrario e vano, 
Che l’uomo sia fonte del sapere non c’è dubbio; ma afferma- 
re che lo è con la sua attività arbitraria e senza ricercare nel con- 
tenuto del suo pensiero e della sua conoscenza certi elementi e- 
terni ed immutabili, che egli può ben sfruttare in modi diversi, 
per ottenere diversi risultati ma che non può cambiare, questò 
significherebbe dichiararlo fonte d’ignoranza e di confusione. Che 
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l’uomo sia arbitro del sapere può significare solo che egli ha il di- 
ritto e il dovere di giudicare il sapere in base a principi che lo 
trascendono; sarebbe mai un giudice colui che pretendesse stabi- 
lire ad arbitrio le leggi e le sentenze? 

Che ii filosofo debba rendersi conto della diversità esistente 
fra le metodologie antiche e recenti è fuori dubbio, non ne è però 
autorizzato a concludere ad una differenza totale ed assoluta. Nè 
d’altra parte si deve pretendere che il filosofo studi solo metodolo- 
gia scientifica. Il problema se sia possibile una scienza costituita 
da elementi esclusivamente pragmatici, se una metodologia scien- 
tifica possa essere assolutamente autosufficiente, se il metalin- 
guaggio sia totalmente indifferente alla metafisica, è ben lungi 
dall’essere risolto, anzi si può dire che non è stato ancora preso 
in esame con la dovuta sincerità e spregiudicatezza. Non si può 
parlare di elementi puramente pragmatici di una scienza che in- 
‘tendendoli come elementi arbitrari. Ma, come ho già indicato, l’ar- 
bitrario non si lega all’arbitrario che con un arbitrio ulteriore, 
dalla quale unione però non può nascere niente. Dall’arbitrio non 
nasce e non si sviluppa la scienza; solo quando un'ipotesi coglie 
per fortuna un filone della realtà, che trascende l’attività del sog- 
getto, solo allora è feconda. La stessa tautologia logica trascende 
il soggetto e si impone ad esso, è eterna e immutabile. Ma come 
giustificaria? Come fondare il senso e il valore di quegli ele- 
menti che entrano nella metodologia e s’impongono ad essa? 

Il Dewey all’obbiezione che illazioni senza premesse solide 
implicano un regresso ad infinitum risponde che basta disporre 
di materiale ipotetico capace di incanalare l’indagine verso la sco- 
perta di nuovo materiale di fatto e di concetto, che abbia mag- 
giore applicabilità, maggior peso e giustificazione, maggior fecon- 
dità che non l’avessero i fatti e i concetti iniziali impiegati al pun- 
to di partenza (25). Ma come si può parlare in questo senso se non 
sì ammette che quel materiale scelto ipoteticamente abbia una 
costituzione non ipotetica, tale da potere per se stessa, senz’altra 
ipotesi, incanalare l’indagine verso qualcosa di nuovo e di meglio? 
È come definire questa costituzione se non in sede metafisica? La 
stessa probabilità, che oggi tende ad imporsi in molti campi in so- 


(25) « It suffices to have hypothetical (conditional) material such that it directs 
inquiry into channels .in wich new material, factual and conceptual, is disclosed, ma- 
terial wich is more relevant, more weighied and confirmed more fruitful, than were 
the initial facts and conceptions which served as the point of departure > - Joan De- 
WEY: « Logic. The theory of inqury » New York, Henry holt and Company, 1951, pp. 142 s. 


40 EMMANUELE RIVERSO . 


7 


stituzione di altri concetti tradizionali, è ben lungi dall’ammettere 
un’interpretazione in senso soggettivista; essa tende sinceramente 
a cogliere qualche « fibra » o « filone » del reale e non a costruire 
una fede. William Kneale (26), di indiscussa autorità in materia, 
si mostra molto energico nel ripudiare le varie teorie soggettivi- 
stiche della probabilità e conclude che «the subjectivist project 
of defining probability by reference to our feelings or confidence is 
uselless and misguided » (27); infatti «like any other thinking 
worth the name, it (la probabilità) discovers something indepen- 
dent of thought » (28). Il Carnap in una sua recente opera di im- 
portanza capitale per la chiarificazione dei concetti che riguarda- 
no la probabilità, distingue due concetti di probabilità; il primo 
« probability » che considera la probabilità come « grado di confer- 
mazione »; il secondo « probability » che l’intende come « frequenza 
relativa » (29). Ora, mettendo da parte il secondo, che serve in de- 
terminati casi, in cui le nostre conoscenze sono assai limitate, con- 
sideriamo il primo. Non è difficile intendere che in esso la proba- 
bilità ha un senso nettamente oggettivo, anche se la si formula in 
termini di pura analisi logica. Quando il Keynes (30) la definì co- 
me una relazione logica oggettiva tra proposizioni, non riconosce- 
va appunto quell’elemento non arbitrario e non convenzionale, 
che noi troviamo nella stessa logica? Perchè ora non avremmo il 
diritto di renderci ragione anche di quell’elemento, che del resto 
la stessa assiomatica deil’Hilbert (considerata non a torto la ter- 
za tappa della logica moderna dopo le sistemazioni del Russel e 
del Wittgenstein) non distrugge e non può distruggere? Il Kotar- 
binski, il Tarski, il Carnap si sono interessati dei problemi di se- 
mantica ben consapevoli che una sintassi logica senza una seman- 
tica, almeno sottintesa, non ha senso alcuno; ma dopo la lettura 
di un libro di pura semantica si prova la stessa insoddisfazione 
che si è provata dopo la lettura di un libro di pura sintassi lo- 
gica. A che serve la lunga fatica, poniamo, di un Carnap che si è 
sforzato di indicare (81) con la massima precisione la corrispon- 


(26) In: « Probability and Induction » - Oxford, Clarendon Press, 1952, pp. 3-9. 

(27) Ivi, pp. 8 s. 

(28) p. 11. 

(29) RupoLer CARNAP: « Logical foundation of probability » - The University of 
Chicago Press 1950, cfr. pp. 23 ss., 162 ss., 182 ss., 223 ss. 3 

(30) Joxn MavYNARD KevNnES: « A _treatise on probability » - London and New York 
1929, II ed. 

(31) Cfr. CARNAP: 


« Introduction to. sementic » - Harvard Universitv P z 
bridge 1948, III ed. y Press, Cam 
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denza dei singoli elementi di un «object language » e quelli di 
un « metalanguage »? Si è forse giustificato il primo quando resta 
da fare tutto daccapo per il secondo e questo poggerà ancora su 
un metalinguaggio? Come si evita di recedere all’infinito? 

Inteso un sistema semantico come un sistema di regole che 
stabiliscono le condizioni di verità delle proposizioni di un « object- 
language » e quindi determinano il senso di queste proposizioni 
(32), non avrà esso stesso bisogno di un altro sistema che dia un 
significato a quelle regole? 

Si dice (33) che le affermazioni di un calcolo K possono es- 
sere interpretate per mezzo delle condizioni di verità (truth-condi- 
tions) stabilite nelle regole di semantica di un sistema S, purchè 
S contenga tutte le affermazioni di K. Quindi se questa condizio- 
ne è adempiuta, S è detto « interpretazione di K ». Tale interpre- 
tazione è vera o falsa se i C-concetti (— concetti di calcolo) di K 
sono in accordo con i concetti radicali corrispondenti di S oppure 
no. E’ detta L-vera o L-falsa (logicamente vera o falsa) se que- 
sto accordo c’è o no con i L-concetti (— concetti logici) in S. 

E’ lecita ora una domanda: chi controllerà e in base a quali 
principi tale corrispondenza e tale accordo? Ritornano qui le stes- 
se difficoltà. Il metalinguaggio che non presuppone una metafisica 
è perfettamente inutile (34). 

Qualcosa di simile va detto a proposito dell’osservazione, con 
la quale il Dewey crede di poter distruggere i principi primi, 
priori e universali. Le proposizioni universali circa le forme lo- 
giche, egli dice, sono funzioni proposizionali e come tali non sono 
di per sè nè vere nè false; esse enunciano modi di procedimento 
nell’indagine, che si postulano applicabili ed anzi necessari in o- 
gni ricerca controllata; analogamente agli assiomi matematici, la 
loro significazione o la loro forza è determinata o attestata da ciò 
che ne consegue ove siano adoperati operativamente (395). 


(32) Ivi, p. 22. 

(33) Ivi, p. 202. 

(34) Il disorientamento ideologico prodotto dalla dimenticanza del significato ovvio 
della logica (che è mezzo a conoscere e che implica il trascendimento) ha spinto persino 
ad affermazioni di questo genere: « il filosofo non attraversa il linguaggio per operare 
al di là di esso sulla cosa significata o sul processo del significare; ma bensì opera sul 
linguaggio stesso come insieme di significati. Lo stesso problema dell’esistenza o meno 
della cosa significata (o del tipo di esistenza da concederle) è problema di significati ». 
Ferruccio Rossi - LANDI: « La filosofia come analisi del linguaggio », Atti del XVI 
Congr. Naz. di Fil., Bocca, Milano 1953, p. 677. 

(35) « Universal propositions about logical forms are propositional functions and 
as such are in themselves neither true nor false. They state modes of procedure in 
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Ora vien subito una domanda: nel dire «le proposizioni uni- 
versali circa le forme logiche sono funzioni proporzionali per sè 
nè vere nè false », quale funzione proporzionale assumiamo? Qua- 
lunque essa sia certamente essa sarà « nè vera nè falsa », e allora 
come controlleremo l’asserzione suddetta? E’ chiaro che «la signi- 
ficazione e la forza » di tale asserzione non può essere « determi- 
nata o attestata da ciò che ne consegue ove sia usata operativa- 
mente ». Infatti possiamo intendere questo caso in due modi: o ri- 
| conoscendo che si tratti di una proposizione più generale che u- 
sata operativamente, ossia applicata a proposizioni meno genera- 
li (alle singole proposizioni universali circa le forme logiche), non 
ne può essere nè confermata nè negata, perchè dà ad esse il senso 
e si trova su di un piano diverso, almeno sul piano del metalin- 
guaggio; oppure possiamo escludere il salto nel metalinguaggio, e 
allora ciò che consegue dalla detta proposizione è proprio la sua 
negazione, perchè applicata a se stessa si distrugge. Proibire que- 
st’applicazione in base alla teoria dei tipi non è certo lecito prima 
di avere giustificato quella teoria; e anche se ammettiamo, col 
Weinberg, che essa dev’essere riguardata non come una gerarchiz- 
zazione di oggetti bensì di simboli (36), resta sempre da dare un 
valore a quei simboli e da giustificare perchè bisogna evitare i 
paradossi che spinsero alla formulazione di quella teoria. Il ri- 
corso all’ utilità pratica implica la difficoltà dello scetticismo 
teoretico e l'impossibilità di giustificare la stessa utilità pratica. 

Non voglio negare che in logica c’è dell’artificiale e del contin- 
gente: l’ho ben chiarito in un articolo precedente (« Insufficienza 
del positivismo logico »); ma assolutizzare il contingente e l’artifi- 
ciale è assurdo. Assorbire la logica integralmente nel convenzio- 
le significa mettersi nell’impossibilità di proseguire il discorso, an- 


inquiry which are postulated as applicable and as required in any controlled inquiry. 
Like mathematical axioms, their meaning, or force, is determined and tested by what 
follows from their aperative use ». DEwEY, 0. c., p. 154. 


(36) « The theory of types cannot be regarded as a hierarcical ordering of objects, 
but only as of symbols. For the higher type symbols wich we thoroughby understand 
(the defined ones) do not represent objects at all. It is even senseless to suppose that 
they do. In others words, the theory of types appears to be an arbitrary prohibition 
to speak of things, properties of things, ete. in the same breath. But if the present 
account is correct, the basis of this prohibition is explained. For if there is no signi- 
ficant unanbiguous sense in which names, first level, and higher level predicates 
all designate it would be quite unreasonable to attempt to find any designata for 
hjgher level predicates at all; and also unreasonable to expect that first level predicates 
have designata that are comparable with the designata of names ». JuLius WEINBERG: 


« Concerning Undefined descriptive Predicates of Higher Levels », in « Mind », 1954, 
July, p. 344. 
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zi di cominciarlo. Non c’è altro mezzo, per impedire questa va- 
nificazione della logica, che appoggiarla sulla metafisica. 
L’affermazione neorazionalistica «che non bisogna studiare la ra- 
zionalità in astratto ma le sue concrete realizzazioni» scopre qual'è 
il dogma, tutt’altro che dimostrato e dimostrabile, che presiede a 
tutta l’ideologia. Quando si ammette solo un'astrazione limitata ar- 
bitrariamente a un determinato grado e ci si rifiuta di astrarre an- 
cora, è evidente che l’unità non si raggiunge, è evidente allora 
che la logica non è più una ma ci sono tante logiche quante le 
epoche e i tipi di ricerca. Nessuno potrà negare che in uno stesso 
tipo di ricerca i casi, in cui si esercita la logica con le sue forme, 
siano molteplici; si ammette tuttavia che questa molteplicità co- 
stituisca una sola logica perchè si astrae di buon grado dalle dif- 
ferenze dei singoli casi e si ferma l’attenzione solo sugli elementi 
comuni, perchè poi si nega una ulteriore astrazione degli elementi 
comuni a più logiche? Se ci si rifiuta di studiare la razionalità in 
astratto, bisogna assolutamente rifiutarsi di studiare la raziona- 
lità, perchè in ogni caso si avrà sempre un’astrazione (minore o 
maggiore); se poi si comincia ad astrarre, perchè non andare fino 
in fondo? In ultima analisi tutte le argomentazioni del Geymonat 
in favore della negazione dell’universale, del necessario, dell’asso- 
luto sono sempre fondate su di un’astrazione fino a un certo punto. 
In conformità alle idee del Waismann il Geymonat afferma 
che il significato di un teorema è il complesso delle sue dimostra- 
zioni e che il significato di una proposizione fisica è il metodo di 
verificarla. Ora non si vede in primo luogo come si possa asserire 
che le teorie matematiche non siano tautologie. In verità se un 
teorema per sè non è completo ed esige la dimostrazione per avere 
un senso, dobbiamo riconoscere che la dimostrazione aggiunge 
qualcosa al teorema e quindi non si ha tautologia. Però, se 
questo qualcosa non è un implicito che diventa esplicito ma è una 
aggiunta in senso stretto, non si comprende come si possa parlare 
di teorema e di dimostrazione; non formano l’uno e l’altra insieme 
una sola cosa: l’enunciazione del teorema? Non si ha altro che un 
teorema più lungo senza dimostrazione, il quale potrà essere solo 
affermato. La tautologia ritorna, non come ripetizione di una stes- 
sa cosa, ma come affermazione di una sola cosa. Che dire poi dei 
teoremi che possono avere diverse dimostrazioni? Si tratterà di 
tautologie o di teoremi diversi? Non è il caso di esemplificare, ma 
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chiunque può vedere che proprio in concreto sia l'una che l’altra 
di queste alternative va rigettata. 

Mettiamo da parte le altre affermazioni, come quella che di- 
ce non esserci nè vero nè falso e neppure una direzione nel proce- 
dere nel pensiero storico (perchè, del resto, non sappiamo se chi la 
pronunciava intendeva dire una cosa vera o falsa), e quell’altra, 
data come postulato, dell’« unità biologica tra gli uomini moderni 
e i primi abitatori della terra », e veniamo a discutere un’ultima 
idea del neorazionalismo: l’interpretazione esclusivamente stori- 
co-operativa dei concetti e dei principi. 

Anche il Geymonat afferma, di passaggio come se si trattasse 
di cosa ovvia e pacifica senza mai precisare in che senso intenda as- 
sumerla, l’interpretazione operativa dei concetti. E’ il caso però di 
notare prima di tutto che essa è diametralmente opposta alla con- 
cezione logica non solo di un Frege ma anche di un Russell, secon- 
do che tradisce tutte le istanze del neopositivismo per sfociare 
nelle incertezze del psicologismo e che così resta da fare tutto dac- 
capo per valorizzare in questo i risultati di quello. 

In verità è molto seducente, per chi è fornito di bella fantasia, 
l’ideale di immaginare una genesi puramente storica dei concetti 
e delle forme del pensiero umano. Il Dewey non mostra certo di- 
fetto di fantasia nell’immaginare come sarebbero nate presso i 
Greci le idee che stanno alla base della logica tradizionale e le 
forme fondamentali di questa. Prescindiamo ora dal fatto che quel- 
‘la deduzione (37) psicologica e storica non va al di là di una sem- 
plice ipotesi o opinione, restando tutt’altro che dimostrata, e do- 
mandiamoci quale valore intende egli attribuirle. Intende egli mo- 
strare con un esempio che i procedimenti della nostra mente e le 
dottrine logiche non hanno altra origine che le condizioni biolo- 
giche e sociali in cui nascono e in cui si sviluppano e che queste 
condizioni ne esauriscono il significato e il valore? In questo caso 
anche questa sua ipotesi (o opinione) non avrà altro significato 
che quello che gli potrà venire dalle condizioni biologiche e sto- 
riche di colui che l’ha forgiata. Con ciò non resterebbe affatto di- 
mostrata la tesi della storicità integrale della ragione, resterebbe 
invece dimostrata l'impossibilità di parlare della ragione. Se in- 
vece intendesse mostrare gli elementi biologici e ambientali che 
precedono, accompagnano, influenzano o persino determinano le 


(37) Cfr. DEWEy, o. c., I parte, cap. II e III. 
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forme logiche senza pretendere che queste si esauriscano in quel- 
li e riconoscesse piuttosto che prendono il loro valore logico da 
principi che trascendono le contingenze biologiche e storiche ,solo 
in questo caso il suo discorso e ogni discorso sulla ragione avreb- 
be un senso. 

Una buona via sembra quella intrapresa dal Piaget per valo- 
rizzare al giusto grado l’importanza dell’attività umana nella ge- 
nesi dei concetti. Egli, a differenza di tanti altri, che si limitano 
solo a sfornare le più impensate e impensabili opinioni, si è 
messo a studiare la genesi dei concetti e delle forme della ragio- 
ne, analizzandole fin dalle prime manifestazioni nel fanciullo ed 
é arrivato a sostenere, con l’appoggio di vaste indagini, « l’abstra- 
ction à partir des actions opposée à l’abstraction à partir des 
objects » (38). Certo bisogna precisare che l’astratto anche in que- 
sto caso deve avere valore sempre relativamente agli oggetti sui’ 
quali si è esercitata l’azione, e sotto questo aspetto l’opera del 
Piaget ha bisogno di maggiore precisazione, ma non si può ne- 
gare che il suo è certamente un contributo positivo a intendere 
l’importanza dell'operazione nella genesi dei concetti. 

Che questi nascano nella nostra mente come prodotti di atti- 
vità è ormai dimostrato e bisogna assodarne il modo, ma affermare 
che il loro valore si esaurisce in quello dell’attività contingente 
che li ha preceduti significa cadere nell’ineffabile, togliersi il di- 
ritto di continuare il discorso. 

Ogni discorso su un oggetto implica primo l’identità del di- 
scorso con se stesso e secondo l’identità della cosa con se stessa. Il 
principio di non contraddizione ha un valore assoluto e trascen- 
‘ dentale; da esso non si può uscire e ad esso deve riferirsi ogni no- 
stro discorso, per avere un significato; ogni realtà, di cui si voglia 
parlare, è strutturata di quel principio, è una concretizzazione 
di quel principio; ma essere una tale concretizzazione significa es- 
sere ente. L’ente è nozione trascendentale e nessun discorso potrà 
mai uscire da essa. Tutto ciò che noi conosciamo è ente o cosa e 
come tale l’apprendiamo immediatamente già prima che nasca la 
scienza, già prima che entri in funzione la logica (39). Solo un duro 
artificio e un’aspra finzione retorica possono pretendere di ignorare 


(38) PrageT: « Introduction à l’épistémologie génétique >» - Paris, Presses Univ. de 
France 1950, t. I, p. 70; cfr. anche p. 72. i 
(39) Si meditino a tal proposito queste profonde riflessioni di Heidegger: « Nè la 


rivelazione dell’essente nella sua totalità coincide con la somma .degli essenti effetti- 
vamente conosciuti. Al contrario: là, dove l’essente è poco conosciuto dall’uomo, ovy- 
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l'ente, i suoi principi trascendentali e l’intuizione prelogica con la 
quale li apprendiamo. « Illud autem quod primo intellectus conci- 
pit quasi notissimum et in quo omnes conceptiones resolvit est 
ens » diceva S. Tommaso. E nessuno lo ha mai smentito. « . .. Unde 
oportet quod omnes aliae conceptiones intellectus accipiantur ex 
additione ad ens. Sed enti non potest addi aliquid quasi extranea 
natura, per modum quo differentia additur generi, vel accidens 
subiecto; quia quaelibet natura essentialiter est ens.... sed se- 
condum hoc aliqua dicuntur addere supra ens in quantum expri- 
munt ipsum modum qui nomine ipsius entis non exprimitur» (40). 

Ma riconoscere in tal modo l’ente è riconoscere la metafisica. 

Da tutte queste osservazioni dovrebbe essere chiaro che al fi- 
losofo trascendentalista della prassi, neoilluminista e neoraziona- 
lista la sincerità impone una scelta: o accettare la metafisica o lo 
stato di vita prospettato dall’Oggioni, ove unica guida sia l’istin- 
to. Proseguire nell’equivoco non è più possibile. Alla domanda 
se la posizione del t. d. p. sia definitiva non ci sono che due ri- 
sposte: l’una positiva, se quella posizione intende limitarsi a un 
essere-nel-mondo puramente istintivo, l’altra negativa se s’inten- 
de superare quello stadio, sia pure con ia sola tecnica e con la 
sola scienza. 
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vero è conosciuto dalla scienza appena e rozzamente, la rivelazione dell’essente nella 
sua totalità può affermarsi in modo più essenziale che non là, dove è divenuto inesau- 
ribile il conosciuto e quel che si può sempre conoscere: che non là cioè, dove niente 
resiste più alla brama del conoscere, mentre la tecnica per il dominio delle cose si 
dà da fare senza riposo. Per l’appunto, in questo ammucchiare e livellare tutto, in un 
sapere che è soltanto sapere, si appiattisce la rivelazione dell’essente svanendo in una 
appariscente nullità, che non è più indifferenza, ma solo cosa già dimenticata ». 


a HEIDEGGER: « Dell’essenza della verità », trad. it., Carlini - Milano, Bocca 1952, 
PINSS: 


(40) Quaest. De Veritate I, a. 1 in corp. 
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METE E VIE DELLA COMUNITA’ INTERNAZIONALE 


(NOTE E COMMENTI IN MARGINE A DUE RECENTI DISCORSI PONTIFICI) * 


g) L’urgenza d’un nuovo ordine internazionale. 


E° essenziale ad un pacifico sviluppo spirituale dell’umanità 
ed al progresso del suo benessere materiale la formazione d’un 
più evoluto e forte ordinamento internazionale, non meno del per- 
fezionamento del diritto penale internazionale dei vari Stati. 

A tal fine è diretta la seconda allocuzione accennata, rivolta, 
ai primi di dicembre, ai partecipanti al quinto Congresso dell’U- 
nione Italiana Giuristi Cattolici (6), nella quale il S. Padre traccia 
appunto ie grandi linee di una Società Internazionale perfetta, 
secondo i principi del Cristianesimo. 

Come s’è già detto, la Comunità Internazionale esiste da oltre 
un millenio. Ma il suo progresso è stato lentissimo. Da meno di un 
secolo comprende anche gli Stati non cristiani. Solo da una cin- 
quantina d’anni ha dato segni di risveglio. Ma i suoi organi legi- 
slativi, giudiziari ed esecutivi sono ancora allo stato embrionale, 
ed il suo ordinamento giuridico è ancora primitivo, frammentario, 
incerto, vago, quasi interamente consuetudinario. Gli studi dei 
giuristi e gli sforzi degli statisti illuminati sono tesi a perfezio- 
nare tale organismo e a rifondere in un sistema articolato e com- 
pleto tali norme giuridiche. « Non per caso si moltiplicano i Con- 

‘ gressi per lo studio delle questioni internazionali scientifiche, e- 
conomiche ed anche giuridiche ». Il fervore di programmi e di 
proposte degli studiosi e dei politici è confortante, ma lunga e 
difficile è ancora la via per approdare a risultati concreti e dura- 
turi. Indispensabile sembra, come garante, un’autorità morale in- 
concussa ed universale. Questa garanzia la dà la Chiesa, offrendo 
il suo appoggio ed il suo consiglio, da cui non potranno non sgor- . 
gare nueve ispirazioni, nuovo impulso, nuovi indirizzi. 

Per comprendere a fondo il discorso pontificio, bisogna acco- 
starvisi con l’animo sgombro da vieti preconcetti filosofici e giu- 


* Per la prima parte cfr. Sapienza, a. 1954, nn. 3-4, pp. 301-313. 
(6) Cfr. « L'Osservatore Romano » del giorno 8-XII-1953, 


. 
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ridici, ed aperto a speranza di riuscita, poichè scopre agli studi ed 
alla prassi internazionali orizzonti nuovi e meravigliosi, e allarga 
immensamente talune visuali finora un po’ troppo ristrette. 

Fin dall’esordio vi si enunciano due principi categorici, l’uno 
pratico e l’altro teorico, di vasta portata. Nel primo si afferma l’ur- 
genza d’un nuovo ordinamento internazionale: «il fatto manife- 
sto che i rapporti tra gli individui appartenenti a diversi popoli 
e tra i popoli stessi crescono in estensione e in profondità, ren- 
dono ogni giorno più urgente un regolamento delle relazioni in- 
ternazionali, private e pubbliche ». 

L’urgenza sottolineata dal S. Padre non dovrebbe lasciare in- 
differenti coloro che sono sinceramente solleciti delle sorti dell’u- 
manità. Tale urgenza si basa anzitutto su un’intensificazione ed 
un’estensione progressiva delle relazioni internazionali, che han- 
no creato un bisogno sempre più sentito: quello di un regolamen- 
to giuridico internazionale. Nelle umane società accade sovente 
che il fatto preceda il diritto; questo viene a perfezionare, a con- 
validare e a sanzionare di fronte alla società i rapporti già stretti 
in via di fatto. Di conseguenza occorre determinare con leggi in- 
ternazionali la coordinazione, la prevalenza o la subordinazione 
dei vari interessi privati e pubblici, in modo che tali rapporti sia- 
no ordinati non solo con leggi morali o in via di fatto o con ac- 
cordi amichevoli, ma anche con norme giuridiche positive, vale- 
voli davanti a tribunali internazionali appositamente costituiti. 
L’urgenza di un regolamento giuridico implica quindi la forma- 
zione d’un’Assemblea internazionale legiferante, d’un corpo di 
leggi internazionali, d’un collegio giudicante internazionale. Dato 
il febbrile intrecciarsi di rapporti internazionali, l'urgenza sud- 
detta è correlativa all’urgenza della preservazione, necessaria e 
doverosa, dell’ordine pubblico internazionale. Essa si basa però 
anche su un altro motivo non meno importante: la necessità di 
fermare subito la corsa dell’umanità verso un nuovo conflitto. Non 
si può quindi indugiare oltre a raccogliere le forze sane dell’uma- 
nità per distoglierle dalla via della distruzione e convogliarle ver- 
so la costruzione d’una civiltà universale, nella pace dei popoli e 
nel riconoscimento generale d’un diritto positivo superiore a tutti 
gli individui ed a tutti gli Stati. 

L'appello del Pontefice è rivolto a tutte le coscienze sveglie e’ 
consapevoli della loro responsabilità nel momento attuale. In par- 
ticolare gli intellettuali cattolici e i governanti cristiani devono 
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armonizzare e intensificare la loro azione, perchè sia ovunque più 
profonda e più efficace. 


h) Le forze unionistiche internazionali. 


Nel secondo principio accennato, si indicano le principali for- 
ze sulle quali deve poggiare l’azione cosciente dei cattolici per 
la costruzione dell’ordinamento internazionale: «Questo mutuo 
avvicinamento è determinato non soltanto dalle possibilità tecni- 
che incomparabilmente aumentate e dalla libera scelta, ma al- 
tresì dalla più penetrante azione di una legge immanente di svi- 
luppo ». 

Le forze che portano il mondo verso l’unità, non solo reli- 
giosa e morale ma anche culturale e giuridica (nella quale unità 
perfetta si raggiungerebbe l’apice del progresso civile), sono di 
tre ordini: a) forze materiali esogene, tecniche; b) forze spirituali 
libere attuantisi nella scelta volontaria; c) forze spirituali endo- 
gene, naturali, immanenti. 

Le prime si concretano specialmente nella perfezione, attra- 
verso la maggiore facilità e rapidità, dei mezzi di trasmissione e 
di recezione del pensiero, della cultura e delle informazioni tra 
tutti i popoli, vicini e lontani, conosciuti e sconosciuti, e dei mezzi 
di comunicazione e di spostamento di persone e di merci tra i 
vari paesi: radio, televisione, cinema, navigazione aerea e ma- 
rittima, auto e ferrotrasporti, e tutte quelle invenzioni moderne 
che, abbreviando tempi ed accorciando distanze, hanno tanto av- 
vicinato Nazioni e Paesi. 

La seconda categoria di forze trae origine da « considerazioni 
utilitarie » dei singoli gruppi e dei singoli popoli e si attuano spe- 
cialmente attraverso gli scambi o incontri della grande politica 
mondiale: conferenze, trattati, che indubbiamente costituiscono 
passi necessari per giurigere ad una vagheggiata federazione su- 
pernazionale mondiale. Già esimi cultori di scienze filosofiche, 
giuridiche e storiche avevano riconosciuto e rilevato, in studi e- 
ruditi e talvolta acuti, l’azione profonda e le tendenze unificatrici 
di tali forze, tecniche e politiche. Basta citari alcuni nomi: Daw- 
son, Eagleton, La Pradelle, Monaco, Russel, Ruyssen (7). Le loro 


(7) Cfr. Dawson C.: « Il giudizio delle Nazioni », Milano, 1946; EaGLeToON C.: « In- 
ternational governement », New York, 1948; La PRrADELLE A.: « La paiv moderne, de La 
Haye à S. Francisco », Paris, 1947; Monaco R.: « Lo statuto delle N. U.», Torino, 1946; 
RusseL B.: « Nuove speranze in un mondo che cambia », Milano, 1952; RuysseNn T.;: 
« La Société internationale », Paris, 1950. 
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conclusioni in questo campo vengono ora avvalorate dall’autorità 
del supremo Magistero e diventano esse stesse nuove forze ope- 
ranti nel solco comune. 

Una grande novità del discorso in esame è invece costituita 
dall’affermazione di forze «immanenti » nell’ordine naturale del 
progresso umano. Contro tali forze non giovano le artificiose coa- 
lizioni politiche, poichè operano indipendentemente dal volere dei 
singoli uomini, pur attraverso gli uomini, come la mano invisi- 
bile d’un potere superiore all'uomo. La storia dell’umanità ci con- 
ferma l’esistenza e la presenza continua di un Essere supremo, 
potente e buono, che guida sapientemente i popoli dall’infanzia al- 
la vecchiaia, attraverso un ciclo di vita durante il quale raggiun- 
gono la loro maturità e costruiscono la loro civiltà. Questa co- 
stituisce il loro patrimonio spirituale e civile e resta anche dopo 
il loro tramonto, come proprio contributo al progresso umano, pas- 
sando nell’eredità comune. Il moto del mondo è verso l’unità, nel- 
l'universalità e nella varietà. E’ questa la forza immanente rilevata 
dal S. Padre. La sua certezza nel « mutuo avvicinamento » dei po- 
poli, nonostante le loro differenze razziali e linguistiche, le diverse 
tradizioni e ì contrastanti interessi, trae la propria linfa ed attin- 
ge la propria validità e vitalità dalla fede nel destino superiore 
del mondo e nella vocazione cristiana dell’uomo. Infatti una « co- 
munità superiore degli uomini » è « voluta dal Creatore e radicata 
nell’unità della loro origine, della loro natura e del loro fine ». « Il 
cammino verso la Comunità dei popoli e la sua costituzione non 
ha come norma unica ed ultima la volontà degli Stati, ma piut- 
tosto la natura stessa, ossia il Creatore ». E’ quindi non solo ne- 
cessario, ma moralmente e religiosamente doveroso tendere a tale 
Comunità perfetta. Essa rientra pienamente nel programma 
cristiano. 

Inoltre, appunto perchè tale sviluppo della Comunità inter- 
nazionale è una legge naturale, « immanente », come la legge del- 
la crescita nel bambino, essa si attua ininterrottamente e necessa- 
riamente, come tutti i processi naturali vitali: non a scatti, non 
con le improvvisazioni nè con gesti spettacolari. « Natura non 
facit saltus ». La crescita della vita avviene nel silenzio e nel mi- 
stero della natura, nascostamente, inavvertitamente ed inesora- 
bilmente, per l’azione profonda e incontrollabile delle energie in- 
teriori. E' assurdo quindi pretendere una metamorfosi repentina 
da un ordine internazionale basato sulla eguaglianza di Stati che 
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sì proclamano sovrani ad un ordine internazionale basato su una 
forte organizzazione superstatale, sia pure a base federale; ma 
errato è il credere di poter impedire tale sviluppo. Il progresso 
umano, sia esso tecnico o politico, non si ferma dinanzi alle bar- 
riere armate, innalzate dagli egoismi individuali o nazionali che 
cercano di cristallizzare una situazione storica contingente per 
perpetuare ì privilegi accaparrati. E’ un processo naturale, che non 
può essere arrestato o circoscritto dall’uomo, ma solo rallentato o 
accelerato dalle forze dell’intelligenza e della volontà umana. 


i) Il piano della Comunità internazionale. 


Il disegno della futura Comunità dei popoli si distende sotto i no- 
stri occhi linea per linea, man mano che il discorso pontificio proce- 
de nella sua limpida esposizione. Essa deve essere anzitutto una co- 
munità « giuridica », di diritto positivo, s'intende, e quindi posi- 
tiva essa stessa. Una società infatti viene costituita, come tale, in 
virtù del suo ordinamento giuridico, che stabilisce rapporti di su- 
periorità e d’inferiorità tra determinati individui o gruppi, ai 
quali conferisce poteri sugli altri associati, e la generalità degli 
individui e gruppi consociati, che vincola alla sottomissione. Pri- 
ma che intervenga questo ordinamento, i rapporti preesistenti non 
sono rapporti propriamente sociali, o giuridici, ma rapporti di 
fatto, o di forza, o anche rapporti religiosi o morali. Tale ordina- 
mento giuridico, nelle società civili, nazionali o internazionali, es- 
sendo l’espressione permanente, normativa, della volontà mani- 
festata dalla maggioranza dei consociati, nascendo cioè «ex con- 
dieto » (8), non costituisce una sopraffazione, ma è il sigillo della 
libertà politica. 

Naturalmente, la potestà e l’attività giuridica non sono esclu- 
sive delle società civili o politiche. Prima di queste esiste, logi- 
camente e storicamente, la Società naturale, costituita in virtù 
del diritto naturale, che vincola tuttti gli uomini al di sopra di o- 
gni altro obbligo giuridico. Così la Chiesa viene costituita come so- 
cietà dal diritto divino-positivo e dal diritto canonico. In questa 
forza costitutiva della società consiste anzi l'elemento essenziale 
della giuridicità, in quanto organizza un nuovo essere giuridico, 
dà vita ad un nuovo organismo. 

Anche la Società internazionale è costituita dal diritto inter- 


(8) Cfr.: S. THomas: Summa Theol. II II, q. LVII, a. 2. 
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nazionale. Possiamo anzi riaffermare la sua esistenza fin dal Me. 
dio Evo e la sua continuità ininterrotta attraverso l’Età moderna 
e contemporanea, appunto perchè le principali norme della So- 
cietà internazionale attuale sono ancora, materialmente (nel con- 
tenuto) e formalmente (nel loro fondamento), quelle dell’antica 
Res publica christiana, sviluppatasi nell’attuale Comunità inter- 
nazionale. Tali norme, per quanto minime e imperfette, formavano 
un nucleo completo, un ordinamento, perchè erano sufficienti per 
il regolamento della vita internazionale e per il funzionamento 
della Comunità internazionale. E tale ordinamento era positivo, 
cioè posto deliberatamente (benchè consuetudinario), e coattivo, 
con delle proprie sanzioni, anche se tenui e quasi irrisorie. Del 
resto, anche le società statali alle origini non erano tanto com- 
plesse e compatte. 

Non si tratta guindi di creare un nuovo ordinamento giuri- 
dico per la Comunità internazionale, ma di coordinare, di svilup- 
pare il nucleo di norme internazionali costituzionali già esistenti, 
e, magari, di codificarle, adeguandole alle esigenze enormemente 
accresciute della vita internazionale contemporanea. Per questo 
s’invoca insistentemente da molte parti un Parlamento mondiale 
dei popoli, a base elettiva. « Il diritto positivo dei popoli è indi- 
spensabile nella Comunità degli Stati ». 

Deve inoltre essere una « Comunità dei popoli ». La sua base 
cioè non deve essere costituita dagli Stati, ma dalle nazioni, dai 
popoli. Questa idea era già balenata ai grandi pionieri della Comu- 
nità internazionale e sostenuta calorosamente dal Mancini già nel 
secolo scorso. Ma i tempi erano immaturi. Gli Stati moderni, nella 
loro propria esaltazione, tendono a contrapporsi tra loro e contro 
ogni altra comunità giuridica in nome della sovranità assoluta. 
In quanto poi sono organizzazioni tecniche od ordinamenti giu- 
ridici, non sono che mezzi, nella loro realtà storica, per la soddi- 
sfazione di necessità comuni a determinati gruppi estesi su deter- 
minati territori (pur nella realizzazione dell’innata socialità del- 
l’uomo), e quindi non sono immutabili, ma devono adeguarsi alle 
esigenze oggettive e mutevoli dei rapporti sociali da regolare. Ed 
oggi devono adeguarsi alla realtà della vita internazionale, e quin- 
di ad una limitazione della propria autorità o competenza, per ma- 
terie e per persone, in proporzione inversa all’estendersi della cor- 
rispettiva autorità o competenza della Comunità internazionale. 
Lo stato nazionale non è il termine ultimo del progresso giuridi- 
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co, nè degli individui nè delle nazioni; ma le nazioni stesse esigo- 
no per loro natura una coordinazione giuridica superiore dei loro 
rapporti, per la pacifica convivenza e per il benessere comune, 
come la concordia e lo sviluppo degli individui esigono l’esisten- 
za e l'osservanza della legge statale, valida per tutti e per cia- 
scuno, superiore a tutti ed a ciascuno. 

Deve essere inoltre Comunità di popoli «liberi ». La Comu- 
nità Internazionale nen deve trasformarsi in un impero dispotico, 
ma rispettare l’individualità di ciascuna nazione. I popoli non de- 
vono quindi assoggettarsi nè fondersi tra loro, ma armonizzarsi, 
perchè le qualità caratteristiche di ciascuno di essi sono una ric- 
chezza per tutti. A questo scopo, non pochi giuristi e statisti han- 
no avanzato l’idea di una federazione mondiale. Effettivamente, 
in una società federale vengono contemperate le esigenze di au- 
nomia ed individualità dei singoli membri componenti con le ne- 
cessità dell’unità d’intenti sociali. Non v’è luogo per conflitti nè 
per sopraffazioni d'un membro a danno di un altro, o della società 
a danno di qualcuno o di tutti. Gli Stati non vengono soppressi, 
ma inseriti in una comunità più vasta e più forte, dalla quale at- 
tingono essi stessi nuovo vigore, in quanto vengono garantiti, di- 
fesi e sostenuti da un organismo sociale più potente. Essi restano 
come espressione dei singoli popoli, indipendenti tra loro e fede- 
rati in un vincolo superiore a ciascuno di essi. 

In questa indipendenza degli Stati a vicenda si concreta la li- 
bertà dei popoli e la «sovranità » degli Stati medesimi. Questa 
non può consistere in un potere assoluto di autodeterminazione 
e di autolimitazione (potere che trova in se stesso la propria ra- 
gione d’essere e di obbligare), poichè esso è limitato anzitutto dal- 
l'appartenenza di tutti i popoli alla Società naturale e dalla sog- 
gezione all’ordinamento di questa Società; è limitato altresì dal 
diritto internazionale positivo, in forza della soggettività interna- 
zionale degli Stati, in quanto membri necessari della Comunità 
internazionale positiva. Uno Stato non potrebbe uscire individual- 
mente, anche se lo volesse, dalla Comunità Internazionale. 
Perchè questo fosse possibile, dovrebbe essere cambiata, con de- 
liberazione della maggioranza degli Stati, la norma costituziona- 
le dell'ordinamento internazionale, secondo la quale ogni Stato, 
per il fatto stesso di essere tale, è membro effettivo della Comu- 
nità Internazionale. Questo vincolo è indubbiamente una limita- 
zione alla sovranità degli Stati. 
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Inoltre, da una norma positiva dell'ordinamento internazio- 
nale (e precisamente da quella appunto che stabilisce la sogget- 
tività internazionale necessaria degli Stati) deriva, nell’attuale 
sistema degli ordinamenti giuridici e delle società, il potere so- 
vrano degli Stati medesimi, il potere cioè di regolare con propria 
competenza, senza l'intervento della Società Internazionale e in- 
dipendentemente da ogni ingerenza degli altri Stati, determinate 
materie, e particolarmente quelle rientranti nel cosidetto « do- 
minio riservato », cioè nella competenza interna dello Stato: quel- 
le relative alla propria organizzazione, al proprio territorio ed ai 
propri cittadini. Anche questa sfera tuttavia, sì gelosamente cu- 
stodita dagli Stati, fino a ritenerla intangibile, è stata recentemen- 
te intaccata e ristretta dal diritto internazionale generale, per 
mezzo d’una norma del diritto internazionale particolare (Statuto 
dell’onu, a. 2, c. 7), secondo la quale «questo principio (della 
competenza esclusiva dello Stato) «non pregiudica l’applicazione 
di misure coercitive a norma del capitolo settimo » (dello Statuto 
medesimo), misure decise dal Consiglio di Sicurezza, quando, in- 
dipendentemente dal parere contrario degli Stati interessati o 
ccinvolti anche involontariamente, « accerta l’esistenza di una 
minaccia alla pace, di una violazione della pace, o di un atto ag- 
gressivo » (Statuto a. 39). ) 

Essendo applicabili, tali misure, anche agli Stati non membri 
dell’ onu (a. 2, c. 6), è chiaro che si tratta d’una norma che scon- 
fina dall'ambito di un ordinamento internazionale particolare per 
assurgere a norma dell’ordinamento internazionale generale, va- 
lida per tutti i membri della Comunità Internazionale. La sovra- 
nità di tutti gli Stati viene quindi limitata, anche nelle materie 
di competenza interna, da questa norma, e condizionata al fatto 
che dal suo esercizio non derivi un grave pregiudizio al bene co- 
mune della Società Internazionale, cioè alla pace. 

E siccome la tutela di questo bene comune può richiedere 
sempre maggiori garanzie legislative internazionali, anche l’in- 
tervento delia Comunità Internazionale nel regolamento delle ma- 
terie di dominio riservato può intensificarsi ed estendersi progres- 
sivamente, con la conseguente correlativa e progressiva restri- 
zione ed attuazione della sovranità statale. Il criterio supre- 
mo dei limiti di quest’ultima non è più, insomma, la volontà 0 


l'interesse dello Stato, ma il bene e la volontà della Comunità 
dei popoli. 
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Così, oggi basta che il funzionamento del regime interno, le 
crisi sociali di un popolo, le persecuzioni di un governo contro i 
propri cittadini o il suo comportamento verso determinate re- 
gioni del suo territorio (tutte materie rientranti nel raggio della 
competenza esclusiva) costituiscano, a parere del Consiglio di Si- 
curezza, una minaccia per la pace e la sicurezza internazionale, 
per giustificare il suo intervento in tali materie, anche nei riguar- 
di di Stati non appartenenti all’ onu. 

Il mito della sovranità assoluta dello Stato, se poteva avere 
qualche parvenza di vero fino ai tempi recenti, dato il disinte- 
resse mostrato dalla Comunità Internazionale per il regolamento 
di determinate materie, che essa aveva delegate agli Stati, è og- 
gi assolutamente anacronistico e risulta privo di consistenza ra- 
zionale, storica e giuridica, parallelemente all’altro mito antiu- 
mano ed antidivino del superuomo. « La sovranità non è la divi- 
. nizzazione o la onnipotenza dello Stato, quasi nel senso di Hegel 
o a modo di un positivismo giuridico assoluto », ma è un potere 
relativo, d'indipendenza dagli altri Stati e in correlazione all’am- 
bito variabile di libertà normativa, giurisdizionale e governativa 
lasciata allo Stato dal diritto delle genti e dal diritto internazionale. 

La Società Internazionale è quindi propriamente « superna- 
zionale ». Il che implica che per date materie essa abbia autorità 
diretta e competenza esclusiva, non solo sulle nazioni, ma sui cit- 
tadini ed enti privati e pubblici di tutti gli Stati e che, di riflesso, 
la competenza per tali materie, almeno entro certi limiti, venga 
sottratta ai singoli Stati. 


1) Ostacoli al nuovo ordine internazionale. 


Naturalmente, al nuovo ordine internazionale non si può ar- 
rivare senza superare gravi ostacoli, comportanti una serie di pro- 
blemi e di doveri per la Società internazionale, determinati dalla 
«questione delle razze e del sangue con le loro conseguenze bio- 
logiche, psichiche e sociali », dalla « questione delle lingue », dal- 
la «questione delle famiglie col carattere diverso, secondo le 
nazioni, delle relazioni tra sposi, genitori e parentele », dalla « que- 
sione del diritto d’immigrazione o di emigrazione » e da «altre 
. simili ». 

Tali difficoltà vanno superate gradualmente e progressiva- 
mente, secondo un «principio fondamentale »: «nei limiti del 
possibile e del lecito, promuovere ciò che facilita e rende più effi- 
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cace l’unione; arginare ciò che la turba; talvolta sopportare ciò 
che non è dato di appianare e per il quale, d’altra parte, non si 
potrebbe lasciar naufragare la Comunità dei popoli, a causa del 
bene superiore che da essa ci si attende ». 

Così ha fatto i suoi tentativi 1’ onu, concedendo alle cinque 
grandi Potenze un seggio permanente al Consiglio di Sicurezza e 
il diritto di veto, per attrarre nell’orbita del suo ordinamento ed 
aggiogare ai carro della direzione della politica internazionale a 
servizio della pace, anche gli Stati più retrivi e più riluttanti, nel- 
la fiducia di piegarli col tempo alla vita sociale internazionale con 
la vicinanza degli Stati pacifici e con la soddisfazione parziale del- 
le loro ambizioni. Una volta prese nell’ingranaggio della vita in- 
ternazionale, anche le nazioni più scontrose potranno ben difficil- 
mente uscirne e dovranno ammorbidirsi. I privilegi loro concessi 
non sono giustificati in se stessi, poichè sono piuttosto un osta- 
colo al perfetto funzionamento degli organi internazionali, ma 
sono giustificati dalle circostanze contingenti e soggettive. Man 
mano che si rafforzerà il senso dell’unità sociale e della solidarietà 
tra i componenti della Comunità Internazionale, consolidandosi 
gli interessi comuni sopra quelli particolari, prevarranno in essa 
anche le forze centripete sulle forze centrifughe e si perfezionerà 
anche il suo ordinamento giuridico, con l’eliminazione dei difetti, 
perchè anche i privilegi non saranno più sentiti come necessari 
nè utili dalle nazioni stesse che ne usufruiscono attualmente. Non 
diversamente, i grandi feudatari medievali non si sentirebbero at- 
tratti, per il cambiamento del clima sociale, da un ritorno al si- 
stema antico, benchè a suo tempo sia stato necessario concedere 
loro privilegi ed esenzioni e spesso usare la forza per inserirli gra- 
dualmente nella società e sottometterli infine alla legge dell’egua- 
glianza di tutti i cittadini di fronte allo Stato. 


m) La liberta religiosa nella Comunità Internazionale. 


Il S. Padre prevede anche il regolamento dell’esercizio della 
libertà religiosa dei singoli individui nei vari Stati componenti 
la Comunità Internazionale ed enuncia il principio fondamentale 
in base al quale dovrà essere disciplinato: « nell'interno del suo 
territorio e per i suoi cittadini, ogni Stato regolerà gli affari reli- 
giosi e morali con una propria legge; nondimeno, in tutto il terri- 
torio della Comunità degli Stati sarà permesso ai cittadini di o- 
gni Stato-membro l’esercizio delle proprie credenze e pratiche e- 
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tiche e religiose, in quanto queste non contravvengano alle leggi 
penali dello Stato in cui essi soggiornano ». La Comunità Inter- 
nazionale non potrà invece « dare un mandato positivo o una po- 
sitiva autorizzazione di insegnare o di fare » ciò che è « contrario 
alla verità religiosa od al bene morale. Un mandato o una auto- 
rizzazione di questo genere non avrebbero forza obbligatoria e re- 
sterebbero inefficaci ». 

La Comunità Internazionale dovrà quindi garantire l’eserci- 
zio della libertà religiosa per tutte le religioni in tutto il mondo, 
fin quando e fin dove tale esercizio non contrasti con le leggi na- 
turali o con le leggi positive penali, internazionali o nazionali, dei 
Paesi in cui la data religione si esercita. Il S. Padre non chiede al- 
cun privilegio nè alcun favore per la Religione Cattolica, nella 
Comunità Internazionale, ma s’'innalza a paladino della libertà per 
tutte le religioni e confessioni, cristiane e non cristiane. La Chie- 
sa Cattolica infatti nori ha nulla da temere dalla libertà e dalla 
concorrenza, ma solo da guadagnare, poichè più fulgida brilla la 
sua verità nel contrasto con le altre religioni, come un rubino 
vero posto accanto a pietre preziose false. Non c’è da temere che 
l'ignoranza, ia costrizione, le cortine di ferro. 

Il S. Padre enuncia infine, sempre in materia di libertà reli- 
giosa, un alto principio morale di governo, principio che fu, in pas- 
sato, non poco discusso dai teologi, principio che è valido ed ap- 
plicabile non solo per la Comunità Internazionale, ma anche per i 
singoli Stati nazionali: « Il dovere di reprimere le deviazioni mo- 
rali e religiose non può essere una ultima norma di azione. Esso 
deve essere subordinato a più alte e più generali norme, le quali 
in alcune circostanze permettono, ed anzi fanno forse apparire 
come il partito migliore il non impedire l’errore, per promuovere 
un bene maggiore », poichè « può darsi che in determinate circo- 
stanze Egli (Dio) non dia agli uomini nessun mandato, non impon- 
ga nessun dovere, non dia perfino nessun diritto d’impedire e di 
reprimere ciò che è erroneo e falso ». Si spiega, in conformità a 
questo principio, l'atteggiamento longanime e tollerante della Chie- 
sa verso tanti Stati, nel passato e nel presente, nonostanti le loro 
aperte e flagranti violazioni della morale e del diritto, e particolar- 
mente dei Patti concordati. Alla Chiesa ripugna egualmente il ri- 
gidismo come il sovversivismo. Essa è paziente, perchè sa di poter 
aspettare, poichè il bene che Essa persegue trascende il tempo e 
gli Stati. 
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Secondo questo canone di saggezza e di consapevole fortezza 
deve svolgersi anche l’azione della Comunità Internazionale nei 
suoi rapporti con gli Stati. Essa potrà quindi, in determinate cir- 
costanze, per motivi superiori concretantisi nel bene comune dei 
popoli, astenersi dall’impedire o dal reprimere leggi antireligiose 
od immorali vigenti in determinati Stati suoi membri, senza vio- 
lare con ciò alcuna norma religiosa o morale. 

Si comprende facilmente come un principio di tal genere ab- 
bia un valore morale e sociale, non solo immediato, ma generale, 
per chiarire, rassicurare e placare la coscienza e indirizzare l’a- 
zione di quelle personalità cattoliche, giuristi o uomini politici, 
che vengano chiamate ad incarichi di direzione e di responsabilità, 
sia nella Comunità Internazionale che nell’interno dei vari Stati, 
specialmente a religione mista. E non può non riscuotere favore- 
vole e benefica rispondenza anche nelle coscienze sinceramente 
oneste, seppure erronee. Esso intanto può avere applicazione im- 
mediata nella legislazione interna e nel governo di quegli Stati 
che si trovano in una situazione religiosa o politica analoga a 
quella della Comunità Internazionale, specialmente se sono a ba- 
se federale o confederale. 


n) La Chiesa nel nuovo ordine internazionale. 


Un terzo principio regolatore, valido per tutti, ma special- 
mente per i giuristi, i governanti e gli Stati cattolici, è enunciato 
nell’affermazione della competenza dell’Autorità suprema e cen- 
trale della Chiesa, con esclusione delle autorità ecclesiastiche in- 
termedie, a trattare con la Comunità Internazionale quelle « que- 
stioni decisive », « nel campo religioso e morale », « che toccano la 
vita internazionale ». Qui «è competente in ultima istanza solo 
Colui al quale Cristo ha affidato la guida di tutta la Chiesa, il Ro- 
mano Pontefice ». Di fronte al potere della Comunità Internazio- 
nale, nelle questioni generali, sta un’altra autorità universale, di 
natura e di diritto, per soggetti, per territorio e per materia: l’Au- 
torità suprema della Chiesa, pur non escludendo la competenza 
delle autorità inferiori in prima istanza e per questioni locali, 
come la Comunità Internazionale non esclude la competenza par- 
ziale degli Stati. La S. Sede infatti si preoccupa non solo di tute- 
lare, col suo maggiore prestigio, i supremi valori religiosi e mo- 
rali dell'umanità, ma intende evitare contrasti insanabili con il 
potere civile e politico internazionale, ed anzi illuminarlo e con- 
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sacrarlo per « garantirgli dappertutto la via libera» e per diri- 
mere pacificamente gli eventuali « inevitabili » conflitti. 

La Chiesa infatti «non può mai dichiararsi non interessata » 
di fronte alla sorte di qualunque popolo, anche di quelli che an- 
cora non sono nel suo grembo, poichè tutti le furono affidati dal 
Creatore e Salvatore dell’uomo, e tutti Essa è chiamata a salvare. 
E’ un dovere di fronte a Dio e di fronte alle singole persone ed 
alle nazioni; ed è un diritto inviolabile di fronte allo Stato ed al- 
la Comunità Internazionale. 

Naturalmente la posizione della Chiesa nella Comunità Inter- 
nazionale non può esaurirsi nell’attuazione di quel solo principio. 
Il problema resta però centrato, nella definizione dell’unica Auto- 
rità ecclesiastica competente di fronte alla Comunità Internazio- 
nale: il successore di Pietro, pastore universale. 


Pietro DE Luca O. P. 


Nos O46h 


IL PENSIERO POLITICO DI LUIGI STURZO 


Nel volume I Discorsi Politici (a cura di S. Aldisio, Roma, Istituto 
L. Sturzo, 1951, p. VIII-445) sono raccolti principalmente i discorsi po- 
litici tenuti dallo Sturzo nel periodo immediatamente successivo alla pri- 
ma guerra mondiale. Si tratta del periodo che va dal 1919 al 1925, in cui 
si verificò l’avvento del fascismo al potere e la fine del regime democra- 
tico in Italia. I discorsi quì raccolti sono una documentazione quanto mai 
interessante di quegli anni tormentosi, in cui il partito popolare italiano 
fece le sue esperienze politiche affrontando una lotta dura e tenace su 
un programma di rinnovamento nazionale che non poté essere attuato. 
E’ una lettura utile e istruttiva, che illustra molto bene quella situazione 
e che può insegnare ancor oggi, a tanta distanza di tempo, qualcosa a 
noi, cui l’esperienza di una seconda guerra mondiale non ha apportato nè 
tranquillità nè sicurezza politica per il permanere di un nuovo pericolo 
totalitario. 

Approfittiamo di questa occasione per accennare, sia pur brevemente, 
alla vasta opera politica dello Sturzo riferendoci particolarmente ai suoi 
scritti politici. Ciò varrà a presentare meglio la figura di questa insigne 
personalità della democrazia italiana. 

Nei primi anni del secolo, lo Sturzo, abbandonato il suo posto di pro- 
fessore al Seminario di Caltagirone, si dedicò interamente alla propa- 
ganda del cattolicismo sociale ed alla organizzazione politica. I due suoi 
primi scritti, Organizzazione di classe e unioni professionali (1901) e Sin- 
tesi sociali (1906) sono indicativi dell’indirizzo della sua attività di scrit- 
tore e di uomo d’azione, che attinse il suo culmine nel primo dopo-guerra 
quale segretario del partito popolare italiano. Di quel tempo è un altro 
scritto, Dall’îdea al fatto (1919): sopravvenuto il fascismo e abbandonata 
la politica attiva, raccolse i suoi scritti in alcune pubblicazioni di eccez- 
zionale importanza: Riforma statale e indirizzi politici (1923), (Popolarismo 
e Fascismo (1924, La libertà în Italia (1925), Pensiero antifascista (1925). 
In essi l’elaborazione del suo pensiero si alterna con la polemica, che egli 
continuò anche come fuoruscito, a cominciare dal 1925, da quando cioè il 
fascismo soppresse tutte le libertà costituzionali e fu stroncata l’opposi- 
zione aventiniana. 

Nel discorso pronunciato a Parigi il 30 marzo 1925, dal titolo La li- 
bertà în Italia, raccolto in questo volume, lo Sturzo fa il punto della si- 
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tuazione italiana in quel momento, manifestando la speranza che il par- 
tito popolare resterà fedele al suo programma democratico cristiano ed 
al suo simbolo Libertas. Nell’analisi di quella situazione egli rileva la 
stretta connessione tra il problema della pace internazionale, quello del- 
l'economia e della politica interna; questa connessione non può non far sì, 
pur attraverso la lotta delle nazioni per l’accaparramento delle fonti di 
ricchezza e del predominio, che si stabilisca un equilibrio favorevole alla 
pace dei popoli e al loro benessere. Egli pensa che la classe dirigente ita- 
liana ha commesso il grave errore di annullare le differenze di partito 
tra le correnti conservatrici e liberali da un lato e le nuove forze demo- 
cratiche dall’altro, e di avere col trasformismo di Depretis e col possibi- 
lismo di Giolitti, menomato le forze di resistenza, smussati i caratteri e 
ridotta a zero la responsabilità delle varie tendenze e delle idee politiche 
di ognuno. Ora il fascismo aveva soppressa la libertà, e ciò per il conflui- 
re di forze storiche inevitabili contro le quali nulla aveva potuto la de- 
mocrazia liberale; lo stato burocratico si era sostituito allo stato libero ed 
era diventato un organo centralizzato includente e condizionante tutte 
le iniziative. 

Lo Sturzo constatava amaramente che molti cattolici avevano aderito 
al fascismo; quelli che egli chiamava clerico-fascisti, sinonimo di con- 
servatori, che non erano democratici e non riuscivano a rendersi conto 
della differenza essenziale tra fascismo e cattolicismo. La polemica anti- 
fascista prendeva gli accenti più vivaci nel libro Pensiero antifascista, 
che segue la politica italiana dall’avvento del fascismo fino al 1925, anno 
in cui Mussolini, soppresse tutte le libertà costituzionali dello stato li- 
beral-democratico, inaugura il governo personale e prepara la « mortifica- 
zione totalitaria e livellatrice del fascismo-stato-nazione contro ogni altra 
corrente di idee politiche ». Lo Sturzo richiama i cattolici a regolarsi po- 
liticamente secondo coscienza partecipando alla vita politica del paese 
per non privarla dell’ausilio del loro pensiero politico ispirato a criteri 
ortodossi e moralmenti sani. Ricorda come prima che sorgesse il partito 
popolare l’azione pratica politica dei cattolici era tratta dagli organismi 
dell’azione cattolica, benchè questa non fosse nè organo di partiti nè at- 
tività politica; comunque doveva ritenersi affatto estraneo al pensiero 
cristiano il divorzio fra spirito religioso, proselitismo cattolico, educa- 
zione morale da una parte e attività politica dall’altra. Egli concludeva 
che per quanto in teoria i cattolici possano appartenere a vari partiti, 
purchè abbiano ispirazione cristiana, ma non mai a quelli laici, paganeg- 
gianti materialisti e agnostici, nella pratica però solo i partiti democratici 
cristiani o cristiano-sociali e popolari seguono la dottrina cattolica nel 
campo della vita politica e sociale: a questi solo le masse cattoliche pos- 
sono quindi con sicurezza di coscienza essere dirette. 

Si rendeva conto che ogni azione politica di cattolici organizzati in 
un partito politico cozza contro tutti gli altri partiti laici, che assolvono 
ai loro compiti e svolgono la loro azione sopra un terreno impregnato di 
ideologie anticattoliche e di istinti inconciliabili con la vita religiosa dei 
popoli; e giustamente osservava che per superare questo ostacolo occorre 
una vasta conquista della classe dirigente, vale a dire una presa di po- 
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sizione e una lotta senza tregua sul terreno del pensiero filosofico-sociale, 
giuridico, politico e storico, e una organizzazione scolastica tale da fron- 
teggiare i vasti campi dell’errore. Altro ostacolo all’affermarsi delle cor- 
renti cattoliche nella vita pubblica, con riferimento alla classe lavoratrice, 
sosteneva dipendesse dalla presa di possesso che i socialisti hanno fatto 
delle posizioni proletarie; in questo campo il movimento cristiano sociale 
si affermò dopo il socialismo come una reazione e come una preserva- 
zione: « La parola di Leone XIII nell’enciclica Rerum Novarum sanzionò 
il movimento iniziale e vi diede una solenne caratteristica religiosa ». 

Lo Sturzo non si nascondeva la grave difficoltà di un’affermazione 
pratica e di uno sviluppo del movimento democratico cristiano, consa- 
pevole di quello che era la base fondamentale del movimento stesso, con- 
sistente nella dottrina cristiana che esso affermava in tutti gli aspetti 
della vita pubblica e privata. I cattolici non possono appoggiare le loro 
ragioni sui cosiddetti diritti delle rivoluzioni, come il fascismo; ciò tor- 
nava a dire che se essi intendono di affermarsi e di propredire nella vita 
pubblica, occorre che si valgano di un metodo del tutto diverso da quello 
dei partiti rivoluzionari, che non può consistere che in quello delle ri- 
forme graduali e pacifiche. 

La sostanza del suo pensiero politico è nettamente etica, quale ap- 
punto si conviene a una concezione che trae ispirazione dall’ideale reli- 
gioso del cattolicismo. A questo proposito è fondamentale il libro Morale 
e Politica (1937). L’autore è tutto preso dal problema morale della po- 
litica, che si riproponeva allora con maggior urgenza, dato il rapido dif- 
fondersi in Europa dei vari totalitarismi. Richiamata l’origine dello stato 
moderno, lo Sturzo osserva che « la personificazione dello stato nel prin- 
cipe fu la prima manifestazione dell’idea di stato » Machiavelli fu il suo 
teorico, il quale « inventò in politica la verità effettiva chiamata più tardi 
ragione di stato ». Il fine aveva importanza, non i mezzi; importava l’uti- 
lità dell’azione politica. Dice bene lo Sturzo caratterizzando la politica 
machiavellica in rapporto alla religione e alla morale: « La religione è 
utile per imporre una coazione ai popoli, la morale anche, in vista del 
bene generale: ma al disopra della morale e della religione c’è la politica 
intesa nel senso dell’arte di dominare, di restare forte e di estendere la 
propria potenza. Machiavelli non si diletta del delitto, ma se esso è utile 
al successo ne ammira gli effetti ». Nota che ieri come oggi molti sono 
d’accordo con Machiavelli, ma si guardano dal confessarlo; solo Machia- 
velli non nascose il suo pensiero dietro veli ipocriti; ma la responsabilità 
di Lutero fu anche più grande perchè mise tutti i poteri, compresi quelli 
ecclesiastici, nella mani del principe, «che diventò così senza freni e 
controlli da parte della Chiesa e del popolo ». Cosicchè mentre Machia- 
velli aveva subordinato i fini religiosi a quelli statali, personificati dal 
principe, Lutero fece di più, perchè in forza della teoria del servo ar- 
bitrio, staccò la morale dalla fede e abbandonò tutta la vita morale e 
l’organizzazione religiosa nelle mani dell’autorità secolare. Questo gran . 
male continuò nei secoli, tanto che attualmente si chiede, anche da parte 
di cristiani, un’autorità forte ed assoluta, senza rendersi conto che il po- 
tere di cui è investita una tale autorità dello stato è illimitata, senza fini, 
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libero da ogni responsabilità e da qualsiasi preoccupazione etica; essi, in 
sostanza, confondendo i due termini, risolvono l’autorità nel potere. Così 
sono sorti gli stati totalitari dagli stati nazionali esistenti. Analizzati i 
caratteri propri dello stato totalitario (centralismo politico e burocratico 
amministrativo, partito unico, insegnamento di stato rigorosamente mo- 
nopolizzato, controllo totale dell'economia), che pone in primo piano 
il problema della libertà e quello dei rapporti tra lo spirituale e il tem- 
porale (Chiesa e stato), lo Sturzo conclude che « dopo Machiavelli e Lu- 
tero lo stato non ha cessato di camminare verso la propria divinizzazione 
tanto da poter scrivere allora essere lo stato totalitario la forma più chiara 
ed esplicita dello stato panteista ». 

L'affermazione dello stato totalitario poneva frattanto agli uomini 
consapevoli il problema della crisi della democrazia e della sua risolu- 
zione. Ma, osservava giustamente, per dire che è in crisi bisogna sa- 
pere ciò che è: la vera democrazia è quella cristiana, non quella deno- 
minata laica, che è individualistica e razionalistica: questa è la demo- 
crazia in crisi. La crisi della democrazia è quindi la crisi dell’indivi- 
dualismo e del razionalismo, crisi morale soprattutto perchè tanto il ra- 
zionalismo quanto l’individualismo rifiutano un’autorità capace di or- 
dine sociale, politico e morale. Giustamente lo Sturzo trova che per ov- 
viare alla crisi democratica occorre «rivalutare i diritti della persona 
umana, oltre l’individualismo che considera le persone come dei numeri, 
al di là dello statismo che congloba tutti». Dalla concezione utilitaria 
della politica bisogna passare alla concezione morale, perchè l’immora- 
lità della politica proviene in sostanza dalla negazione della persona, 
che è appunto negazione della politica come morale. Tale è il motivo 
che ricorre, può dirsi, ad ogni pagina di quest'opera dello Sturzo così 
calda di passione e pur così contenuta nelle sue linee costruttive. 

Egli è contro 1l conformismo politico dei cattolici, appunto perchè 
esso è indice di una coscienza morale rilassata, priva della sua autono- 
mia e della sua forza costruttiva; ed era contraria all'appello che i pro- 
motori del partito popolare avevano lanciato nel 1919 per affermare «la 
loro volontà di sostituire una nuova concezione dello stato », che era la 
concezione dello stato popolare, non centralizzato, favorevole alle auto- 
nomie locali dei comuni e delle regioni. [ A questo proposito si veda la 
bella ed esauriente relazione dello Sturzo al Congresso di Venezia del 
1921, ristampata nel volume La Regione nella Nazione, Roma, Capriotti 
1949, e in questo che recensiamo ]. 

La severa concezione morale che lo Sturzo ha della politica lo por- 
tava ad ammettere, pur nei suoi limiti, il diritto di rivolta contro la ti- 
rannide, che egli teneva ben distinto dal diritto della rivoluzione. Egli 
documenta come nel secolo scorso i pontefici furono in generale contrari 
al diritto di rivolta, a meno che non si trattasse di tirannia veramente 
eccessiva; ma già con Leone XIII, nella lettera ai vescovi francesi del 
16 febbraio 1892, viene posto il problema del diritto di rivolta, in quanto 
afferma che il dovere di rispetto e di dipendenza all’autorità politica 
costituita deve durare fino a quando le esigenze del bene comune lo ri- 
chiedano, giacchè questo bene è, dopo Dio, nella società la prima e l’ul- 
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tima legge. In seguito questo diritto continuò ad essere affermato, fino 
alla promulgazione, da parte di cattolici francesi nel 1925, in linea di 
diritto, che ci si possa opporre colla violenza all’esecuzione d’una legge 
ingiusta salvo restrizioni dettate dall’opportunità di non contravvenire 
al bene comune o dalla possibilità di disordini o di scandalo. Questa tesi 
trovava consenziente il P. Garrigou-Lagrange, che andava anche oltre, 
e che facendo sua l'opinione del Gény, si basava sul testo di S. Tommaso 
scrivendo: « Questo non vuol dire che S. Tommaso consideri come ir- 
reale e chimerico il caso in cui il carattere dell’oppressione e di serie ga- 
ranzie di successo legittimerebbe la resistenza o anche l’insurrezione; al 
contrario egli cita come esempio di rivoluzione riuscita quella che ro- 
vesciò i Tarquini ». 

Lo Sturzo nota che Pio XI, nell’enciclica Nos es muy del 1937, per 
la prima volta nella storia del papato dei tempi moderni, faceva una 
distinzione fra insurrezione ingiusta e insurrezione non ingiusta; aggiun- 
gendo la parola ingiusta escludeva dalla condanna quelle insurrezioni che 
possono fondarsi su giusti motivi. Similmente nel caso in cui i poteri 
costitutivi si ergano contro la giustizia e la verità, così da distruggere 
le stesse basi della autorità, non si potrebbero condannare i cittadini che 
si unissero per difendere la nazione e se stessi, limitando tuttavia il 
Papa i procedimenti di difesa ai mezzi leciti ed appropriati. Questo stu- 
dio sul diritto di rivolta e sui limiti era dettato dallo Sturzo dalla si- 
tuazione di lotta armata quasi generale di quel tempo, in cui era messa 
a prova la stessa dottrina cattolica al riguardo. Egli cercava di precisare 
i limiti di una azione bensì extra-legale, ma avente la sua giustificazione 
in una precedente rottura d’equilibrio da parte dei poteri costituiti. Non 
bisogna dimenticare che quelli erano i tempi delle dittature e della po- 
litica della forza. 

L’indole di questa nota non ci consente di trattare i problemi 
particolari della politica e dell’amministrazione e tanto meno la sua 
importante opera di sociologo. Aggiungiamo soltanto che la pubblicazione 
di queste pagine valgono a richiamare, accanto alla sua attività di po- 
litico e di animatore, quella non certo meno importante di scrittore e 
di pensatore politico. 


BRUNO BRUNELLO 


LA RELIGIONE NELL’ ADOLESCENTE 


A nessuno, che l’abbia provato, è ignoto quanto sia difficile insegnare 
la religione ai fanciulli e ai giovani: « Chi si è provato a trasmettere nelle 
anime degli uomini o dei fanciulli la conoscenza di Dio ha provato, tal- 
volta fino allo scoraggiamento, l’estrema difficoltà di questa impresa. 
Anche se avesse insegnato bene altre materie, come le scienze, la lette- 
ratura o la geografia, se avesse pure acquisito attraverso lo studio e l’e- 
sperienza una notevole tecnica di insegnamento, tuttavia si accorgerebbe 
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di entrare in un mondo nuovo e incontrerebbe difficoltà fino allora sco- 
nosciute. Anzi, quando egli, nel nuovo insegnamento, riuscisse perfetta- 
mente. come professore, ma unicamente come professore, il suo costitui- 
rebbe sempre un insuccesso totale. Poichè non si tratta solamente di far 
imparare e comprendere ciò che concerne Dio, si tratta di mettere un’a- 
nima in comunicazione con Dio, di dare ad essa il senso di Dio e di sve- 
gliare in essa l’amore ci Dio. In questo settore la conoscenza vera non 
si può ottenere senza amore: « Colui che non ama non conosce Dio ». E’ 
necessario che la parola susciti una misteriosa reazione interiore che non 
è più solamente la conoscenza di una verità, ma l’amore di Qualcuno. Non 
basta più studiare per farsi comprendere, bisogna abbandonarsi a Lui 
per poterLo donare agli altri ». 

Con queste parole di Louis Lochet, scritte in « Lurnen Vitae », Ge- 
sualdo Nosengo ci introduce nel suo lavoro « L’adolescente e Dio », titolo 
al quale pone come specificazione il sottotitolo di « Saggio di studio spe- 
rimentale di un tema di didattica religiosa » (1). 


Notiamo subito come questo libro del Prof. Nosengo, benemerito e 


zelante Presidente dell’ U. C.I.I.M., sia frutto di lunghi anni di studi 
e di esperienza personale sulla religiosità dell’adolescente, esperienza ac- 
quistata nel continuo contatto con i giovani, specialmente nelle scuole 
ove egli efficacemente e con frutti duraturi, come abbiamo potuto spesso 
constatare de visu, ha portato le anime dei giovani a Dio. « Noi siamo 
fortemente persuasi — scrive lA. — che oggi, nel campo dei metodi di- 
dattici, è necessario promuovere un profondo rinnovamento; e perchè 
questo rinnovamento sia proficuo «bisogna rinnovare i metodi rinno- 
| vando contemporaneamente gli uomini di scuola: i Maestri » ed «il mae- 
stro rinnova se stesso sopratutto ponendosi all’opera, impegnandosi al 
banco dei suo lavoro, facendo scuola, e questo non in un modo piatto ed 
uniforme, ma con un fuoco interiore ed un’ansia di perfezione che lo 
spingono verso il meglio e cioè sulla via delle ricerche e delle esperi- 
mentazioni rinnovatrici » (p. 9). 

A questa deficienza di metodi didattici, lA. viene opportunamente 
incontro con la prima parte del suo libro su « La didattica e le regole 
per la sua acquisizione », in cui propone una particolare tecnica didattica 
elaborata in seguito a studio teorico e verificata con esperimentazioni 
pratiche condotte nello stesso insegnamento religioso. 

Così possiamo ridurre a tre le regole principali di questo lavoro pe- 
dagogico: 1) la prima riguarda ed ordina le conoscenze necessarie ad in- 
dividuare, svolgere e ordinare la didattica di una particolare disciplina; 
2) la seconda riguarda ed ordina la sperimentazione di quelle conoscenze 
affinchè l’insegnante o l’educatore si impossessi meglio della sua arte 
e possa vagliare meglio la validità e la maggiore o minore efficacia edu- 
cativa delle sue ipotesi di lavoro; 3) la terza riguarda la persona stessa 
dell’educatore e consiste in un esame didattico personale mediante il 
quale l’educatore riflette su di sè e sulla sua opera, e ciò perchè «educatori 
si può nascere, come si dice, ma solo nel senso di avere delle attitudini a 


(1) GesuaLpo NoseENGO: L’adolescente e Dio - Ediz. U.C.I.I.M. - Roma 1953, 
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divenire tali, ma didatti, e cioè insegnanti provetti, artisti, secondo le 
regole di una sana didattica, si diventa e si diventa con l’esercizio fatto 
secondo regole scientifiche e verificato costantemente da esami succes- 
sivi» (p. 19). 

Basandosi poi sulla dottrina pedagogica di S. Tommaso, l’ A. espone 
in sintesi i principi generali per una sana pedagogia che deve portare 
l'uomo al raggiungimento del suo fine ultimo, cioè al possesso di Dio 
mediante la conoscenza e l’amore, cosa questa che costituisce certamente 
la più alta attività dello spirito umano, quella mediante la quale l’uomo 
si pone in relazione con Dio trascendente. « Ne risulta immediatamente 
che l’atto religioso, soggettivamente e personalmente inteso, deve avere 
il suo fondamento di possibilità nella capacità logica della ragione di a- 
scendere colle sue forze dal sensibile al sovrasensibile » p. 25). 

Viene così esaminata dall’ A. la natura e la didattica della religione 
nel suo aspetto soggettivo ed oggettivo. Così l'A. segue con amore nel 
giovane, la nascita e lo sviluppo della religiosità, di questa indigenza del 
divino, come la chiamano i moderni, e che si basa sul principio metafi- 
sico della creazione, per cui l’uomo coglie e sente la sua dipendenza da 
Dio ed il bisogno di Lui. 

Siamo però qui sempre nei « praeambula Fidei » della religione na- 
turale (di ragione), che precedono la fede e ci preparano, con l’aiuto 
della grazia di Dio, alla religione soprannaturale (di fede) rivelata, perchè 
la grazia non distrugge le forze naturali della ragione, ma le utilizza 
(P3191 

L’ A. passa poi a descrivere le fasi e i processi della vita religiosa 
dell’uomo, dei quali purtroppo manca una trattazione generale, scien- 
tificamente fondata e verificata (2). 

A questo sviluppo operato dalla grazia di Dio contribuisce e parte- 
cipa tutto l’uomo; di qui l’importanza della conoscenza del soggetto, e, 
nel caso nostro, la conoscenza della psicologia generale dell’adolescente 
e della psicologia in particolare sotto l’aspetto della religiosità. Ora «ciò 
che interessa sopra ogni altra cosa i giovani è la vita, la loro propria 
vita, che essi sentono arrivata ad una svolta decisiva. I valori che essi 
amano sono perciò i valori vitali, quelli che sono capaci di farli parteci- 
pare pienamente al dinamismo universale » (p. 44). Per questo vediamo 
come «la fede dei giovani attraversa sempre una serie di crisi più o 
meno gravi e profonde. E ciò accade quando i valori divini si scontrano 
con certi valori sociali che solleticano l'amor proprio, o quando i de- 
sideri carnali si ribellano alle regole della morale religiosa: la fede rischia 
di spegnersi, vinta dagli appetiti che si scatenano » (p. 46). 

A conferma di ciò lA. riporta interessantissimi risultati ottenuti 
con la diretta interrogazione degli adolescenti e possiamo così chiara- 
mente vedere come questi abbiano «la chiara coscienza di possedere 
una religione malsicura, poco fondata, mancante dell’essenziale: la pre- 


(2) A questo tema l’A. stesso ha dedicato due importanti lavori: « La vita religiosa 


dell’adolescente » - A.V.E. Roma; e «La didattica dell i ier 
ica ella Religione » - Le Monnier, - 
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senza del divino subita, bisognava di approfondimenti per salvarsi o so- 
pravvivere. Essi mostrano anche il bisogno di una religione personale » 
(pp. 48-49). La stragrande maggioranza dei giovani va soggetta a questo 
tormento e a questo turbamento della loro fede religiosa con la crescita 
delle forme mentali e del senso della propria personalità. Ora «si può 
giustamente pensare che il travaglio sia in parte provocato da una de- 
ficiente educazione impartita nel periodo precedente, ma esso, pure se 
con espressione diversa, è inevitabile anche nel caso di una educazione 
religiosa sufficiente » (p. 52). Come ovviare a ciò? « Se la Religione è vita 
totale più che sistema astratto di concetti, l’educatore, per educare alla 
Religione, deve servirsi di tutti i mezzi che servono a mettere in attività 
e perciò a sviluppare i germi di questa vita e non limitarsi all’impiego 
di quei mezzi che promuovono solamente o principalmente l'acquisto di 
una cultura astratta che poi risulti, all’atto pratico, inefficace e disin- 
carnata » (p. 56). Ma «il più alto ed efficace dei mezzi didattici in edu- 
cazione religiosa è sempre e senza dubbio, la persona stessa dell’educa- 
tore in sé e nelle sue espressioni, quando sia profondamente e sopran- 
naturalmente virtuosa » (p. 57). Dobbiamo seguire in ciò l'esempio di 
Gesù Maestro durante i suoi tre anni di missione educativa tra gli uomini. 
« Nessuna disciplina, conclude giustamente 1’ A., può vantare un maestro 
esemplare didatticamente così perfetto. Perchè nessuna era ed è così 
importante che lo meritasse. E’ dunque dovere dell’educatore cristiano 
meditare la pedagogia e la didattica di Gesù (p. 57) (3). 

Passiamo così alla seconda parte del libro che tratta dell’adolescente 
e il problema di Dio, in cui si afferma l’importanza centrale e fondamen- 
tale dell'idea di Dio nella vita religiosa in genere ed in quella dell’ado- 
lescente in particolare. Ora «la certezza dell’esistenza di Dio non è data 
una volta per sempre nella fanciullezza, essa si conquista e riconquista 
continuamente lungo la vita, ma particolarmente durante l’adolescenza 
quando tutto il fragile edificio precedentemente costruito attende di es- 
sere rinforzato per non franare sotto i colpi della critica interna ed e- 
sterna. Oggi deve essere fatta fare una vera e propria riconquista dell’idea 
di Dio, da parte dell’adolescente, perchè l’ateismo pratico della vita mon- 
dana distrugge quasi sempre l’idea di Dio formata nella fanciullezza. 
Fatta questa conquista, o meglio riconquista, è fatto molto, direi quasi 
tutto; mancata questa, sarà sempre molto difficile costruire o anche solo 
tenere in piedi quel poco che si era riusciti a costruire precedentemente 
o che si erigerà successivamente » (p. 61). 

L’adolescente si trova generalmente, di fronte all’idea di Dio, in po- 
sizione di certezza passiva, di attesa critica, di speranza, di bisogno e di 
emozione, per cui egli, sì, crede in Dio, ma la sua fede non è sempre at- 
tiva, chiara, profonda. Talvolta è mista a fantasie; a figurazioni infantili 
di Dio e a superstizioni. In conclusione, però, pur credendo solo vaga- 
mente e passivamente, ordinariamente non nega. Per questa mancanza 
di fondamento critico si turba e quasi si spaventa; nasce così il suo cri- 
ticismo e domanda a sè ed agli altri: « Ma Dio esiste poi davvero? »; « Ma, 


(3) Cfr. G. NoseNGo: « La pedagogia di Gesù » - A.V.E. - Roma 1947, 
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Dio, chi Lo ha fatto? »; « Come può essere eterno? »j « Come si può con- 
ciliare la prescienza di Dio con la nostra libertà? » ... 

Ora, «il catechismo, ottimo nelle suo formule in se stesse, è per il 
bambino un linguaggio astratto e metafisico, e il modo di insegnarlo 
non migliora di molto la situazione. La maggior parte, sia dei libri che 
degli insegnamenti che vengono dati ai ragazzi avento l’età della scuola 
media inferiore, non sono che il riassunto, nell'ordine, nel metodo e nel 
contenuto, dei grossi volumi di Teologia. Neanche nella scuola media si 
fa quello che sarebbe tanto necessario: capovolgere il metodo di inse- 
gnamento e, invece di partire dal libro e dalla dottrina, partire dal ra- 
gazzo, dai suoi modi di sentire e di vedere, dai suoi interessi religiosi 
e dalle situazioni personali veramente vissute dall’educando. 

Così si ha che, per la maggior parte degli adolescenti, il problema 
della certezza nell’esistenza di Dio, resta in gran parte da risolvere e, 
molte volte, occorre ricominciare quasi da capo e in maniera più adatta 
alla loro età mentale e religiosa l’opera della sua educazione religiosa » 
(p. 67). = 

Così, ad un attento esame dell’A., risulta come la circostanza più fre- 
quente nella quale i giovani pensano a-Dio è quella in cui si sta sen- 
tendo pena o rimorso per un’azione cattiva che si è compiuta o chi si sta 
per compiere, e, se vogliamo tra i classici argomenti tomistici della 
prova dell’esistenza di Dio scegliere quello più apprezzato dai giovani, 
dovremmo cominciare dalla prova della causa efficiente però non nella 
sua forma tradizionale: concatenamento delle cause (è la reazione spon- 
tanea dello spirito all’idea della causalità), ma nella sua forma più mo- 
derna: necessità di una causa non solamente per portare le cose all’e- 
sistenza, ma anche per conservarle — hic et nunc — (p. 77 in nota); ciò 
perchè la realtà di Dio trascendente va trovata e provata attraverso una 
realtà resa palpitante dalla sua presenza e bisogna dunque ascendere a 
Dio partendo necessariamente dalle cose sensibili osservate in modo attivo 
ed analitico e prendendo le mosse dal soggetto e dalla introspezione che 
il soggetto fa in se stesso, che ne fa utilizzare le esperienze e lo mette in 
attività per condurlo all’acquisto di una certezza personale (p. 97), così 
che vengano impegnati mente, cuore ed esperienza personale dei singoli. 

Così esaminandc anche la preghiera nei giovani ci si accorge che è 
troppo esteriore, formale, verbalistica e che i giovani spesso sentono noia 
per le preghiere e per le pratiche di pietà troppo abitudinarie dell’infan- 
zia; bisognerà portare il giovane a parlare con Dio in modo che la pre- 
ghiera diventi sua, sia un vero colloquio e non semplice ripetizione di 
formule, con Dio, come fa ben vedere l’ A. in alcuni testi di preghiere 
stese da adolescenti di 13 anni (p.109). i 

Giunti al termine dell’esame di questo lavoro non possiamo non con- 
gratularci con lA. per questo saggio di pedagogia religiosa veramente 
vissuta a contatto coi giovani, con una rara competenza psicologica, e ci 
auguriamo che seguano presto altri lavori dell'A. su questo difficile ed im- 
portante argomento, perchè, come egli stesso giustamente conclude: «la 
Religione, che può e deve essere insegnata all'uomo a tutte le età della 
vita, non può essere insegnata sempre allo stesso modo, perchè muta e 
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sì accresce l’esperienza di vita intellettuale, affettiva, morale o religiosa, 
naturale e soprannaturale dell’uomo stesso... L'insegnante deve perciò 
ogni volta proporsi non tanto di insegnare Dio quanto di svolgere quelle 
forze soggettive nel suo alunno che lo fanno entrare in una più profonda 
conoscenza ed in un più stretto rapporto SEQUELE e vitale con Dio » 
(Pi 115). 


REGINALDO PIZZORNI O. P. 


METAFISICA, ONTOLOGIA ED ESPERIENZA 
ALL’ XI CONGRESSO INTERNAZIONALE DI FILOSOFIA 


Dal Vol. III degli Atti: METAFISICA E ONTOLOGIA. 


Quasi a sottolinearne la notevole importanza, apre il volume terzo 
degli Atti del Congresso dì Bruxelles la relazione di S. VANNI ROVIGHI 
dal titolo: La gnoseologia come metodologia della metafisica. Con la con- 
sueta chiarezza lA. combatte il concetto di gnoseologia come metodolo- 
gia della metafisica. Quei filosofi, dice, che suppongono pregiudiziale alla 
metafisica una critica della conoscenza, sono i medesimi che ritengono 
la conoscenza un fatto soggettivo, e sbagliano in questo, appunto. 

La gnoseologia non è critica della conoscenza, ma, caso mai, del co- 
nosciuto; come tale si pone già nel cuore della metafisica, anzichè prece- 
derla. Infatti la Logica Maior, la logica veramente filosofica, è già me- 
tafisica. Mentre la Logica Minor, che si è venuta evolvendo nella odierna 
logica matematica, può essere lasciata alla scienza. Per avvalorare la sua 
tesi, ‘LA. osserva che - Husserl, Heidegger, Hartmann hanno avuto 
sentore di questo identificarsi della gnoseologia colla metafisica; e Kant 
volle fare una «critica della ragione », ma il risultato fu un autentico 
trattato di metafisica sia pure negativa. 


Nell’ordine troviamo l’articolo di O. PHILIPPE: Sur la possibilité d’une 
Métaphysique critique. Vi troviamo l’utopica proposta di una nuova fi- 
losofia, che dev’essere nè esclusivamente metafisica, nè esclusivamente 
critica, bensì metafisica e critica ad un tempo. Con questo si eviterebbe 
la dogmaticità delle filosofie metafisiche e il fenomenismo di quelle cri- 
tiche di tipo kantiano. La nuova filosofia dovrebbe partire da quel dato 
immediato e incontrovertibile che è il nostro pensiero, ed essere analisi 
del pensiero; il quale ha il pregio di essere il dato che ha maggiore uni- 
versalità e realtà. E’ chiara dal contesto la derivazione idealista dell’A. 


Due relazioni di autori spagnoli prendono spunto dal tema heideg- 


geriano della fondazione della ontologia. 
La prima, di A. AROSTEGUI, dal titolo: Sobre la Ontologia Funda- 


mental, affronta le critiche di Heidegger alla ontologia tradizionale. 
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Heidegger ha in primo luogo rimproverato alla metafisica scolasti- 
ca di ritenere il concetto di essere il più universale; il filosofo, dice l’A., 
evidentemente ha confuso estensione e comprensione di un oggetto; il 
rimprovero pertanto non tocca la filosofia tradizionale. 

In secondo luogo, Meidegger ha denunciato un altro pregiudizio tra- 
dizionale: quello della indefinibilità dell'essere. A questo punto VA. ri- 
sponde secondo la metafisica suareziana che l’essere non si può definire, 
ma è tuttavia soggetto a « interrogation ». La comprensibilità dell’essere 
è un altro punto di discussione heideggeriana. Egli ritiene che la filo- 
sofia tradizionale lo gica comprensibilissimo; VA. gli prova con il testo 
suareziano che è vero il contrario, il concetto di essere è il più confuso; 
Heidegger confonde due diverse domande circa l’essere: « an sit » e « quid. 
sit ». Inoltre il filosofo tedesco rimprovera agli scolastici di confondere. 
«essere » con « ente » (Sein e Seiend); l'A. confuta anche questo a ra- 
gione. Dove però mi pare che s’inganni è quando pone insieme con Suarez 
anche S. Tommaso ad affermare che la verità non si ha solo «in com- 
positione et divisione », ma anche nel semplice concetto. 

Evidentemente l’Aquinate non era di questo parere. 


La seconda relazione è di RAMON CENAL e reca il titolo: El problema 
de la ontologia fundamental. Non intende esporre la ontologia fonda- 
mentale di Heidegger, ma, prendendo lo spunto da questa, definire la 
funzione di questa scienza e il punto di partenza valido per la sua co- 
struzione. 

Heidegger afferma esservi una sorta di rivelazione immediata del- 
l'essere, anteriore ad ogni forma di conoscenza concettuale o giudizio, 
anteriore ad ogni distinzione di soggetto e oggetto; e questa esperienza 
dell’essere sarebbe il fondamento della ontologia. L’A. dell’articolo con- 
testa che si dia una simile esperienza, al di fuori di alcun contenuto di 
concetto o di giudizio. Quindi propone come fondamento dell’ontologia 
quell’esperienza dell’essere che viene affermata in modo assolutamente 
valido dal giudizio «sum », opera di riflessione autocosciente e non di 
rivelazione. 

Questo giudizio sulla propria esistenza rivela la originaria apertura 
del nostro conoscere all’essere in generale. L’autore precisa che non in- 
tende dire con questo che il pensiero umano sia fondamento di tutto 
l'essere e di tutta la verità; anzi, la stessa apertura del conoscere umano 
verso l’essere in generale postula un assoluto dal quale dipende la com- 
misurazione che l’intelletto fa delle cose. 


E giacchè siamo in tema, vediamo quello che dice di Heidegger 
R. JoLIvEr nella comunicazione dal titolo: Le probléme métaphysique dans 
la philosophie de Heidegger. 

Il Jolivet rileva uno stato fallimentare nella filosofia heideggeria- 
na, dal punto di vista della metafisica. Sta bene aver distinto l'essere da- 
gli enti; ma come è possibile fondare la metafisica su l'essere puramente 
indeterminato, completamente astratto, così che si confonde col nulla? 
La stessa domanda metafisica di una ragione dell’essere preso così in a- 
stratto non ha significato, cosa che già Sartre ha notato. Quest’essere del 
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quale parla Heidegger, o si perde nel nulla, o si confonde con la totalità 
degli enti. E questo fa associare il filosofo tedesco a ontologisti (o pan- 
teisti) come Plotino, gli Stoici, Malebranche e altri. 

Heidegger, conclude Jolivet, ha più volte affermato che l’Essere non 
è Dio, ma c’è motivo di ritenere dagli ultimi scritti che egli arrivi una 
qualche volta a Dio; se ne scorge già l’attesa. 


Su Personalismo e ontologia imposta la sua comunicazione il Prof. 
STEFANINI. L’A. tende a dimostrare che fuori di una ontologia « perso- 
nalistica », ossia che pone a fondamento della costruzione metafisica la 
persona come presenza a se medesimo dell’essere, non può esservi filo- 
sofia prima veramente costruttiva. Sul piano di una irrimediabile va- 
cuità metafisica si darebbero la mano Aristotele ed Hegel, Parmenide e 
i filosofi dell’esistenzialismo; si pongono fuori di una concezione perso- 
nalistica, e perciò Aristotele termina al « vuoto » Noesis Noéseos Noesis, 
Hegel al puro essere che equivale al puro nulla, Parmenide alla sfera 
senza determinazione, e gli ultimi filosofi all’indeterminatissimo « Dasein ». 

Nel corso dell’articolo l'A. coinvolge nel processo di eliminazione tut- 
to l’ontologismo classico e medievale, nonchè coloro che intendono es- 
serne i prosecutori; il capo d’accusa è la entificazione o sostanzializza- 
zione del concetto di essere, e del concetto in genere che non è termine, 
che il concetto è frutto di astrazione e che noi entriamo in rapporto con 
l'essere mediante concetti astratti equivalga a sostanzializzare i con- 
cetti stessi. 

Ma veniamo alla parte costruttiva dell’articolo: vi sono molti punti 
di rivendicazione del valore deila persona che sono quanto mai apprez- 
zabili, per quanto si possa desiderare forse maggior rigore nel discorso 
in luogo di un trascorrere, più letterario che filosofico, dall’uno all’altro 
rilievo. Con accento veramente patetico l'A. ci fa considerare l’alta di- 
gnità di questo essere immediatamente presente a se stesso, che inti- 
mamente si possiede ed esternamente si manifesta, senza « reificarsi », 
con la parola. La persona comunica senza relativizzarsi; una ed unica 
nella sua singolarità consapevole; «in sè » e « per sè » in un modo tutto 
diverso dagli altri esseri, pur non essendo l’«a sè» assoluto, valore 
insostituibile, dignità senza prezzo. 

Il Prof. Stefanini attribuisce anche alla persona la universalità, se- 
condo un significato che esce affatto da quello tradizionale. L’essere u- 
niversale della persona significa il non perdersi della persona nel par- 
ticolare, sussumendo essa tutto a se stessa; significa anche la prevalenza 
dello spirituale, che non ha limiti, sulla limitazione empirica, fisica (cui 
non altro significato lA. attribuisce che di essere simbolo della dipen- 
denza metafisica della persona umana dall’Assoluto). 

Questo almeno ci pare di intendere dalla relazione di Stefanini. 


L'articolo di H. ScHNnEIDER pone il problema di Humanism and On- 
tology, sottolineando con particolare rilievo la difficoltà che s’incontra 
a ridurre in un determinato sistema ontologico la manifestazione della 
vita umana. L’uomo sfugge alle leggi, sfugge alla sistematicità. Inoltre 


ae 


c'è un altro problema, che è il significato della sua presenza nell’univer- 
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so; quell’universa che avrebbe senz’altro continuato ad esistere anche 
senza dell’uomo. In conclusione il fatto dell’esistenza umana è non il 
solo ma certamente il più problematico dei fatti che una costruzione 
filosofica deve riguardare. 


A. Bavart vorrebbe proporre un Projet d’Ontologie Trascendental, 
della quale già ci presenta processo e risultati parziali. L'A. parte dal- 
la concezione realistica propria del senso comune; la supera mediante 
l’esperienza delle scienze fisiche, che fanno cadere l’illusione realistica 
di possedere la cognizione degli enti quali essi sono. Supera anche que- 
sta cognizione realistica moderata mediante quella che egli chiama la 
«riduzione idealista », negatrice della realtà fisica e dello spazio, luo- 
go dei corpi fisici. Fa seguito la riduzione «solipsista», che prescinde dall’e- 
sistenza di coscienze altrui, per non ammettere che la propria. Si pone 
quindi nella posizione attualista, negatrice di tutti i fatti di coscienza 
che non siano del presente, o, secondo che dice l’A., negatrice di tutti 
i concetti trascendenti per non assumére che i trascendentali. La filoso- 
fia trascendentale deve poi studiare le relazioni elementari esistenti fra 
gli stati di coscienza (il progetto del Prof. Bayart interessa per questo 
più la psicologia che non la metafisica vera e propria). Riscoperte me- 
diante questa indagine (l’A. però non lo dimostra) le relazioni di suc- 
cessione e di causalità, sarà possibile, dice, riconquistare l’esistenza di 
un io cui questi fatti di coscienza vanno riferiti, l’esistenza di una plu- 
ralità di esseri coscienti e riguadagnare forse qualche altro punto ‘della 
filosofia tradizionale. 


Interessanti alcune considerazioni della comunicazione di A. FOREST 
su Le sens du réel. Egli prospetta alcuni suggerimenti di penetrazione 
intima delle relazioni del reale, che ci possono venire offerti dal senso 
comune, ad ausilio delle scoperte ormai acquisite dal pensiero metafi- 
sico. Il significato dell’articolo mi pare condensato in questa espressione 
dell'autore; « Nous pouvons reconnaître du dedans de nous-mémes les 
vérités que l’analyse mètaphysique nous permetterait, suivant une autre 
méthode de discerner dans le réel ». 


P. E. BETTONI discute se Analogia e univocità sono inconciliabili: ac- 
cenna al motivo comune per il quale sorsero l’una e l’altra dottrina, che 
è quello di chiarire la possibilità dell’uomo a conoscere il Trascendente 
alle controversie che sorsero fra i sostenitori dell'una e dell’altra parte. 

Queste controversie, si parvero calmare nella soluzione prospettata 
per cui univocità e analogia non sarebbero in contrasto: chè noi ci por- 
remmo sul piano dell’analogia in metafisica e sul piano dell’univocità in 
logica. Il contributo dato dal Bettoni alla controversia è negativo e po- 
sitivo insieme: nega la posizione di questi ultimi, perchè di analogia e di 
univocità si può parlare solo sul piano logico; afferma la possibilità di 
una conciliazione diversa dei due termini. Il concetto di ente sarebbe 
univoco «in actu primo » e analogo in « actu exercito »; la quale affer- 
mazione pare avere dal contesto questo significato: « ens » è termine u- 
nivoco qualora lo consideriamo in astratto, ma diventa analogico solo 
che lo applichiamo, lo predichiamo del finito o dell’infinito. 
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Etre et temporalité di J. CHAIX - Ruy è una messa a fuoco dell’an- 
tinomia che si genera in noi tra la coscienza di esistere e quella di esi- 
stere non necessariamente, ma nel tempo: questa antinomia troverebbe 
la sua soluzione nel pensiero, che trascende il tempo. 


Dal Vol. IV. ESPERIENZA E METAFISICA 


Remarques sur l’expérience en Métaphysique: così s'intitola la co- 
municazione di E. GiLson. L.A. dichiara inizialmente che in genere ogni 
filosofia storicamente data si basa non su un unico, ma su più principî; 
dei quali tuttavia, l'uno o l’altro soltanto sono stati sviluppati dalla filo- 
sofia posteriore, in modo che solo per quel principio condotto alle sue 
conseguenze una determinata filosofia prende significato nella serie dia- 
lettica di un periodo. Ciò posto, Gilson vede l’utilità del metodo speri- 
mentale applicato alla storia della filosofia, per coglierne, nello sviluppo 
dialettico i principî base. Questo metodo non potrà garantirci della ve- 
rità dei principî primi storicamente assunti, ma potrà servirci per iso- 
larli e giudicare poi a posteriori della loro validità. (Da notarsi che Vl’A. 
attribuisce la cognizione di questi principî ad una «intuizione intelletta- 
le », il cui prodotto è chiamato « esperienza metafisica »). 

In secondo luogo l’A. osserva che molti filosofi possono trovarsi d’ac- 
cordo nello asserire che il primo principio è l’essere, ma che è quanto 
al contenuto del termine « essere » che non concordano. Sarà bene pre- 
ferire quella metafisica che prenda per principio l’essere in quanto tale, 
senza restringerne il concetto. 


A De ConIxcx in Expérience et Metaphysique ci definisce l’esperien- 
za come conoscenza iniziale, avente insieme un carattere di originarietà 
e di totalità. Simultanea all’esperienza, a questa esperienza originaria, 
prima che intervenga alcun giudizio, è la coscienza di noi stessi e della 
nostra relatività ad altro. 

Partito da questa considerazione, l'A. mostra come sull’esperienza 
si elevi la metafisica. Nell’esperienza io guadagno l’esistenza di me stes- 
so, considerato non solo come un insieme di aspetti qualitativi e quanti- 
tativi, ma come « une chose ontiquement reélle »; scopro il mio essere 
e inoltre il mio essere relativo, quindi l’essere dell’altro. Scopro anche 
che l’essere è la nota universale delle cose. Questa scoperta, avverte 
l’A., non è indifferente, come può sembrare allo scienziato o all'uomo 
qualunque; l’importanza della metafisica resta quantunque negletta essa 
sia: difatti, qualunque processo logico io compia, invoco necessariamente 
questo fondamento metafisico dell’essere. E se il mio processo logico in- 
teressa l’essere, allora è vero. 

Un motivo di sorpresa è costituito dalla comunicazione di A.REIMOND 
su Le cogito ergo sum, base de l’éxpérience métaphysique. Dopo un ra- 
pido excursus storico, vista l’insufficienza delle varie posizioni filosofiche, 
l’autore ripropone ingenuamente il « cogito » cartesiano, come esperien- 
za originaria sulla quale fondare la metafisica. Inoltre insiste nel difen- 
dere argomenti cartesiani ormai sfatati. 


G. BONTADINI ci offre in una chiarissima sintesi il risultato della sua 
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meditazione più recente proprio su questo tema, a lui particolarmente 
caro, di Esperienza e Metafisica. Esperienza e metafisica, dice sono in re- 
lazione come l'immediato alla sua mediazione. Ben inteso, precisa, l’e- 
sperienza come immediatamente data è una convenzione, ma utile me- 
todologicamente, mentre non è altrettanto utile dal punto di vista me- 
todologico il concetto di esperienza come recettività, nè come costrutti- 
vità; semplicemente perchè non possono essere presi come iniziali. L’e- 
sperienza come immediato può essere invece assunta come principio; na- 
turalmente, un principio che, quasi per paradosso è relativo: difatti l’im- 
mediato si definisce solo in rapporto al suo contrario, il mediato. Ora, la 
metafisica, secondo il Bontadini, non fa altro che domandarsi se l’espe- 
rienza sia tutta la realtà o no; e, mediando l’esperienza, la trascende. 
Difatti l’esperienza risulta qualche cosa di positivo che si contrappone a 
qualche cosa di negativo; è positiva, ma finita, quindi è esplicito che non 
esaurisce la totalità dell’essere, la quale sarà soltanto positiva o non sa- 
rebbe assoluta come il suo concetto richiede. Concludendo, l’esperienza 
non è originaria, e l’Essere originario la trascende. 


Una posizione per certi aspetti. simile a quella del Prof. Bontadini 
rivela M. GENTILE, egli pure particolarmente interessato a questo tema 
di Esperienza e Metafisica. Se Metafisica è costitutivamente un andar 
oltre l’esperienza, per ciò stesso ha però un rapporto necessario con essa. 
Anche per M. Gentile, auindi Metafisica è mediazione dell’esperienza, e 
mediare implica l’andare oltre. 

Nell'articolo egli pone alcune condizioni, necessarie, a suo giudizio, 
perchè sia lecito il passaggio dall’esperienza al suo superamento. La pri- 
ma condizione è che nell’esperienza stessa sia la spinta al superamento; 
la seconda, che la metafisica mantenga il suo legame stretto con l’espe- 
rienza, la cui problematica è chiamata a risolvere; ma, terza condizione, 
la metafisica non deve invadere il campo dell’esperienza. Quest’ultimo 
punto il Prof. Gentile l’ha chiarito nella discussione avutasi a Bruxelles, 
dove ha esplicitamente dichiarato che non accetta la posizione di Abba- 
gnano, che intende il termine esperienza in un significato più scientifico 
che filosofico. 

L’A. stabilisce poi anche le condizioni che deve avere il principio 
metafisico che si assume per spiegare l’esperienza: a) dev’essere sot- 
tratto alla processualità dell’esperienza; b) deve rispondere all’esigenza 
dell'esperienza; c) ma non dev'essere ridotto all'ordine dell’esperienza; 
d) nè d’altra parte deve improntare dei suoi caratteri l’esperienza stessa. 

Ma il Prof. Gentile non è del parere che la dottrina scolastica o neo- 
scolastica possa soddisfare queste premesse, perchè « costituendo la me- 
tafisica in un sopramondo » toglierebbe alla metafisica la sua ragion d’es- 
sere come continuo riferimento alla esperienza. 

Nè può soddisfare le condizioni poste all’inizio una concezione di 
tipo kantiano; nella sua conclusione, infatti, la filosofia kantiana ter- 
mina ad una opposizione di noumeno e fenomeno, che è tutto il contrario 
di una metafisica come mediazione. 
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Tutt’altra appare la posizione di N. ABBAGNANO, il quale scorge una 
fondamentale opposizione storica tra i due termini di esperienza e me- 
tafisica. Particolare, contingente, indeterminata e precaria la prima; ten- 
dente alla immobilità, universalità e necessità la seconda. E se la me- 
tafisica non arriva a queste determinazioni universali e necessarie, essa 
cessa di esistere. Però, egli ammette, non bisogna considerare l’espe- 
rienza e la metafisica come due « mondi » assolutamente distinti. Tra- 
dizionalmente sono stati considerati termini opposti, ma se riformeremo 
i termini in questione, vedremo sanarsi il dissidio. Se ben intendo, la 
forma proposta dall’A. è questa: considerare esperienza e metafisica non 
come « mondi », ma come « campi di ricerca », aperti. Anzi, ad un certo 
punto è desumibile dal contesto che la metafisica diventa un campo di 
esperienza tale e quale come tanti altri, senza pretese di risultati uni- 
versali e necessari; la sua specifica funzione sarebbe comunque quella di 
«rechérche des conditions qui rendent en général possible la constitution 
d’un champ » di ricerca. Dimodochè si vede che la nuova definizione pro- 
posta non è fissa: metafisica può essere propedeutica alle altre scienze e 
può essere scienza tra le scienze. 


Interessante la comunicazione di L. BogLIoLo: Positività della Meta- 
fisica. Dopo aver rilevato che è caratteristica del nostro tempo la ten- 
denza alla positività, si domanda se la metafisica risponda o meno a 
questa esigenza, e se sia giusta la condanna che molti fanno di essa. La 
risposta è che la metafisica ha tutto per essere la scienza più positiva. 
Basta rivedere il concetto di esperienza. Esso è talvolta preso in senso 
troppo ristretto. Esperienza non è solo esperienza sensibile, è concetto 
di comprensione assai più vasta (e dicendo questo il Bogliolo si associa 
a parecchi altri che in questo stesso volume vanno rivendicando al con- 
cetto di esperienza una ampiezza maggiore di quella che abitualmente 
gli si attribuisce: citerò Bontadini, M. Gentile, La Via). Esperienza è 
tutta l’esperienza umana, la quale è sopratutto e distintamente espe- 
rienza del pensare. E come la singola esperienza sensibile attinge il co- 
lore, il. suono ecc., così questa esperienza intellettuale ha come corri- 
spettivo l’esistere, l’essere delle cose, l’essere in quanto tale. Ora, sic- 
come cogliere le cose dal punto di vista della loro esistenza è coglierle 
metafisicamente, ecco che esperienza e metafisica sono strettamente le- 
gate; e ogni esperienza umana è metafisica, quand’anche inconscia. L’at- 
tività metafisica è naturale, afferma il Bogliolo, ed è positiva, perchè 
tocca direttamente l’essere. Chi ritiene la metafisica astratta, sbaglia per- 
chè non considera il vero oggetto. 


LUCIA ZANI 
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IL III CONGRESSO INTERNAZIONALE 
DI STUDI UMANISTICI 


Il tema del III Congresso Internazionale di Studi Umanistici indetto 
dall'Istituto di Studi Filosofici presieduto dal Prof. Enrico Castelli Gat- 
tinara sotto gli auspici della Fondazione « Giorgio Cini» e svoltosi al- 
l'isola di San Giorgio Maggiore a Venezia dal 15 al 18 giugno, è stato 
sotto un punto di vista molto interessante per il mondo della cultura. 
« Retorica e barocco »: un tema che, secondo l’intenzione del presidente 
del congresso, doveva costituire un punto d’incontro per i filosofi della 
storia e gli storici dell’arte. E aggiungeremo per i filosofi dell’arte, cioè 
per i cultori gi quella filosofia che non è da confondersi con l’estetica, 
in quanto non si propone il tema del bello,.ma quello del senso, del 
ritmo, della forma, della prospettiva e sopra tutto del significato dell’o- 
pera d’arte. E il problema del significato delle forme barocche e del ba- 
rocco e del barocchismo è tuttora di viva attualità. Senza riallacciarsi al- 
le parole di Eugenio D’Ors per cui ogni arte che sa di reminiscenza e di 
profezia è sempre più o meno barocca, possiamo dire che il barocco non 
è stato solo un fenomeno del ’600, ma, almeno come tentativo, un mo- 
mento universale ed eterno il cui significato trascende i limiti di un’epo- 
ca e che svela all'indagine sempre nuovi motivi. Certo che, nato nel pe- 
riodo della controriforma e perciò intimamente legato alla storia della 
Chiesa Cattolica, il barocco come fenomeno storico esercitò un’azione 
viva non solo nel campo della produzione artistica ma anche nel 
sentimento religioso. Studiare i limiti di questa azione in relazione ai 
fenomeni particolari dell’epoca e generali di tutto il mondo dell’arte è 
tema di sommo interesse. E per questo il congresso, nei rapporti fra la 
retorica e il barocco ricerca il significato e la forma di quest’ultimo; apre 
all'indagine motivi di attualità per un argomento in cui la critica ha com- 
piuto di recente così sostanziali revisioni e scoperte. 


Il congresso si apre il 15 giugno ’54 nei magnifici locali Palladiani 
dell’isola di San Giorgio Maggiore a Venezia. 

Il Prof. Castelli prende la parola notando come questo congresso ri- 
prenda il motivo informatore del II convegno tenuto a Roma nel 1952 che, 
attraverso la mostra del demoniaco nell’arte, ha documentato l’Umane- 
simo in rapporto col Rinascimento politico e sociale. 

L’Umanesimo sostenitore di una dottrina della persuasione, si Oppo- 
neva alla ragion di stato come dottrina del conveniente; il barocco, ma- 
nifestazione della libertà politica ed artistica, al di là di ogni canone 
classico e al di sopra di ogni formalismo, prosegue idealmente la retorica 
sostenuta dell’Umanesimo. Quasi ideale commento della massima di Ma- 
chiavelli: « meglio fare et pentirsi che non fare et pentirsi », esso affer- 
ma una riconquistata libertà nel clima della controriforma, che prote- 
sta contro l'anonimato del compromesso delle relazioni sociali della nuo- 
va Europa (tecnica del celato propria della politica di quel tempo) 
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e quello della scienza potenziata dalle scoperte del razionalismo e del- 
l’empirismo. 

Il Prof. Castelli nota l’ideale legame fra questo convegno e i due 
precedenti « Umanesimo e scienza politica » (Machiavellismo e Antima- 
chiavellismo), « Cristianesimo e ragion di stato » (denuncia del demo- 
niaco). Se l’Umanesimo resuscitando il classico riafferma la vittoria della 
forma contro l’informe, sostenendo l’esigenza della retorica, conferma es- 
sere impossibile una convinzione che non sia partecipazione e rifiuta 0o- 
gni tentativo di convinzione attraverso la incontrovertibilità di una di- 
mostrazione che non lascia via di uscita. Il barocco consapevole dell’im- 
portanza della retorica umanistica, prepara attraverso il deforme e lo 
spettacolare la grande scenografia, evocazione di un mondo irreale, no- 
stalgia di un paradiso perduto (potremmo ancora dire, con E. D’Ors, un 
« paradiso provvisorio » che sa di reminiscenza e di profezia) e perde il 
senso dell’intimo. Il motivo di questa perdita, il significato di quest’arte 
rivelerebbe il valore di tutta la società del ’600 e forse di tutti gli ele- 
menti del barocco sparsi nel corso dei secoli. Le parole del Prof. Castelli 
sono perciò un invito e una promessa ai partecipanti al congresso per lo 
svolgimento dei lavori. 


Al Prof. Castelli segue il Marchese Juan Contreras de Lozoya, do- 
cente nell’Università di Madrid e presidente dell’Accademia di Spagna 
a Roma, allievo di G. D.Ors, che pronunzia la prolusione inaugurale trat- 
teggiamento le più tipiche manifestazioni del barocco nei paesi iberici. 


Il 16 giugno in due sedute — una mattutina, una pomeridiana — si 
susseguono numerosi ed interessanti interventi. Si trattano temi eminen- 
temente estetici che però, data la complessità dell'argomento « barocco » 
non possono prescindere da motivi filosofici. 

Il Prof. Sedlmeyr, dell’Università di Monaco di Baviera, svolge la 
sua comunicazione trattando delle allegorie che nei monumenti barocchi, 


quali ad esempio la chiesa di S. Carlo Borromeo a Vienna, costituiscono 
un complicato ma interessantissimo linguaggio. 


Il Prof. Giulio Carlo Argan dell’Università di Roma svolge un tema 
suscettibile di vasto approfondimento sia in campo filosofico che estetico. 
Dopo aver rilevato che il neoplatonismo sviluppatosi nell’Umanesimo 
ebbe la sua massima espressione in Michelangelo, egli nota come la re- 
torica di Aristotele diffusa nel ’600 nella traduzione di A. Caro fu una 
specie di reazione ad esso. Mentre Michelangelo aveva espresso l’arte 
dall’idea («non ha l’ottimo artista alcun concetto » ...), la Retorica pro- 
pone l’imitazione dell’idea che si è trasmessa nella realtà, dando luogo 
al forte realismo della pittura (Caravaggio, Caracci) e agli estri fanta- 
stici dell’architettura (Bernini, Borromini). Separandosi due termini, 
nasce l’idea del fine da raggiungere nell’opera d’arte e si costituisce una 
specie di tipo su cui viene a modellarsi l’estetica del barocco. 


Al Prof. Argan segue il Prof. Alstein che parla sul tema « Classico 
e barocco nella letteratura romana », tesi che come lo stesso prof. Alstein 
ammette si può sostenere solo per traslato. Potremmo ricordare che es- 
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sendo base dell’estetica barocca in campo letterario l’argutezza, già Gra- 
cian y aveva parlato dell’argutezza di Marziale. 


Il Prof. Tapiè della Sorbona di Parigi tratta con grande finezza di 
osservazioni il tema «Il barocco come espressione di una società » che 
abbraccia il vasto fenomeno del barocco in tutta la sua complessità, in- 
tendendolo però come fenomeno auropeo mentre, come giustamente nota 
il Prof. Castelli, non si può dimenticare che c’è stato un barocco ame- 
ricano, in condizioni diverse da quelio europeo, ma pur sempre di note- 
vole interesse e sviluppo. 


Il gesuita spagnolo P. Battlorj dell’Università Gregoriana di Roma 
parla su tema « Gracian y e la retorica barocca in Ispagna ». 

All’accusa di machiavellismo fatta all’ordine dei Gesuiti, P. Battlorj 
risponde che essa è vera solo in parte. I Gesuiti hanno accettato di Ma- 
chiavelli solo ciò che poteva accordarsi con la pratica ortodossa del Cat- 
tolicesimo; anzichè di Machiavellismo si può parlare di Boterismo dot- 
trinale. Giovanni Botero fu per molti anni in Spagna come ambasciatore 
del duca di Savoia e grande ne fu certo l’influenza (si può ricordare a 
questo proposito la frequenza di citazioni di Botero ne l’Heroe, l’opera 
in cui Gracian y traccia la figura del perfetto uomo politico e del per- 
fetto monarca). 

Affrontando direttamente il tema dei rapporti fra retorica e baroc- 
co, P. Battlorj distingue il barocchismo letterario e quello delle arti fi- 
gurative. Il primo si diffuse ampiamente nella Compagnia di Gesù, tanto 
che la curia di Roma si sforzò di frenare le intemperenza dell’Ordine 
in tal senso. Siccome però i Gesuiti detenevano nel ’600 il primato del- 
l'insegnamento medio e superiore, era logico che respirassero il clima 
artistico dell’epoca. Si può parlare perciò di un barocchismo letterario 
nell’Ordine come nel caso del Gracian y solo a patto che esso venga in- 
quadrato nella categoria del concettismo e non in quello dell’immagini- 
smo. Si distingue perciò un barocco dell'immagine ed un barocco del con- 
cetto e questa distinzione è essenziale allo studio di tutto il fenomeno 
del barocco. 


Il Prof. Tintelnotz dell’Università di Gottinga parla dell'importanza 
della festa teatrale per la vita artistica e dinastica del barocco, notando 
il significato diplomatico che le rappresentazioni assumevano nel ’600, 
l'influenza che la nozione di spazio teatrale o scenico ha esercitato sulle 
arti figurative, e l’importanza delle manifestazioni sociali in un’epoca in 
cui la vita esteriore ebbe tanto rilievo. 


Il Prof. Chastel della Sorbonne parla sulla concezione della morte nel 
barocco: concezione spesso macabra e pesante come nella Chiesa di S. Ma- 
ria della Concezione a Roma dove esiste una cappella decorata con le 
ossa dei cappuccini defunti, o serena e rasserenante come nei monumenti 
funebri del Sansovino. 

Con questa comunicazione si chiude questa densa giornata di lavori; 
si è svolto del barocco l’aspetto estetico che ne rivela sopra tutto l’este- 
riorità; esteriorità che cela però il suo profondo significato. 
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Questo significato tendono a chiarire il 17 giugno i filosofi che pre- 
sentano le loro comunicazioni. Primo fra questi il prof. Gouhier della 
Sorbonne specialista di studi cartesiani. Egli parla sul tema: «la resi- 
stenza dello spirito della verità, o il problema cartesiano di una filosofia 
senza retorica ». Egli si riferisce ad una osservazione del Prof. Brehier 
secondo cui l'evidenza cartesiana avrebbe sconfitta la retorica. Ora, la 
retorica vera è arte della persuasione e costante fu in Cartesio la preoc- 
cupazione di persuadere. 

Esaminando molti brani di testi cartesiani, osservando l’uso frequen- 
te se non sistematico del volgare invece che del latino, l’introduzione di 
motivi autobiografici nelle sue opere, il Prof. Gouhier nota che in Car- 
tesio fu costante l'impegno di persuadere, e di persuadere sopra tutto 
gli uomini del suo tempo, sprovvisti di cultura filosofica, e di fare della 
retorica un costante motivo pedagogico. 


Segue al Prof. Gouhier il Prof. Stefanini dell’Università di Padova 
che parla sul tema « Retorica e barocco », condensando nella sua appas- 
sionata indagine tutti i motivi del congresso. La retorica, egli dice, come 
arte del persuadere è una costante dell’atto umano. Essa è stata presente 
nei migliori momenti della storia della cultura; ce lo testimoniano il Fe- 
dro di Platone, il De Oratore di Cicerone, l’appassionata persuasività di 
Sant'Agostino, le orazioni del Vico, le indagini della glottologia moderna. 
La parola si corrompe quando da sacramentum, come il Valla la definì, 
diviene ornamentum, specioso, senza il sussidio del pensiero; quell’or- 
namentum a cui già nel ’600 si ribellò Montaigne. Nei momenti meno fe- 
lici della storia della cultura si decade in una forma di disintegrazione 
dell’atto della persuasione che porta da una parte al retoricismo, cioè 
al formalismo verbale, dall’altra al logicismo cioè al formalismo logico. 

Analogo processo corruttore è da rilevarsi sul barocco che normal- 
mente è connesso all’arte come conseguenza della retorica e che può de- 
gradare in barocchismo. Retorica e barocco in senso positivo sono perciò 
movimenti che si ritrovano in ogni espressione del pensiero e dell’arte. 


Il Prof. Spirito dell’Università di Roma parla sul tema « Barocco e 
controriforma ». Egli rileva la posizione della Chiesa di fronte al Rina- 
scimento e al Barocco notando che, se apparentemente non ne è mutata 
la posizione (la Basilica di San Pietro costruita nel Rinascimento è com- 
pletata nel ‘600 dal colonnato del Bernini), ne è mutato l’animus. Essa, 
sopra tutto per tramite della Compagnia di Gesù, deve difendere le sue 
posizioni e per questa difesa si giova anche dell’arte. Ci sono perciò mo- 
menti sinceri nell’arte barocca, ma essa è destinata al declino e alla ma- 
nifestazione appariscente e non sostanziale, proprio per lo strumenta- 
lismo a cui è improntata. 


Il dibattito che segue ogni comunicazione è, dopo le parole del Prof. 
Spirito, particolarmente animato. Prendono la parola i Proff. Castelli, 
Stefanini, Poggioli (che rappresenta la Haward University), George Ga- 
damer e il gesuita spagnolo Prof. Battlorj. 
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Si conviene che la Chiesa si è servita dell’arte barocca,ma si esclude 
che ne sia stata la creatrice e sopra tutto la corrompitrice. 

Il barocco è stato espressione di una società e di un’epoca e la Chiesa 
se ne è giovata come si è giovata in ogni epoca delle attuali condizioni 
artistiche. La società del ’600 era avida di novità e la Chiesa si adeguava 
alle sue esigenze. Forse un’opera barocca di carattere religioso suscitava 
allora tanto scandalo quanto oggi un quadro di S. Dalì di intonazione 
sacra. E come argomento sostanziale e conclusivo si devono ricordare le 
molteplici e rilevanti manifestazioni del barocco protestante; prima fra 
tutte, il Teatro Elisabettiano. 


Il 18 giugno è l’ultimo giorno di seduta. Parla per primo il prof. I- 
vanoff dell’Univertità di Padova sul tema: Un’ignota dissertazione secen- 
tesca del Volpato », che rappresenta un tipico caso della crisi accademica 
in cui è caduto il barocco e che egli svolge con grande competenza e 
dottrina. 


Segue il Prof. Morpurgo Tagliabue dell’Università di Milano che 
parla sul tema « Retorica aristotelica e barocco ». L’oratore rileva che 
nel congresso si è dato scarso rilievo alle manifestazioni letterarie del 
barocco che sono state di così grande peso in Italia e in Ispagna. 

Queste manifestazioni letterarie sono da ricollegarsi alla Retorica 
aristotelica ed in particolare al terzo libro di essa, che venne accolta in- 
tegralmente dagli artisti barocchi, a differenza dalla Poetica che venne 
soggetta fin dal ’500 a diverse manipolazioni e adattamenti. 

Nella Retorica aristotelica ha il primo luogo la metafora, figura che 
implica una relazione di immagini che suscita meraviglia. 

Il criterio di validità della metafora è l’arguzia, suo limite la misu- 
ra, limite che il barocco ignora abbandonandosi a un senso edonistico 
della metafora. La Retorica aristotelica dette origine, in Francia e Spa- 
gna (nazioni che avevano una classe sociale molto elevata, la nobiltà, e 
un forte senso di onore nazionale) alla tragedia, mentre in Italia, data 
l’infelice situazione politica, si fermò alla creazione del divertimento e 
dello svago, ispirando il dramma pastorale. 

Il carattere edonistico dell’arte barocca fu determinato dalla sentita 
necessità di distrarre dalla inevitabile tristezza della natura umana. E’ 
evidente anzi, secondo l'oratore, che mentre la Chiesa ufficiale (e per es- 
sa la Compagnia di Gesù) ammette che in ogni modo si cerchi di disto- 
gliere da essa l'umanità, la Chiesa non ufficiale (il Giansenismo) se ne 
compiace (il Malebranche parla addirittura di « agréable tristesse »). 


Alle parole del Prof. Morpurgo Tagliabue segue un ampio dibattito 
a cui prendono parte i proff. Castelli, Battlorj, Tintelmont, Del Noce. 
Prende quindi la parola il Prof. Ciarletta dell’Università di Roma sul 
tema « Retorica e barocco », dimostrando che il barocco non è altro che 
lo sviluppo e il compendio del Rinascimento e ne ha lo stesso principio 
informatore laico e non religioso. 


1 Segue il prof. Gillo Dorfles Direttore, con Enzo Paci, della Rivista 
Milanese « Aut aut», che svolge il tema « Antiformalismo nell’architet- 
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tura barocca della controriforma ». Opponendosi alla tesi generalmente 
accolta dai partecipanti al congresso, per cui il barocco è prosecuzione 
del Rinascimento, egli afferma che il barocco va considerato nei limiti 
del ’600 e in opposizione al Rinascimento di cui segue a ritroso il razio- 
nalismo classico. Il disprezzo per la regola, la deviazione dal naturali- 
smo, la rottura dell’equilibrio classico fra invenzione e imitazione, fan- 
tasia e realtà, porta a sviluppare un solo aspetto dell’arte, perciò a non 
realizzare l’universalità, a creare perciò opera anticlassica. 


Con questa ultima comunicazione si sono chiusi i lavori del convegno. 

Un bellissimo concerto di musiche barocche magistralmente diretto 
dal maestro Ettore Gracis, riesumando meritatamente alcune delle mi- 
gliori pagine della produzione barocca, ha presentato ai congressisti que- 
sto importante aspetto dell’arte secentesca. 

Possiamo rimpiangere che impegni universitari abbiano impedito al 
prof. Adorno dell’Università di Francoforte, grande storico e filosofo del- 
l’arte della musica, di presentare personalmente ai congressisti lo aspetto 
e il significato della musica barocca. 

Altre comunicazioni interessanti quali quella di E. Garin, D’Ors, 
Frey, Yankelevitc, ecc. non sono state presentate ai congressisti a viva 
voce come era nell’intento degli organizzatori del convegno. 

Ma l’autorevole voce di questi studiosi giungerà ugualmente attra- 
verso il volume degli Atti del congresso che si annuncia di particolare 
interesse. Comunque nella cornice meravigliosa dell’isola di San Giorgio 
per la munificenza della fondazione Cini, per la intelligente organiz- 
zazione del Centro studi filosofici e sopra tutto del prof. Castelli il III 
congresso internazionale di Studi Umanistici ha offerto ai partecipanti 
lo spunto di più fertili studi nel campo di un tema che può ancora offrire 
all'indagine motivi vastissimi. 

E questo è, crediamo, il migliore elogio che si possa fare a un con- 
vegno di studi filosofici. 


VERA PASSERI PIGNONI 


LA SOCIOLOGIA RELIGIOSA IN ITALIA 
AL I° CONVEGNO DI STUDI DI MILANO 


La Chiesa — piaceva dire al P. Mc Nabb — è una specie di osserva- 
torio. Torre costruita nella « vigna », essa scruta l’orizzonte come ve- 
detta per scorgere le insidie e correre ai ripari. Ama infatti gli esseri 
umani, l'anima di ognuno di noi. 

Non può arrecare meraviglia, perciò, se dal suo seno sia uscita fuori 
nel nostro tempo una scienza nuova, la sociologia religiosa, con cui ap- 
punto intende potenziare il suo sguardo di madre e rendere la sua divina 
opera soccorritrice più umanamente sicura, tempestiva. 
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Sorta da poco — i primi passi precursori non vanno oltre il 1907, ma 
in realtà solo con l’opera del Prof. Le Bras essa acquista una propria 
consapevolezza (cfr. Leoni, A. - Orientamenti Sociali 1953, p. 100-101) — 
questa scienza s'è già saldamente sviluppata in altri Paesi. Col 10 Con- 
vegno Italiano di Studi, indetto dall'Università Cattolica del S. Cuore, 
e tenutosi a Milano nei giorni 11 e 12 febbraio 1954, essa ha fatto il suo 
ingresso ufficiale anche nel nostro. 

Gli studiosi del problema non rimasero isolati, ma avevano avuto 
l'impressione o il timore di essere soli. Lo stesso P. Gemelli, il deus ex 
machina che ha preparato e giovanilmente diretto il Convegno, alla sua 
vigilia doveva essere di tale opinione, se scriveva che non intendeva 
promuovere un convegno « numeroso » (cfr. L'Osservatore Romano, 28 
febb. 1954). Il clero italiano ha risposto invece con una sensibilità inso- 
spettata all'invito. Non è retorica ma verità: nei Sacerdoti, Religiosi e 
Suore, convenuti da tutte le regioni d’Italia, si poteva leggere, viva, l’an- 
sia materna della Chiesa che essi incarnavano. Era l’ansioso cercare di 
chi, conscio dei problemi e dei bisogni nuovi del mondo d’oggi, vuole 
scender a fondo nella realtà del suo male per averne la visione precisa 
e poter quindi operare sicuro. 

Questo clero, giovane e vecchio, se ha seguito con passione e sacri- 
ficio le massacranti sedute-fiume del Convegno, ci assicura che l’antico 
valor non è ancor morto e ci fa bene sperare dell’avvenire. 


Diamo una cronaca dettagliata perchè, se è vero che qualche rela- 
zione o comunicaione è stata pubblicata e non sono mancati resoconti 
del Convegno, è mancata -— ci sembra — una pubblicazione che seguisse 
il reale svolgimento dei lavori, che è stato diverso da quello programmato, 
e che facesse testo anche per gli storici. 

Il P. Gemelli apre i lavori il giorno 11 marzo mattino. 

Dopo la preghiera di rito, esordisce sottolineando la delicatezza del- 
l'argomento di studio. i 

Ringraziato il Prof. Le Bras per la sua presenza, avverte che l’in- 
tento precipuo del Convegno è di diffondere soprattutto le cognizioni me- 
todologiche e promuovere uno scambio di vedute tra gli studiosi. 

Constatato che nelle Università italiane la sociologia è trascurata, 
rivendicava ai cattolici il merito di ridarle cittadinanza attraverso la so- 
ciologia religiosa. 

Non intende, ora, far riferimento al più vasto problema della socio- 
logia in generale. Avverte però di non confondere la sociologia religiosa 
con la statistica. Non si vuol disprezzare questa, ma ricordare solo che 
essa è un metodo, uno strumento presioso e fecondo di notevoli risultati, 


ma che colpisce solo l’esterno di un fatto così importante come quello 
religioso. 


Il Prof. Le Bras, professore alla Sorbona, delinea la Storia della so- 
ciologia Religiosa. 
Essa è la scienza che studia la struttura e la vita della società reli- 


giose, allo scopo di giungere, attraverso la comparazione, alla scoperta 
dei tipì e delle leggi. 
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Per «strutture » intende la composizione della società religiosa e la 
sua coesione tanto in ordine verticale (gerarchia) quanto orizzontale 
(dei gruppi); per « vita» intende sia quella esteriore (pratica, liturgia, 
morale...) sia quella interiore di cui a stabilire il grado di vitalità si 
tenta giungere attraverso gli aspetti esteriori. 

Inquadrata tale scienza nell’ambito più vasto della sociologia ge- 
nerale, espone come egli personalmente giunse alle sue indagini. Di fronte 
alle più contraddittorie asserzioni sullo stato della religione in Francia, 
la cosa migliore — pensò — sarebbe stata di fare dei computi. Il suo 
primo articolo, del 1931, cadde nella più completa indifferenza. 

Oggi le cose sono cambiate. Con metodi differenti lavorano partico- 
larmente in Francia Don Boulard, i Domenicani di « Economie et Huma- 
nisme » e lo stesso Prof. Le Bras. ° 

L'indagine dei fenomeni della vitalità religiosa si inizia su un piano 
esteriore, quantitativo e qualitativo, ma soprattutto tende all’interpreta- 
zione dei dati, passando così dal piano statistico a quello psico-sociologico. 

Accennato al lavoro che si sta svolgendo a Parigi ed ai contatti che 
si hanno con gli altri centri di studio, richiama alla mente i limiti dei 
risultati della sociologia religiosa. 

a) Si opererebbe un’innaturale riduzione del divino all’umano, se 
si pretendesse da tali studi di conoscere tutta la vita religiosa — vi 
sono ben altri più profondi fattori! —. 

b) Stabilire la linea di condotta da tenere non spetta allo stu- 
diosn di sociologia religiosa, ma ai Pastori, alla Gerarchia; il sociologo 
fornisce solo gli elementi di fatto e indaga le cause naturali. 

Concludendo fa voti che i principi di sociologia religiosa siano inse- 
gnati ai giovani nei Seminari. 


Don A. Leoni, che avrebbe dovuto leggere la sua comunicazione, 
L’indagine sociologica nella Diocesi di Mantova, impossibilitato a inter- 
venire, È sostituito dal suo ex-professore P. Droulers, che illustra i me- 
todi di inchiesta e dà i risultati dell'ormai noto studioso. 


Il P. L. Grond O. F. M. tiene la sua comunicazione sulla Organizza- 
zione e finì dell'Istituto Cattolico per le Ricerche Sociali Ecclesiastiche în 
Austria e Olanda. 

Fondato nel 1946 da Giorgi H. L. Zegger presso l’Università Catto- 
lica di Nimega, l’Istituto Cattolico per le Ricerche Ecclesiastiche, che 
vanta diverse ramificazioni nel mondo, è stato preso a modello dalla Ge- 
rarchia Ecclesiastica dell'Austria per la fondazione di un Istituto analogo, 
affidato alla direzione dello stesso P. Grond. 

Sorti per lo studio di alcuni problemi particolari — bimbi non bat- 
tezzati, matrimoni misti, abbandono della pratica religiosa... — essi 
hanno visto moltiplicarsi i compiti. Tra l’altro vengono studiati proble- 
mi pedagogici, spostamenti demografici, sistemazioni di profughi, co- 
struzione in luogo adatto di parrocchie, ecc. 

In breve può dirsi che loro scopo è di assistere la Chiesa nella di- 
rezione spirituale dei cattolici, presentando alle Gerarchie raccomanda- 


zioni informative. 
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S. S. il Card. Schuster, entrato durante la comunicazione precedente, 
legge immediatamente brevi parole orientative. 

Statistiche sulla pratica religiosa possono gettarci nello scoraggia- 
mento; manifestazioni religiose possono illuderci. 

Bisogna ricordarsi che, quello dei fedeli è un « pusillus grex » e non 
è sempre nè tutta colpa dei Sacerdoti — come facilmente, a torto, si 
sente dire da alcuni -- ma dei singoli, se molti si perdono. E’ problema 
complesso che tocca quello della predestinazione. Il Corpo Mistico non 
è un corpo fisico e lo spirito sfugge a controlli e statistiche: molti che 
non sono segnati sulle nostre schede forse lo sono in quelle di Dio. 

In tutti i casi non bisogna sconfortarsi, ma fare come S. Gregorio 
Taumaturgo: avendo chiesto sul letto di morte quanti ancora fossero gli 
infedeli, gli fu risposto: « Diciassette ». Sia ringraziato Iddio! — escla- 
mò — tanti erano i fedeli quando venni qui come. Vescovo ». 


Don Facchinello parla dell’ Evoluzione sociologica religiosa di due 
parrocchie venete nella zona d’influenza Mestre-Marghera. 

Un’evoluzione continua e profonda va operandosi nella zona in e- 
same. Ne studia due parrocchie: Marcòn e Spinea. 

Suo scopo è conoscere: a) la pratica religiosa della popolazione; 
b) la stima, da parte del popolo, di tale pratica e di alcune fondamentali 
verità cristiane; c) la coerenza tra pratica religiosa e vita. 

I risultati, poco lieti, danno atto dell'evoluzione in corso, pongono 
problemi nuovi. Ciò richiede un urgente intervento dei cattolici, affinchè 
l'evoluzione avvenga sotto la guida cristiana. 


Don Grasso presenta i risultati di una sua inchiesta sugli Oriîenta- 
menti sociali della gioventù d’oggìi in Italia. 

Su 2.000 risposte ne sceglie 1.086 più significative. 

Da esse illumina alcuni aspetti della gioventù d’oggi: pessimismo, 
mancanza di ardimento, nostalgia di un ideale migliore, ignoranza reli- 
giosa, pratica sacramentale, idealità sociali, ecc. che non possiamo ri- 
portare in extenso per evidenti motivi di brevità ed equilibrio. 

I dati si riferiscono ai soli studenti. 


Il Prof. Salvemini, attraverso la raccolta delle Statistiche riguardanti 
îl Clero in Italia dal 1870 ad oggi, mostra l'andamento numerico di esso, 
dando qua e là spiegazioni dei fenomeni. 

Interessante in modo particolare il confronto di tale andamento tra 
le grandi ripartizioni geografiche d’Italia: anche da ciò si deduce la ne- 
cessità di avere un occhio di particolare cura per il Sud. 


Suor Maria Agnese Censi, il giorno 12, riferisce sulla sua Indagine 
qualitativa familiare in una parrocchia romana. 

Con la precisione deila donna e l’ammirevole pazienza della reli- 
giosa fa un ragguaglio del suo studio sulla parrocchia di Maria SS.ma 
Immacolata nel Quartiere Tiburtino, pubblicato d’altronde in Orienta- 
menti Sociali (anno 1953, nn, 11-23). 


E’ il frutto di 400 visite e di un anno di lavoro. Impossibile sintetiz- 
zarlo. 
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Particolarissima importanza per tutti riveste l’esposizione del me- 
todo seguito e degli infiniti accorgimenti pratici usati per ottenere dei 
dati sicuri su cui basare l’interpretazione e le successive conclusioni. 


La Dott. Magistretti si ragguaglia sul metodo usato in Una inchiesta 
nel Lazio, tutt'ora in corso. 
E’ un’inchiesta. 

a) qualitativa: 1) attraverso l’esame dell'ambiente influenzante 
(famiglia, scuola, parrocchia, associazioni politiche... 2) attraverso l’e- 
same dei risultati (indice di moralità dell'ambiente e del costume...); 

b) comparativa: in quanto sono stati scelti vari tipi di parrocchie 
in modo da rappresentare la variabilità della zona in esame (parrocchie 
agricole, quasi montane, agricole e marine, agricole trasformatesi in in- 
dustriali, di periferia cittadina, di zona di riforma ecc.); 

c) che utilizza elementi locali: per lo più della Gioventù Femminile 
di A. C., che bisogna premunire contro rischi tecnici, morali e religiosi, 
ma che danno ottimi risultati. Essi infatti conoscono meglio le cose del 
luogo, hanno più tempo, entrano più facilmente a contatto con la gente, 
capiscono meglio i problemi dei laici, acquistano più conoscenza apostolica. 


Don Perenna parla dell’ Ufficio dì statistica religiosa della Diocesi 
dì Bologna. 

Accennato al lavoro preparatorio per la costituzione di tale Ufficio 
che è in funzione dall’ottobre 1953, spiega la tecnica della rilevazione 
statistica, semplice e ingegnosa, fatta dai parroci e inviata al Centro dio- 
cesano ogni tre mesi. ? 

Veniamo a trovarci, così, di fronte ad una statistica dinamica, che 
permette di tastare costantemente il polso di una Diocesi ed è un vero «col- 
loquio senza intermissione di tempo tra il Clero ed i propri Vescovi ». 

Tale metodo, che si augura venga diffuso uniformente in tutte le 
Diocesi italiane, è uno strumento utilissimo posto in mano ai Vescovi per 
la conoscenza ed il governo diocesano. 


Il Prof. D’Agata espone Le ricerche statistiche sui battesimi dal pun- 
to dì vista sociologico. 

Mentre l’ingresso dell’uomo nel mondo (iscrizione all'anagrafe) vie- 
ne molto studiato, è trascurato invece il su ingresso nel seno della Madre 
Comune (battesimo). Eppure tale studio potrebbe rivelarsi interessan- 
tissimo per indicarci la religiosità del popolo, usi, costumi, superstizioni 
ecc...., a patto che i dati venissero trattati non solo quantitativamente, 
ma, a mezzo di accorgimenti vari, (geografici, storici, sociologici, eco- 
nomici) anche qualitativamente. 


Il P. Droulers S. I. tiene la sua relazione sulla Cartografia e geo- 
grafia religiosa. 

Intendendo come geografia religiosa la conoscenza dell'ambiente in 
connessione con i fenomeni religiosi, è stata tentata anche una cartografia 
che ne rappresentasse lo stato, con grande vantaggio per la immediata 
comprensione. 
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Sono state realizzate varie carte della pratica religiosa per la Fran- 
cia, il Belgio e l'Olanda. Ne presenta, commentandole, alcune all’uditorio. 


Don Rimoldi parla sullo Stato generale e gli sviluppi della sociolo- 
gia religiosa în Italia. 

Partendo dal primo studio di Don Giovanni Rossi, pubblicato in Vita 
e Pensiero (1914-15; p. 289-300), passa in rassegna gli studi successivi del 
P. Mario Corti (1935), del P. Brambilla (1943), dell’Università Cattolica 
(1942), della Rivista del Clero (1942), di Don Pellegrino (1944-45), di 
Don Guzzetti ecc., fino alle più recenti inchieste di Don Leoni (1952), di 
Suor Maria Agnese Censi (1953), del Vescovo di Volterra (1953), di Don 
Azzali, e dell’attuale I° Convegno di Sociologia Religiosa di Milano. 

I metodi possono essere diversi. 

Per la bibliografia rimanda al numero speciale della Scuola Cattolica 
sulla Parrocchia. - 

Consiglia di avere presente questi tre principi: 1) usare negli studi 
un grave rigore metodologico; 2) essere animati da profonda umiltà, rico- 
noscendo i limiti propri a questa scienza di fronte alle realtà dello spi- 
rito; 3) avere sempre una grande sottomissione alle direttive della Gerar- 
chia Ecclesiastica. : 


Il P. Spinillo O. P., noto per aver dato vita all'Istituto Cartografico 
«San Marco » (Via Cavour, 56 - Firenze), ne illustra l’attività. e mostra 
alcune delle principali realizzazioni, le carte delle Provincie Religiose 
dell'Ordine Domenicano, quelle delle Regioni Conciliari dell’Italia, la 
carta delie Parrocchie di Firenze. 


Per la Conclusione prende la parola S. E. il Card. Lercaro. 

Prendendo lo spunto da un passo del Vangelo (Luca XIV, 27) svi- 
luppa un avvincente discorso, trattando la Sociologia religiosa sotto Va- 
spetto pastorale. 

I primi cenni di sociologia religiosa possono trovarsi nei Libri Sacri: 
a) là dove Gesù dice che se uno vuol fabbricare una torre, calcola se ha 
i mezzi sufficienti per terminarla, al fine di non esporsi al ridicolo di non 
poter terminare il lavoro intrapreso; e se un re deve attaccare battaglia 
con un effettivo inferiore per numero, esamina bene i suoi piani per ve- 
dere se ciò è possibile; b) negli Atti degli Apostoli, dove spesso si fa il 
computo dei nuovi convertiti; c) in S. Paolo, quando ricorda ai suoi fe- 
deli che tra di loro « pochi sono i ricchi, pochi i potenti ». 

Dopo aver ricordato le note espressioni del S. Padre a proposito della 
Sociologia religiosa, aggiunge che la sociologia religiosa, come una car- 
tella clinica, permette vedere più facilmente di una Diocesi lo stato mo- 
rale, i bisogni, i possibili sviluppi, gli interventi da fare. Essa consente 
anche di dosare saggiamente le forze disponibili e, quando i Sacerdoti 
sono pochi, ciò è già un prezioso aiuto. 

Sono note le obiezioni contro questa nuova scienza, ma non reggono. 
Infatti: 

1. Non sì intende sostituire è mezzi umani alla grazia, ma solo porre 
questi strumenti ai piedi della Croce. Noi cerchiamo di irrigare l’orto nel 
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modo migliore possibile, ma chi fa crescere le piante, lo sappiamo, è Dio. 

2. Non sì ammette nessun determinismo. 

3. Non sì danno nuove armi in mano agli avversari, perchè si vuole 
agire con prudenza. Come quel costruttore’ del Vangelo, se non ha le 
possibilità, non inizia la costruzione della torre e non si copre di ridicolo, 
come quel re, se constata che col suo effettivo non può vincere, non fa 
la guerra e si guarda dal comunicare l'entità delle forze al nemico, così 
occorre prudenza nel rivelare i nostri dati o i nostri lati deboli e favorire 
così l’azione del nemico. Prudenza occorre inoltre per non fiaccare le 
forze dei buoni. Se un banchiere è in crisi, se nessuno lo sa, forse se la 
caverà, ma se la voce si diffonde, è inevitabile la sua caduta. 

Attraverso la sociologia religiosa Cristo ci offre una bussola, ma la 
stella resta Lui. 


Lo scopo del Convegno era così sintetizzato nel programma che ne 
dava l’annunzio: 1) offrire un panorama dei risultati ottenuti da quanti 
si dedicano a questa nuova disciplina; 2) dare ai convenuti una prima 
sommaria idea della metodologia che si deve usare, condizione prima per 
ottenere buoni risultati. 

Alla luce dei fatti, bisogna onestamente riconoscere che, direttamente, 
il secondo punto non è stato affrontato affatto: è mancato infatti il P. Ta- 
lamo, che avrebbe dovuto tenere due lezioni in merito. 

Nonostante ciò, non esitiamo ad affermare che il Convegno — nei 
limiti prefissi -— è egualmente riuscito, perchè dalle numerose comunica- 
zioni, indirettamente sono stati lumeggiati anche i vari aspetti meto- 
dologici. E’ riuscito perchè ha offerto a molti studiosi l’occasione di co- 
noscersi e soprattutto perchè ha dato ad essi la certezza che intorno non 
c'è il vuoto dell’incomprensione, ma il palpito ansioso e incitatore dei 
confratelli di Sacerdozio e della Gerarchia Ecclesiastica. 

Il Comitato di studio e di coordinazione, costituito al termine del 
Convegno, dà adito alla speranza che il fuoco acceso non si spegnerà, ma 
pazientemente alimentato, potrà illuminare e riscaldare l’Italia tutta. 


# 


REGINALDO M. IANNARONE, O. P. 


IL I. CONVEGNO DI SCHOLE’ 


Dal 9 all’11 settembre 1954 si è svolto, a Gargnano sul Garda, nella 
villa dei conti Bettoni, il I° convegno di ScHoLÈ, Centro di studi peda- 
gogici fra docenti universitari cristiani. 

Hanno partecipato ai lavori i Ch.mi Proff. Calò dell’Univ. di Firen- 
ze, Casotti dell’Univ. Cattolica di Milano, Flores d’Arcais dell’Univ. di 
Padova, Gentile dell’Univ. di Padova, P. Giacon S. J. dell’Univ. di Mes- 
sina, Petruzzellis dell’Univ. di Bari, Stefanini dell’Univ. di Padova, A- 
gazzi dell’Univ. di Padova, Agosti dell’Univ. Catt. di Milano, Antonelli 
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dell’Univ. di Genova, Bianca dell’Univ. di Catania, Bongioanni dell’Univ. 
di Genova, P. Calonghi dell’Ist. Superiore di Pedagogia di Torino, Catal- 
famo dell’Univ. di Messina, P. Corallo del Pontif. Ateneo Salesiano di To- 
rino, Mons. Di Napoli del Magistero M. Assunta di Roma, Lazzarini del- 
l’Univ. di Cagliari, Nosengo del Pontif. Ateneo de Propaganda Fide di 
Roma, P. Verardo O. P. dello Studio Generale Domenicano di Torino, 
Buyse e Kriekemans dell’Univ. di Lovanio, Munoz Alonso dell’Univ. 
di Madrid, Planchard dell’Univ. di Coimbra, Savioz della Scuola Poli- 
tecnica Federale di Zurigo. 

Avevano tatto pervenire la loro adesione, col rammarico di non 
poter intervenire, i Ch.mi Proff. Battaglia dell’Univ. di Bologna, Presi- 
sidente della Soc. Filosofica Italiana, Baroni dell’Univ. di Bologna, P. 
Braido del Pontif. Ateneo Salesiano di Torino, Dell'Olio dell’Univ. di 
di Roma, Morando dell’Univ. di Pavia, Padovani dell’Univ. di Padova, 
Valentini dell’Univ. di Roma, Vassalli dell’Univ. Catt. di Milano, Barbey 
dell’Univ. di Lione, Dupraz dell’Univ. di Friburgo, Garcia Hoz dell’Univ. 
di Madrid, Schneider dell’Univ. di Monaco. 

Sorta per iniziativa della Società Editrice « La Scuola » di Brescia 
(presso la quale ha sede), dell’ UcitMm, e di alcuni docenti universitari, 


ScHoLÈ — il cui Comitato direttivo è costituito dai Proff. Calò, Ca- 
sotti, Flores d’Arcais, Stefanini, Agazzi e Nosengo — si è assegnato il 
compito — come ha ricordato in apertura al Convegno il Prof. Agazzi 


— di soddisfare al bisogno, da anni sentito in Italia fra gli studiosi dei 
problemi dell'educazione nel concetto e nella visione del Cristianesimo, 
di attuare la possibilità, attraverso periodici incontri, di sempre più 
chiarize a se stessi la coscienza e la profondità dei problemi dell’educa- 
zione entro quella che è la concezione più universale e compiuta della 
vita e della realtà. 

Da qui il tema stesso del primo convegno: La pedagogia cristiana, 
tale, appunto da porre gli interrogativi: Quale è, e come si configura, la 
pedagogia secondo il Cristianesimo? Come esso connota la pedagogia? 
Se la pedagogia, in se stessa, si delinea secondo una problematica pro- 
pria, invera il Cristianesimo le intrinseche esigenze della pedagogia? E 
come colora esso i vari procedimenti, i vari interventi e rapporti dell’e- 
ducazione? 

Una prima messa a punto veniva subito offerta — parlando a nome 
del Comitato Direttivo — dal prof. Calò nel suo saluto iniziale ai con- 
venuti: Nci siamo nella Chiesa, ma non siamo una chiesuola nel senso 
volgare. Noi siamo spiriti liberi non meno di chiunque altro. E se la 
nostra ragione cerca la fede, la nostra fede cerca non meno la ragione: 
in noi fede e ragione si incontrano per necessità intrinseca alle loro 
esigenze e per la loro funzione nobilitatrice del pensiero e della mente 
umana. Noi siamo spiriti liberi quanto iutti gli altri; anzi troviamo nel- 
la fede cristiana il vertice della giustificazione della libertà. 


I lavori del convegno hanno avuto a base le due introduzioni del 
Prof. Stefanini e del Prof. Cusottì, le quali misero in evidenza l’esistenza 
e la ricchezza di una pedagogia che si richiama al Vangelo. 
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« Anzitutto è chiaro — ha detto il Prof. Stefanini — che noi trattia- 
mo di pedagogia cristiana nel senso che consideriamo il fatto del Cri- 
stianesimo come la institutio divina della umanità; come un grande fatto 
di educazione, di quell’educazione la cui iniziativa è stata presa da Dio 
stesso, con un’opera essenzialmente « magistrale », in cui il Maestro non 
è stato l’uomo ma è stato Dio. Il Cristianesimo è quindi per se stesso e- 
ducazione nella pienezza del significato: come rivelazione dei fini del- 
l'umano, come rivelazione dei compiti dell'umano, come rivelazione del 
destino umano. Ma esso è anche una « pedagogia », in quanto, se nel Cri- 
stianesimo è Dio stesso che educa l'umanità, Egli ha anche adottato dei 
metodi: Egli si è presentato in terra come Maestro, e noi abbiamo la 
possibilità, riandando alle sacre carte che conservano il Suo messaggio, 
di enucleare alcuni princîpi che possono valere analogicamente per il 
maestro umano. Cercare di ispirarci, nella nostra azione, alla didattica 
stessa che Cristo ha posto in atto, credo possa essere uno dei compiti 
che ci attendono: vedere Cristo come Maestro ed enucleare i principi 
metodici della Sua institutio » Anche per chi vive fuori della fede il 
Cristianesimo è comuncue un fatto storico, un fatto di cultura, attra- 
verso il quale la cultura deve necessariamente passare: di modo che, 
se la cultura ignorasse il Cristianesimo, ignorerebbe se stessa. Perciò 
noi, che viviamo nella fede, possiamo ispirarci alla fede e ai Vangeli, 
nella nostra dottrina, senza mancare ai compiti dottrinali e scientifici; 
mentre gli stessi scienziati che si pongono fuori dalla fede, non possono 
dar merito e sostanza al loro pensiero se non passano attraverso il mes- 
saggio del Vangelo, tenendone conto per quello che esso possiede ed im- 
porta da un punto di vista universalmente umano e civile. Da queste 
premesse il Prof. Stefanini passava poi ad illustrare i dati di un attivi- 
smo cristiano secondo il messaggio evangelico, svolgendone i caratteri 
della sinergia, della concretezza e della crisi. 


Il Prof. Casotti, nella seconda relazione, rilevava inizialmente che 
« pedagogia cristiana » è quella pedagogia « che ha per primo e più im- 
portante autore Cristo. Ciò vuol dire che, quantunque la pedagogia cri- 
stiana — come la filosofia cristiana — possa e magari debba presentare 
diverse scuole ed indirizzi, che ne mettano in luce prevalentemente ora 
un aspetto ora un altro, la sua unità fondamentale, pur attraverso queste 
differenze, deve restare salda »: così come mostrano, ad esempio, il De 
Magistro agostiniano e quello tomista, tra i quali vige una mirabile 
complementarietà, presentando entrambi una autentica « maieutica » del 
Pedagogo divino, sia che, come nella visione agostiniana, esso debba far 
tutto, compreso il dare il significato alle parole; sia che, come nel to- 
mismo, esso debba solo garantirne l’efficacia e radicarle in maniera de- 
finitiva nell'animo dello scolaro. E’ dunque sempre al divino Pedagogo 
che ci si deve riferire. E nel Vangelo la pedagogia di Gesù si svolge tra 
due estremi — che determinano chiaramente quello che si può ben chia- 
mare l’« attivismo cristiano », così diverso dall’attivismo naturalistico: 
un estremo, la rivelazione; l’altro estremo il nascondimento. Nei due 
grandi precetti della carità, in fine — fondamentali al messaggio evan- 
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gelico — è contenuto tutto il più alto e soddisfacente sapere educativo, 
tutta la pedagogia: quanto al fine e al contenuto dell’educazione, quanto 
alla forma e al metodo. « Su questo binario ben si può dire che corre ogni 
forma di pedagogia cristiana ». 


Alle due relazioni seno seguiti i costruttivi interventi e le comuni- 
cazioni (i cui testi verranno pubblicati nel volume degli Atti) di tutti 
i convenuti, che hanno ulteriormente approfondito e discusso, l’uno o 
l’altro dei motivi e dei punti toccati dai due relatori: insistendo parti- 
colarmente sul tema del rapporto tra pedagogia nell'autonomia della 
propria impostazione scientifica e concezione cristiana, oltre che sulle re- 
lazioni e il significato dell'indirizzo sperimentale di contro alla conce- 
zione educativa. 


Il dialogo del convegno, ad un certo punto, ha potuto essere rias- 
sunto con questo concetto del Prof. Petruzzellis: La pedagogia cristiana 
è una pedagogia di tendenza, in guisa che si debbano riconoscere, accan- 
to ad essa, con pari diritto, una pedagogia non cristiana, islamica, indui- 
sta, ecc. nonchè una pedagogia atea, materialista, idealista ed esisten- 
zialista e via numerando, o essa deve, prima di tutto, costituirsi nella 
propria validità scientifica? 

Su tale problema sono venute allineandosi due posizioni: l’una in- 
tesa a chiarire l'autonomia della pedagogia come scienza, anche se de- 
stinata a trovare il suo più valido sviluppo e perfezionamento nel Cri- 
stianesimo; l’altra intesa a riconoscere — sul fondamento della conce- 
zione cristiana dell’uomo come sola concezione che la scienza stessa ve- 
rifica e autentica — la coincidenza fra la pedagogia della scienza e della 
filosofia e la pedagogia, appunto, secondo il Cristianesimo. Se è solo il 
Cristianesimo a conoscere veramente l’uomo nella sua autentica e com- 
pleta natura, la pedagogia vera non può essere che la pedagogia cristiana. 

Da qui, alcuni, accentuavano, anzi, la « cristianità » come categoria 
naturale e fondamentale della pedagogia. 


Una chiarificazione ulteriore veniva dalla considerazione — dovuta 
al Prof. Calò — che se il Vangelo è tale insegnamento, e con tali verità, 
che non può non darci ie ispirazioni fondamentali, così che l’insegna- 
mento di Cristo, e pure il modo di quell’insegnamento, contiene senza 
dubbio delle direttive, delle suggestioni, delle norme — almeno su al- 
cuni punti fondamentali -— che non possiamo non seguire come educa- 
tori cristiani; sarebbe tuttavia eccessivo voler puntualizzare il contenuto 
del Vangelo, come una specie di trattato, sia pure implicito, di pedago- 
gia e di didattica. Perciò bisogna non forzare troppo la possibilità delle 
applicazioni, o anche delle analogie, se non vogliamo cadere, magari, 
in qualche errore, per una puntuale quasi identificazione del modo come 
l’uomo può essere maestro ed il modo come Cristo fu maestro. Si po- 
trebbe pertanto dire che la pedagogia cristiana sta alla pedagogia in 
generale — o l’educazione cristiana sta all'educazione in generale — 


come il sovrannaturale sta al naturale, nello stesso rapporto di integra- 
zione. 
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Su queste linee avevano già parlato, e parlarono, il Prof. Mufioz A-- 
lonso (il Cristianesimo non .è una « pedagogia »); Mons. Di Napoli (non 
iniziare da spunti di Evangelo, ma costruire secondo scienza e ragione); 
Don Corallo (la pedagogia va lasciata, per certa parte almeno, alle scien- 
ze umane), mentre altri accentuavano il motivo della unità tra pedago- 
gia e concezione cristiana: P. Giacon (si può parlare di una pedagogia 
qualificata come cristiana assai più di quello che si possa fare della fi- 
losofia); il Prof. Flores d’Arccis (la pedagogia autentica si costituisce 
appunto come pedagogia cristiana, in quanto questa soltanto ha in sè la 
capacità di risolvere le antinomie dell’uomo e dell’educazione); il Prof. 
Nosengo (educare cristianamente è il carattere supremo dell’educare); 
il Prof. Bianca (la pedagogia in senso stretto e verificato è la cristiana). 

Sempre sul tema del Convegno hanno portato ulteriori sviluppi ed 
approfondimenti il Prof. Gentile (la pedagogia si identifica coll’umane- 
simo e il Cristianesimo arricchisce l’umanesimo stesso); il Prof.Bongianni 
(educazione all’umiltà in questo secolo della nevrosi); la Prof.ssa Anto- 
nelli (l'educazione alla libertà può attuarsi solo rifacendosi alle categorie 
tipiche del Cattolicesimo); il Prof. Lazzarini (richiamo alla religiosità 
del fanciullo e al senso del mistero); il Prof. P. Verardo (primato dell’a- 
more). Il Prof. Kriekemans ha svolto un’interessante comunicazione sulla 
educazione del senso della Chiesa; il Prof. Savioz sull’attivismo, richia- 
mando la necessità del « maestro » cristiano; il Prof. Catalfamo sul pro- 
blema dell’insegnamento nella pedagogia cristiana; il Prof. Agosti pre- 
sentando una definizione dell’educazione orientatrice e discriminatrice 
nei confronti delle altre concezioni padagogiche. 


Il Prof. Buyse în alcuni interventi richiamava inoltre il convegno al- 
la necessità di rendersi anche conto che, ricercati e stabiliti, oramai, i 
concetti e i princîpi per la fondazione e la puntualizzazione dell’educa- 
zione, non bisogna oltre indugiare in dibattiti di sola metafisica; che oc- 
corre ed è urgente porsi i problemi concreti del fanciullo e della sua par- 
ticolare età, della scuola e della metodologia verificata sperimentalmente. 


Così pure il Prof. Planchard, distinguendo fra « educateur » e « peda- 
gogue », affermava che non si può educare rifacendosi esclusivamente 
all’intuizione, all’entusiasmo, all'amore, all’irraggiamento della persona- 
lità, sia pure questa quella di un santo: se vi sono modi di essere e di 
agire che non è possibile imparare, vi sono pure conoscenze e tecniche 
che si acquistano per mezzo di studi specifici e mediante la pratica pro- 
fessionale, in quanto una numerosa serie di conoscenze e di fatti sono 
al di fuori dell’intuizione e dell’istinto educativo. L’insegnamento che da 
trent'anni svolge in tal senso l’università di Lovanio, sta poi a dimo- 
strare che la « paedagogia perennis » non ha nulla da temere dall’intro- 
duzione dei metodi oggettivi e sperimentali nel campo dell’educazione. 


Il Prof. Agazzi mentre richiamava la necessità, stabiliti i princîpi u- 
niversali e perenni di una concezione cristiana dell’educazione, di pro- 
cedere alla individuazione delle risposte cristiane alle esigenze storiche 
e alle istanze attuali, poste dalle forme civili, culturali, sociali dei nostri 
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tempi, poichè l’educazione è un fatto eminentemente storico e un atto 
che inserisce i suoi effetti nella determinazione storica, riassumeva la 
discussione richiamando i quattro principali atteggiamenti delineatisi nel 
corso del convegno: 

— la persuasione di coloro che, inverata la propria convinzione cri- 
stiana, sono ormai consapevoli di poterne naturalmente e sicuramente 
dedurre una pedagogia; 

— la convinzione di coloro che, sulla base della ricerca oggettiva, 
razionale, filosofico-scientifica e della intrinseca validità dell'autonomia 
della scienza, sono persuasi che, facendo vera pedagogia, si fa anche una 
pedagogia che non può non dirsi cristiana, senza per questo che la peda- 
gogia, come ogni altra scienza, possa dirsi cristiana o altro per se stessa; 

— la riflessione che il Vangelo e i testi del Cristianesimo come religio- 
ne possono ispirare sì una pedagogia e contenere anche delle indicazioni 
pedagogiche in senso stretto, ma non costituire per ciò stesso, dei trattati 
di pedagogia in senso proprio; 

— la preoccupazione, in fine, di non risolvere la pedagogia in pura ri- 
cerca di concetti, ma di farla approdare anche nella concretezza. 


Alla fine i due relatori hanno tratto le conclusioni puntualizzando 
i risultati in ordine al tema fondamentale. 

Il Prof. Stefanini ha dimostrato come le due interpretazioni fonda- 
mentali emerse dal convegno non suonino contrasto o antitesi tra loro, 
ma stiano piuttosto ad indicare, negli uni, un desiderio di distinzione, 
negli altri, un’esigenza unitiva, sì da poter, in certo modo, chiamare « cri- 
stiani pedagogisti » i primi, e « pedagogisti cristiani» i secondi. Si può 
indicare una linea ascendente lungo la quale dalla pedagogia senza note 
esplicite di Cristianesimo si passa agli orizzonti della pedagogia cristiana: 
« allora al cristiano pedagogo subentra il pedagogo cristiano ». 

Il Prof. Casotti ha richiamato specialmente alla necessità che vi 
siano dei « pedagogisti cristiani », i quali, tenendosi naturalmente sul 
terreno della ragione e dell’esperienza, costruiscano una « pedagogia » — 
sia pure in ascesa —; ha però invitato a non sottovalutare anche l’altro 
momento, troppo spesso, oggi, trascurato con gravissime conseguenze 
anche in ordine pratico. 

La ricchezza e i frutti delle introduzioni, dei contributi, delle con- 
clusioni appariranno in tutta la loro ampiezza e costruttività dagli Atti 
del convegno, al quale va riconosciuto d’aver veramente indicato e svol- 
to la suggestiva e impegnante tematica della pedagogia cristiana, nella 
fondamentalità dei suoi princîpi, nelle forme della sua efficacia, nelle re- 
sponsabilità in ordine ai tempi. 


SPECTATOR 


EN SON] 


Emmanuel Doronzo, O. M. I., S. T.D., Ph. D., Tractatus dogmatici: De Sa- 
cramentis în genere, Ex Typographia Bruce, Milwaukee 1946, pp. XIV- 
595; De Baptismo et Confirmatione, 1947, pp. XV-453; De Eucharistia, 
Tom. I De Sacramento, 1947, pp. X-780 (70); Tom. Il De Sacrificio, 1948, 
pp. X-781-1219 (47); De Poenitentia, Tom. I De Sacramento et Virtute, 
1949, pp. X-517 (33); Tom. II De Contritione et Confessione, 1951, pp. 
VII-988 (49); Tom. III De Satisfactione et Absolutione, 1952, VII-708 
(27); Tom. IV De causis extrinsecis, 1953, pp. VIII-1156 (44). 


Il successo di questo grande corso di teologia sacramentaria è or- 
mai un fatto ben noto nel mondo degli studiosi cattolici. Successo ben 
meritato, poichè l’egregio Autore vi ha profuso le sue singolari doti di 
appassionato indagatore e di lucido espositore del dogma cattolico, nonchè 
di fedele discepolo del Dottore Comune della Chiesa, S. Tommaso d’Aquino. 

Prima ancora che dai competenti in materia, sulle varie riviste teo- 
logiche, l’opera del Doronzo, illustre ex-alunno del Pontificio Ateneo 
« Angelicum » di Roma, ha avuto l’onore della presentazione e del plau- 
so da parte di alti dignitari ecclesiastici: Card. Villeneuve, Arc. di Quebec; 
Card. Strich, Arc. di Chicago; Mons. H. J. Cicognani, Delegato Aposto- 
lico negli Stati Uniti; Mons. J. T. Me Nicholas, Arc. di Cincinnati, i quali 
hanno giustamente messo in rilievo, nella vasta opera del P. Doronzo, 
vari pregi, come: l’ordine e la chiarezza dell’esposizione, la singolare cul- 
tura nel campo dell’Esegesi, della Patristica, della Teologia scolastica 
e delle dottrine contrarie al dogma cattolico; la perfetta adesione allo 
spirito, alla dottrina ed ai principi dell’Aquinate. Ma l’encomio più am- 
bito e più meritato è stato per il Doronzo quello che gli è pervenuto dal 
Maestro Supremo della fede cattolica, il Sommo Pontefice Pio XII, f. r., 
con lettera di Mons. Montini, il 10 giugno 1947. In essa il S. Padre si 
rallegrava soprattutto per la pietà e l’ossequio verso la Sede di Pietro, 
e per l’abbondanza e la chiarezza con cui l’illustre teologo si era a- 
doperato a comporre quasi una somma teologica riguardante la dottrina 
dei Sacramenti. 

Sotto l’aspetto più particolarmente tomistico, abbiamo avuto il pia- 
cere di constatare come il P. Doronzo, degno discepolo in ciò dell’illu- 
stre teologo P. Garrigou-Lagrange O. P. dell’« Angelicum », si sia preoc- 
cupato di raccogliere il pensiero genuino dell’Aqguinate non soltanto dai 
testi delle varie sue opere, non sempre facili a penetrarsi ed interpre- 
tarsi, ma anche dai più insigni commentatori del comune Maestro: il 
Card. Gaetano, i Salmanticesi, Giovanni di S. Tommaso, Gonet ed altri 
della scuola domenicana, ritenuti come i più naturali e legittimi eredi 


94 RECENSIONI 


del pensiero tomistico. Così facendo, il P. Doronzo si è attenuto alle di- 
rettive dell’Enc. Aeterni Patris dell'immortale Leone XIII. ) 

Non fa pertanto meraviglia, se si tien conto della adesione intel- 
gente e libera del P. Doronzo al sistema teologico di S. Tommaso e della 
sua scuola, se nei suoi trattati intorno ai vari sacramenti le tesi to- 
mistiche più fondamentali godano il posto di preferenza. Così, ad es.: La 
causalità fisica perfettiva dei Sacramenti; l’aspetto modale fisico della 
grazia sacramentale, che aggiunge alla grazia comune anche un vigore 
intrinseco permanente; la natura filosofica del carattere sacramentale, 
concepito come una potestà fisica spirituale, e la sua indole teologica, vi- 
sta come una certa partecipazione al Sacerdozio di Cristo; la transustan- 
ziazione eucaristica concepita come un’unica e semplice azione, pura- 
mente conversiva, cioè operante il transito di tutta la sostanza del pane 
in tutta la sostanza del Corpo di Cristo preesistente ed immutato; il va- 
lore semplicemente infinito, sia intensivo che estensivo, del Sacrificio del- 
la Messa; la risultanza del sacramento della Penitenza dal proposito del- 
la soddisfazione, dalla contrizione sensibile e dall’assoluzione, come da 
sue parti essenziali costitutive; l'impossibilità d’una soddisfazione ade- 
quata per il peccato mortale da parte d’una pura creatura, dal momento 
che la colpa grave costituisce un’offesa semplicemente infinita fatta al- 
la Maestà di Dio. 

Si dirà forse (com’è già stato osservato da qualcuno) che l’opera 
del P. Doronzo, nonostante l’inconsueta mole, non dice l’ultima parola 
su molti punti della materia sacramentaria, nè presenta i problemi in 
un modo moderno, cioè più agile, più vivo, più accessibile alla mentalità 
degli studiosi di oggi? In altre parole, pecca egli, e gravemente, di scola- 
sticismo? Potremmo far osservare, anzitutto, ch’è questione di gusti. O 
meglio, occorre mantenere per l’insegnamento scolastico, perchè più for- 
mativo e più rispondente alle direttive della S. Chiesa, il classico metodo 
di esporre i vari problemi secondo la dottrina del Magistero vivo, cioè 
attuale della Chiesa cattolica, i dati della S. Scrittura e della Tradizione, 
la testimonianza del senso dei fedeli, l’indagine speculativa: solo così 
si avrà una teologia completa, positiva e speculativa insieme, in un sano 
equilibrio di storia e di speculazione, e quindi una teologia veramente 
scientifica, nel senso cattolico della parola, come ha ammonito anche di 
recente il Sommo Pontefice Pio XII, nel messaggio diretto ai parteci- 
panti al II Congresso Mariologico Irnernazionale (24 ottobre 1954). Or- 
bene, il P. Doronzo ci offre nel suo corso un esempio quasi perfetto di tale 
metodo scolastico. Tuttavia, tenendo conto che la maggior parte degli 
studenti ecclesiastici è destinata all’attività apostolica nel mondo laico, 
sarà sempre consigliabile ai docenti di teologia uno sforzo maggiore per 
sviluppare le verità divine secondo le esigenze dottrinali e pratiche dei 
tempi nostri, come hanno fatto, per esempio lo Schmaus, il Bouéssé ed 
altri. Meno astrattismo, quindi, meno insistenza sugli aspetti opinabili 
della dottrina sacra, più attenzione all’analogia della fede e al fine ultimo 
dell’uomo, come sapientemente insegna il Concilio Vaticano (Denz. 1796). 


Luigi Ciappi, O. P. 


CERTO, SARO LEO 
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R. Draguet, Histoire du dogme catholique, nella collez. Pages catholiques 
ed. Albin Michel, Parigi 1947; pp. 91. 


3 


Tentare di racchiudere in poche pagine la storia dei due millenni di 
lenta ma progressiva esplicitazione del domma cristiano è accingersi a 
una fatica da giganti. 

Convinto dell'’immanità d’un simile lavoro l'insigne Autore, profes- 
sore all’Università di Lovanio, tacciava volentieri il titolo della sua o- 
pera di « presunzione », nella prefazione alla prima edizione (1941). Ma, 
trattavasi, semmai, della presunzione fondata del grande maestro conscio 
delle sue non comuni possibilità. Grande fu, infatti, il favore unanime 
della critica e dei lettori, che lo costrinse, per sopperire alle richieste 
sempre crescenti, a preparare immediatamente una seconda edizione, che 
sarebbe uscita nello stesso anno della prima, se il disastro francese non 
l'avesse fatta procrastinare di parecchi anni. 

Dopo una breve introduzione, nella quale si mostra la indissolubile 
congiunzione dei due discordi elementi del domma, la sua stabilità e il 
suo progresso, si toccano, in altrettanti capitoli, i dommi fondamentali del 
Cristianesimo, ritessendo la storia del loro sviluppo: Il valore del giu- 
daismo; La tradizione apostolica; La Trinità; La cristologia e la reden- 
zione; Il culto delle immagini; La grazia; I sacramenti; I novissimi; La 
mariologia; I preamboli razionali della fede (Fede e ragione); La Chiesa. 

La passione portata a ogni singolo argomento, e la loro profonda 
conoscenza, hanno permesso all'Autore di presentare anche le materie 
più aride in uno stile brillante e incisivo. Il lettore meno provveduto ne 
è attratto, e vede spalancarsi dinanzi al suo sguardo, reso indagatore, 
nuovi smaglianti orizzonti teologici. Il teologo provetto ammira l’arte 
del grande maestro, che ha saputo condensare in poche, limpide frasi, 
lunghe e laboriose indagini scientifiche; e nota che, spesso, una così lim- 
pida presentazione non è il frutto vivo di indagini personali dell’Autore 
stesso. Si direbbe ch’egli, insoddisfatto del risultato altrui, abbia voluto 
rifare da sè il lavoro storico, giungendo a risultati originalissimi, ma che 
si impongono sempre all'attenzione dello studioso. 

L’ Histoire du dogme catholique del prof. R. Draguet è una sintesi 
molto ben riuscita. Nessun altro, a nostro parere, potrà mai ripeterla, 
senza ricalcarne le orme di questo grande precursore. 

Essa sarà utilissima agli studenti, cui è particolarmente destinata. 
Ma nessun teologo, degno del nome, dovrebbe ignorarla. 

Auguriamo che anche in Italia, ove gli studi di teologia positiva ne- 
cessitano un grande impulto, quest'opera trovi molti lettori. Una sua tra- 
duzione italiana, che la metta alla portata del più vasto pubblico, è oltre- 
modo desiderabile. 


Beniamino Emmi O. P. 
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Pietro Lippini O. P. - La spiritualità domenicana - Firenze 1953. 


Questo lavoro del P. Lippini, ardito e sintetico, nel suo genere è il 
primo, almeno in Italia, a dare una visione chiara e completa della sp?- 
ritualità domenicana. 

Su tale soggetto si è scritto parecchio; articoli di riviste, capitoli di 
libri, conferenze, discussioni. Ma in questi studi o brevi trattati, sia per 
la loro natura, sia forse per la mancanza di informazione bibliografica 
non si troverà mai quella che desideriamo: il profilo completo della spi- 
ritualità domenicana. Tutti i punti basilari s’intravedono ma non si toc- 
cano con mano. Per scrivere o parlare della spiritualità domenicana oc- 
correva preparazione storiografica, teologica, ascetica e mistica ed infine 
un atto di coraggio: è quello che finalmente qui si riscontra. 

L'esistenza di varie spiritualità è data dal fatto che ogni uomo o 
gruppi d’uomini possono concepire e raggiungere la perfezione cristiana 
per vie differenti. La natura delle diverse spiritualità è determinato dal 
proprio fine, il quale rispetto al fine ultimo dell’uomo è mezzo. Il fine 
proprio dell'Ordine Domenicano «è la predicazione e solo essa; ma la 
predicazione per sua natura è ordinata alla salvezza delle anime e per 
questo deve compiere la sua fatica il Predicatore ». Perciò i due termini 
« predicazione e salvezza delle anime » devono essere intesi in questo 
rapporto: la salus aniîmarum è il finis operis della predicatio e nello stes- 
so tempo dev'essere il finis operantis del Domenicano. 

La predicazione però nel caso nostro è « însegnamento delle verità 
della fede »: a questa conclusione giunge l'Autore dopo un esame accu- 
rato compiuto sulle fonti della primitiva organizzazione dell’Ordine e 
sulla evoluzione della legislazione domenicana quale appare dai vari ca- 
pitoli generali e dalle edizioni delle Costituzioni. 

La predicazione domenicana deve sgorgare da un’abbondante con- 
templazione; perciò il vero fine dell'Ordine (finis cuius gratia) sarebbe la 
contemplazione, la predicazione sarebbe una conseguenza o effetto di 
essa (finis effectus). Non due fini distinti tanto meno ex aequo, ma un u- 
nico fine inteso e voluto per due motivi diversi, come l’amore di Dio e 
del prossimo non sono che due aspetti diversi di un unico amore; in breve 
la contemplazione «ad intra et ad extra fructificans» (Passerini). Con- 
templazione non di ordine naturale ma soprannaturale, infusa. Essa del 
resto, in base alla dottrina tomista della grazia, è ritenuta dai nostri au- 
tori non un privilegio di pochi ma il normale sviluppo della vita interiore. 

Stabilito il fine — ossia «l’essenza metafisica » — della spiritualità 
domenicana, bisognerà cercarne « l’essenza fisica » nei mezzi proporziona- 
ti a quel fine. Essi sono quattro: l’Ufficiatura solenne, lo studio, la vita 
regolare, le osservanze monastiche; « tali mezzi non solo sono principali, 
ma essenziali, sicchè non potranno mai essere sostanzialmente mutati ». 

Benchè si trovino in altre religioni, tuttavia trapiantati nella vita 
domenicana essi assumono una fisionomia nuova: sono in funzione della 
contemplazione e per essa della predicazione. Di qui il modo « breviter 
et succinete » dell’Ufficiatura; lo studio della S. Scrittura non solo come 
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pia lettura od occupazione di alcuni, ma obbligo assiduo e per tutti; la 
vita comune ordinata oltre che alla santificazione personale all’aposto- 
lato, allo scambio reciproco di scienza di esperienze per una fruttuosa 
collaborazione alla salvezza delle anime. Anche i voti che sono comuni 
a tutte le religioni, inseriti nella vita regolare così concepita, « pur nel- 
la loro indispensabilità, non avranno da noi quel valore eccezionale di 
quasi-fine che noi possiamo riscontrare, almeno per alcuni di essi, in al- 
tre famiglie religiose ». A questo proposito l’Autore fa una digressione 
sul voto di povertà, confrontando la concezione francescana e domeni- 
cana, e rilevando — appoggiato sull’autorità di S. Tommaso — che in 
quest’ultima il voto di povertà ha un valore di mezzo. 

Le osservanze monastiche poi qualora impedissero il raggiungimento 
del fine possono essere dispensate; ecco un nuovo elemento: la dispensa. 
« Non si tratta di un vulnus legis concesso da un legislatore indulgente, 
per venire incontro, in tempi di decadenza religiosa, alla fragilità umana, 
ma una sostituzione di un bene coll’ottimo, di una sospensione dell’uso 
di un mezzo per meglio raggiungere il fine ». 

Perciò tenuto conto di tutti questi suoi elementi essenziali la spiri- 
ritualità domenicana viene definita: «un modo speciale di concepire ed 
attuare la perfezione cristiana, secondo il quale, principale strumento di 
santità è la contemplazione intesa come fonte e causa di apostolato: con- 
templazione e apostolato cui il cristiano deve prepararsi mediante la Uf- 
ficiatura solenne, lo studio della sacra verità, la vita comune e determi- 
nate pratiche monastiche ». Ciò è riassunto nel motto domenicano « con- 
templata aliis tradere », parlare con Dio e di Dio. 

Sembrerebbe così esaurito il compito. Ma l'Autore osserva giusta- 
mente che come l’uomo non è costituito soltanto da parti essenziali ma 
possiede proprietà e qualità che concorrono a dargli la fisionomia este- 
riore, così la spiritualità domenicana ha delle caratteristiche (il termine 
« proprietà » è scartato per evitare confusioni) «le quali pur non essen- 
do essenziali e neppure esclusive, se prese singolarmente, prese in blocco 
ne costituiscono la fisionomia e l’aspetto esteriore e sono il segno e la 
prova più facile e sicura anche della sua intima natura ». 

Esse sono due: il teocentrismo e l’intellettualismo. 

Teocentrismo ed intellettualismo che informano e dominano la vita 
— la dottrina — lo spirito domenicano, e ne costituiscono la base sicu- 
ra e intaccabile da aberrazioni pseudoscentifiche e pseudomistiche. A 
questo punto è stato molto opportuno — benchè non così energicamente 
— rivendicare alle primitive consuetudini dell'Ordine l’uso dell’orazione 
mentale collettiva e obbligatoria, contro le false opinioni oggi in voga. 

Per coronare il suo lavoro l'Autore ci mostra l’eccellenza della spi- 
ritualità domenicana data dal fine e dai mezzi ad esso proporzionati che 
realizzano « quella precipua opera di misericordia spirituale che è l’in- 
segnare, il propagare e difendere la verità della fede ». 

Siamo grati al P. Lippini oltre a tutto per la ricca e ordinata biblio- 
grafia e gli auguriamo che il suo lavoro sia approfondito da tutti i con- 
fratelli, particolarmente da coloro cui incombe la responsabilità di for- 


la gi Ù. 
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Th. Haecker - Métaphysique du sentiment. Texte francais de A. Guerne, 
Desclée de Bower, Paris, 1953, pp. 73. 


La tesi del VA. è questa: « l’esprit humain est une unité faite de la 
pensée, du sentiment et de ‘la volonté » (p. 50). Tale affermazione è po- 
lemicamente impostata contro quanto, secondo l’A., viene detto in tutto 
il corso della storia della filosofia e, cioè che lo spirito umano è costituito 
di pensiero e volontà. Il sentimento è invece irriducibile sia all’uno che 
all'altra, perchè ha un oggetto proprio (la gioia) e una struttura propria 
(il sentimento si ’ prova ’). 

Si possono avere tre specie di sentimenti: quello fisico (che è inco- 
municabile), quello dell'anima, che è comunicabile e ha un carattere 
sociale essendo capace di creare dei legami (p. 22), quello spirituale che 
è assolutamente indipendente dallo stato fisico di chi lo prova ed è l’ine- 
sprimibile gioia di Kierkegaard (p. 17), il fuoco di Pascal e la luce di 
S. Agostino. Il sentimento spirituale è proprio anche di Dio, è il suo 
Amore. Dopo un’accurata analisi dei diversi vocaboli tedeschi e francesi 
che indicano queste tre diverse specie di sentimenti con le loro necessarie 
sfumature, l’A. si domanda perchè questo ’sentimento’ sia stato per 
tanto tempo misconosciuto, e trova che una di tali cause è dovuta al fat- 
to che il sentimento alla riflessione sfuma. Il sentimento si nasconde die- 
tro il pudore, che è a sua volta un altro sentimento, e, contrariamente 
a quanto si potrebbe credere, di natura spirituale. Ed ecco che compare 
il’ dovere’. « Mais qu’ a donc è fair le devoir avec le sentiment? Le de- 
voir étend son règne chacune des trois entités de l’esprit humain: la vo- 
lonté, la pensée et le sentiment » Esso è altresì fondato su tutt’e tre, ma 
soprattutto sul sentimento. 

Così noi abbiamo il sentimento della libertà, che supera ogni ‘ra- 
gionamento: questo ci dice l’importanza di questa terza radice del nostro 
essere che insieme con il pensiero e la volontà costituisce l’accordo (Stim- 
mung) del nostro spirito. L’uomo dal sentimento trae le lacrime e il 
riso: ed ecco perciò la necessità di una educazione sentimentale, campo 
del tutto vergine che l’uomo ha da esplorare. « Le sentiment est l’inson- 
dable fonds subjectis de tout éètre en qualité de vivant» (p. 43). 

La pura forma del sentimento, la sua forma originale è la beatitu- 
dine. Combinato con l’intelligenza condiziona una conoscenza specifica 
dei valori estetici, etici o religiosi. Ciò ha portato degli equivoci che ha 
fatto credere sentimenti quelli che non ne sono che gli analoghi. 

Così l’amore non si può ridurre alla conoscenza, «mais la plénitude 
de la connaissance est impossible sans l'amour comme sentiment » (p. 49), 
il sentimento ha altresì grande importanza per il dovere: poichè spesso 
non si tratta del conflitto fra l’inclinazione e il dovere «mais bien la di- 
sarmonie entre sentiment et pensée sur le point de décider où est le de- 
voir dans tel ou tel cas particulier » (p. 51). Così il rapporto fra Dio e l’uo- 
mo e fra l’uomo e Dio è legato essenzialmente al sentimento di giustizia 
e di colpabilità. 


In un breve dialogo l’A. (che ugualmente con un breve dialogo ha 
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incominciato il libretto, per portare a centro il problema) esamina la 
trinità umana di S. Agostino e infine distingue il sentimento dal ’ sentire’ 
tomista: resta ancora da trovare «l’ unité du sentiment, sa ligne de syn- 
tese qui les ressemble tous, son unicité en tant qu’éntité de l’esprit » 
(PEEZIO 

Il lavoro avrebbe bisogno di una lunga discussione, soprattutto per 
quanto riguarda l’asserita verginità del campo del sentimento. 


Renata Gradì 


Enrico Castelli - Tempo esaurito. Bocca, Roma 1954, pp. 248 (II ed.). 


Dopo una impostazione autobiografica (tempo passato) che rende 
presente al lettore il mondo nel quale si formò lo spirito dell'A. e che 
costituisce il centro personale del punto di vista, troviamo un esame del 
mondo attuale, in rapporto a quello che fu. i 

La valutazione si è spostata entro una struttura sociale e umana 
completamente diversa da quella precedente alla prima guerra mondiale. 

La carità di allora è scomparsa, la libertà di quel periodo non c’è 
più («ciò che non è proibito è obbligatorio »), la tecnica domina con 
la possibilità di terrorizzare l’altro. L’impassibilità del tempo passato 
che simbolizza il ’ sacro’, l’intangibile, non c’è più: la velocità ha preso 
il suo posto: « Paura di essere sopraffatti, quindi necessità di correre per 
sfuggire alla sopraffazione, valendosi di una determinata tecnica » 
(p. 77). Viene così sacrificato l’intimo e ci si trova soli. « Per non essere 
soli bisogna raggiungere gli altri, rispettandone l’intimo. E l'intimo, 
messo in comune, costituisce l'amicizia. Di questa amicizia si stanno 

| perdendo le tracce » (p. 92). 

Ed ecco allora la crisi: crisi dell'esperienza religiosa, crisi del collo- 
quio, della pausa, dell’indagine critica, dell’intenzionalità. 

«In altri termini il sensibile che determina la moda non è che tem- 
poralità patita, non temporalità di cui ci si rende conto» (p. III). 

Perciò oggi l’approfondimento dello spirito dei tempi deve essere 
diverso da quello del senso comune che vi è immerso e non può trascen- 
dere l’epoca. « Denunciare l’equivoco, testimoniare la verità, è un bi- 
sogno per coloro che non separano l’esperienza religiosa dall’esperienza 
della vita comune » (p. 133). 

Laici non si può essere, dice lA. (p. 143). 

L’arte, nel ritmo veloce del cinematografo, nella atonalità della mu- 
sica e nell’uso del sincopato, nel surrealismo delle figure, indica questa 
crisi e questa impossibilità di essere nell’intimità dell’io; il linguaggio 
stesso, in molte espressioni rispecchia questi cambiamenti strutturali del 
momento. « Abbreviare è stata quasi la parola d’ordine » (p. 159). 

« Il legame con l’esperienza precedente è spezzato » (p. 1173); perciò 
lieri non si comprende più. 

Seguono tre appendici che completano l’esame. Il progresso tecnico 
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ha favorito, in modo impensabile la « fatale rassegnazione che l’uma- 
nità oggi ha acquistato nell’attendere la morte che dà senza risparmio » 
(p. 201). 

Il ’discorso’ dominante è sulla tecnica e ciò esclude l’implorazione, 
la preghiera, l'offerta ’ cioè tutto quello che stabilisce un contatto di 
volontà’ (p. 200). Manca l'intesa sull’intesa. 

L’A. esamina infine, sulle tracce del Goetz di Sartre, la fenomenologia 
del male. Non si può tacitare la coscienza, ma: « La tentazione che ha 
investito tutto il pensiero moderno, è la tentazione della solitudine as- 
soluta. Il pensiero moderno sembra un’apologia vivente dell’Inferno » 
(p. 245). 3 

Le conclusioni pessimistiche dell'A. hanno un importante valore do- 
cumentario se messe in relazione con la parte autobiografica che ci dà 
la chiave dell’interpretazione stessa. Viene in rilievo una frattura pro- 
fonda e una inadattabilità alla nuova situazione, che non è ancora equi- 
librata nella sua nuova struttura, dalla quale non può, naturalmente, 
uscire. Perciò il lato negativo diviene più appariscente e, nel suo urto 
vivo, esso nasconde, proprio per la sua forza, un’attività positiva che la 
storia e il tempo metteranno in luce. 


Renata Gradi 


Rota E. - Questioni di Storia contemporanea - Milano, Marzorati, 1552-53. 
3 vol. 


Decisamente, l’opera che ci presenta l’Editore Carlo Marzorati va 
definita un’opera coraggiosa. Coraggio ha dovuto avere l’Editore nell’i- 
dearla e nell’affrontare il rischio della pubblicazione, coraggio non ha 
dovuto difettare al direttore Ettore Rota nello scegliere coordinare e gui- 
dare una schiera vasta di validi collaboratori. 

L'opera, infatti, — in tre volumi per un totale di 3.600 pagine — è 
un lavoro collettivo. Sotto la direzione del Rota, non nuovo in tale diffi- 
cile compito, vi hanno collaborato ben quarantatrè scrittori di talento. 

Il loro elenco è già una chiara garanzia della serietà dell'impegno e 
del valore dell’opera. Oltre allo stesso Rota, troviamo Luigi Salvatorellli, 
Ettore Anchieri, Francesco Cantaluccio, Federico Curato, Mario Toscano, 
Enrico Serra, Pietro Maravigna, Mario Bendiscioli, Michele Federico 
Sciacca, Francesco Albergamo, Mario Apollonio, Bruno Leoni, Alessandro 
Giuliani, Giuliano Pischel, Agostino Lanzillo, Corrado Gini, Angelo Tam- 
borra, Carlo Morandi, Giuseppino Treves, Vittorio Orilia, Luigi Bulferetti, 
Georges Bourgin, Francisco Presedo Velo, Raymond Winch, Ferdinand 
Siebert, Leonida Gancikov, Ferdinando Vegas, Walter Maturi, Paolo Tre- 
ves, Giovanni Spadolini, Cèsar Vidal, Franco Valsecchi, Leo Just, Delio 
Cantimori, Gerhard Ritter, Nino Valeri, Paolo Alatri, Rodolfo Mosca, 
Federico Guido Poggi, Guido Gigli, Elena Mascetti, Mino Milani. 

Nel sottoporci l’opera a recensione, l’Editore, di fronte alla nostra 


> 
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giustificata apprensione per la mole dell’opera, ci consigliò di limitare 
l'esame a qualche studio particolare più attinente all’indole della nostra 
rivista. E che così potesse farsi non v’ha dubbio: sarebbe stato possibile, 
ad esempio, prendere in considerazione gli studi dello Spadolini, dello 
Sciacca, del Bendiscioli o del Leoni. Per allettante che fosse, abbiamo 
creduto opportuno non seguire tale consiglio. Ciò principalmente per due 
motivi: 1) perchè si sarebbe operata un’ingiustificata discriminazione nei 
confronti degli altri Autori -— ben meritevoli di essere presi in conside- 
razione; 2) perchè avremmo reso un cattivo servizio all’Editore stesso 
ed ai lettori presentando l’opera in una maniera monca. 

Siamo convinti infatti che, più eloguente di qualsiasi elogio, il nudo 
elenco delle questione trattate varrà a dare una cognizione esatta dell’am- 
piezza della trattazione e dell’utilità di avere sotto mano questi volumi 
che la raccolgono. 


Dopo una « Bibliografia generale », necessariamente concisa, ma e- 
satta e utilissima, seguono neil’ordine un'introduzione sugli « Aspetti del- 
l’età contemporanea » (Rota), « Lineamenti di politica internazionale 
1815-1952 » (Salvatorelli), « Note bibliografiche sui problemi politici in- 
ternazionali dal 1815 al 1938» (Anchieri), « La politica coloniale nei se- 
coli XIX e XX » (Cantaluccio), « La storiografia delle origini della prima 
guerra mondiale » (Curato), « Fonti documentarie memorialistiche per 
la storia diplomatica della seconda guerra mondiale » (Toscano), « Il pro- 
blema del Pacifico » (Rota), « Il pensiero scientifico nell’ ’800 e ’900 » (Al- 
bergamo), « Sinossi della cultura dei secoli XIX e XX» (Apollonio), 
«Il pensiero politico e sociale dell’ ’800 e ’900 » (Leoni), « Saggio biblio- 
grafico sul pensiero politico e sociale dell’800 e ’900 » (Giuliani), « Natura e 
problemi dello Stato moderno » (Pischel), « Problemi economici e so- 
ciali dei secoli XIX e XX » (Lanzillo), «I problemi democrafici nei se- 
coli XIX e XX » (Gini), « Gli svolgimenti storici di due forze costrutti- 
ve: liberalismo e nazionalità » (Rota), « Panslavismo e solidarietà slava » 
(Tamborra), « L'idea dell’unità politica d'Europa nel secolo XIX e XX » 
(Morandi), «I movimenti pacifisti dell’ ’800 e ’900 e le Organizzazioni in- 
ternazionali » (Rota), « dall'Impero britannico al Commonwealth » (Tre- 
ves), « Prospettive politiche agli inizi della II metà del secolo XX » (Ori- 
lia), « La storiografia italiana dal Romanticismo al Neo-Idealismo » (Bul- 
feretti), « La storiografia francese dei secoli XIX e XX » (Bourgin), « Sto- 
ria della storiografia ibero-americana nei secoli XIX-XX » (Presedo Ve- 
lo), « La storiografia inglese e americana dei secoli XIX e XX » (Winch), 
« La storiografia tedesca dell’ ’800 e ’900 » (Sieber), « La scienza storica in 
Russia nei secoli XIX-XX » (Gancikov), « Il problema storiografico » (Ve- 
gas), « Metternich » (Maturi), « Alcune costanti della politica britannica 
dal 1815 al 1945» (Treves), «Lineamenti della politica del Papato da 
Pio IX a Pio XI», (Spadolini), « Napoleone III » (Bourgin e Vidal), 
« Napoleone III nella storiografia italiana » (Valsecchi), «Bismarck » 
(Just), « Lenin» (Cantimori), « Le origini storiche del nazionalsocia- 
lismo » (Ritter), « Sulle origini del fascismo » (Valeri), « Benito Mussoli- 
ni: nota biografica e bibliografica » (Alatri), « Masaryk e Benes » (Tam- 
borra), « Woondrow Wilson e F. Delano Roosvelt » (Mosca), « Linea- 
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menti della politica estera degli Stati Uniti» (Vegas), « Sinossi di storia 
dei singoli Stati dal 1815 al 1952» (Poggi), « Lineamenti politico strate- 
gici della seconda guerra mondiale » (Gigli), « Cronologia dei principali 
avvenimenti storici dal 1815 al 1952» (Mascetti), « Indice dei nomi » 
(Milani). 

Agli elogi che, con tutta tranquillità abbiamo tributato all’opera, ci 
permettiamo di far seguire alcuni rilievi. Conformemente alla linea im- 
postaci, non scenderemo a particolari. Notiamo, cioè, un senso di fram- 
mentarietà e un difetto di distribuzione. 

Il primo inconveniente era da darsi quasi per scontato in un’opera 
del genere, che, come si ricorderà, è un’opera di collaborazione. Era 
molto più facile invece evitare il secondo, se non lo è stato forse è da 
attribuirsi alle necessità tipografiche. La cattiva distribuzione si nota in- 
fatti soprattutto nel terzo volume, che è diventato un grosso centone. 
A nostro avviso, tutta la prima parte di tale volume, la « Storia della 
storiografia », andava posta o come preliminare, nel primo volume, dopo 
la « Bibliografia generale » oppure alla fine dell’opera. Decisamente poi, 
avremmo preferito che la « Sinossi di storia dei singoli Stati », invece di 
essere relegata in appendice si fosse trovata anch’essa nel primo volu- 
me, magari immediatamente dopo l’« Introduzione » e seguita dalla « Cro- 
nologia dei principali avvenimenti ». Parimenti, fuori appendice — che 
non ha nessun motivo di esistere -- dovrebbe andare il saggio del Gigli 
sui « Lineamenti politico strategici della seconda guerra mondiale ». Ci 
si dirà che allora bisognava provvedere a tutta un’altra distribuzione 
della materia per volume; d’accordo, ma ne avrebbe guadagnato in unità 
tutta l’opera. 


Reginaldo M. Iannarone O. P.. 


Me x he 
pon Ga MET E. 
8 oO 
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EPHEMERIDES THEOLOGICAE LOVANIENSES - A. 1953. 


I. - J. Comblin: La liturgie de la Nouvelle Jérusalem; Th. Deman O. P.: 
Eudémonisme et charité en théologie morale. 


JHI-III - J. Dupont: L’utilisation apologétique de l’Ancient Testament dans 
les discours des Actes; A. Houssiau: L’exégèse de Matthieu XI, 27 B, 
selon saint Irénée; G. Philips: De ratione instituendi tractatum de 
gratia nostrae sanctificationis; M. Haelvoet: La théophanie du Sinai. 
Analyse littéraire des récits d’Ex. XIV-XXIV. 


IV - J. Coppens: Le Messianisme Israélite d’après Paul de Broglie; F. 
Holtz, S. C. I.: La valeur sotériologique de la Resurrection du Christ; 
J. Cambier, S. D. B.: Dialogue avec M. Cullmann; Ch. Moeller: Du 
nouveau sur le Pseudo - Denys; P. F. Fransen, S. L: Réflexions sur 
l’anathème au Concile de Trente. 


J. Dupont: L’utilisation apologétique de lVAncient Testament dans les 
discours des Actes. 


I discorsi degli Atti degli Apostoli ci offrono preziose informazioni sul si- 
stema esegetico applicato dall’insegnamento primitivo della Chiesa all’Antico 
Testamento, e così delineato nell’ultimo capitolo di Luca: «Cominciando da 
Mosè e percorrendo tutti i profeti, interpretò loro in tutte le Scritture quanto 
lo concerneva ... Era necessario che si compisse quanto è scritto di me nella 
Legge di Mosè, nei Profeti e nei Salmi... Così è scritto che il Messia doveva 
soffrire e risuscitare dai morti il terzo giorno, e che nel suo nome si doveva 
predicare la penitenza in vista del perdono dei peccati a tutte le nazioni, co- 
minciando da Gerusalemme » (Luc. 24, 27, 44, 46 s.). I discorsi degli Atti ci 
dicono quali testi dell'Antico Testamento venissero sfruttati nella catechesi pri- 
mitiva, e con quali criteri d’interpretazioni. Dopo un attento e completo studio 
critico, l'A. giunge ad alcune interessanti conclusioni di palpitante attualità 
nelle discussioni degli studiosi. 

In quei discorsi gli argomenti scritturali sono tratti dalla traduzione dei 
LXX, e non solo nel senso che si preferisce il testo in greco a quello in lingua 
originale, ma nel senso che la dimostrazione ha talora valore solo nella citazione 
greca, utilizzata proprio in quanto variante dall’originale. Un esempio lo tro- 
viamo in Atti 15, 16 s. dove Giacomo, nel suo discorso al Concilio di Gerusa- 
lemme, cita Amos 9, 11 s. parlando della conversione dei Gentili; in quella ci- 
tazione il greco, a differenza dall’ebraico, implica la conversione di tutti i po- 
poli al Signore. Parlando della risurrezione di Gesù, Pietro nel suo discorso 
della Pentecoste (Atti 2, 25-31), e Paolo nel discorso ad Antiochia di Pisidia 
(Atti 13, 34-37), citano Salmo 16, 10, dove, secondo l’ebraico, il Salmista esprime 
la fiducia che Dio non lo lascerà morire, cioè « vedere la fossa», mentre il 
greco legge: « non lascerai che il tuo Santo veda la ’ decomposizione ’ ». facendo 
supporre in qualche modo già avvenuta la morte (e proprio in questo senso 
Pietro e Paolo lo applicano a Cristo risorto). L’impiego del testo alessandrino 
implica importanti riflessi storici: la catechesi presentata dai discorsi degli Atti 
riflette una predicazione non in lingua aramaica, ma in lingua greca; non il 
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primo stadio aramaico, ma il secondo ellenista dell’insegnamento apostolico, il 
quale ebbe senza dubbio luogo nei primissimi anni del Cristianesimo, ma che 
successe a un periodo di predicazione in aramaico. Questo insegnamento in 
greco, sorto per le esigenze di quei Giudei di Gerusalemme che parlavano questa 
lingua, rifletteva certo l'insegnamento aramaico, ma si arricchiva di temi propri 
e indipendenti. 

Questa osservazione pone il problema della ispirazione dei LXX, che i mo- 
derni tendono a riconoscere; non è necessario infatti che la Rivelazione si ma- 
nifesti solo con aggiunte di nuovi testi; ma può anche presentarsi nella loro 
interpretazione, e i LXX non sono semplici traduttori ma veri « interpreti », 
talora assai liberi. Se la predicazione cristiana contenuta negli Atti li cita 
come ispirati e autorevoli, sfruttandoli proprio nelle loro varianti dall’ebraico, 
è chiaro che suppone la loro speciale ispirazione. 

Il sistema poi strettamente esegetico di questi discorsi non va affatto alla 
ricerca del senso « primo » o « letterale » dei testi biblici (e perciò non bisogna 
chiedere loro autorevole e decisivo parere sul senso letterale dei brani citati ...); 
ci troviamo di fronte a una esegesi costantemente ed essenzialmente tipologica. 
Si tratta talora della ricerca di personaggi-tipo: nel discorso di Stefano, Giu- 
seppe, venduto dai fratelli, liberato, e quindi divenuto capo dell’ Egitto, è il tipo 
di Gesù ucciso dai Giudei (Passione), glorificato nella sua Risurrezione, e di- 
venuto salvatore (Atti 7, 9-16); Mosè, capo e salvatore del suo popolo, respinto 
dai suoi connazionali in Egitto («chi ti ha costituito nostro capo e giudice? », 
Es. 2, 14), è tipo di Gesù, respinto dai Giudei, divenuto Capo, Redentore (Atti 
2, 17-42). Nel discorso: di Paolo ad Antiochia di Pisidia, Davide istituito Re di 
Israele, è tipo di Gesù, intronizzato Signore e Giudice (Atti 12, 22 s.). Ma spesso, 
più che a una tipologia personale e storica, si ricorre a una tipologia letteraria, 
e allora si assiste allo spettacolo di una esegesi che sì attacca a tutti gli ele- 
menti della lettera del testo, e talora mette persino a frutto le amfibologie di 
parole greche. E’ il caso di Atti 3, 22-26 (discorso di Fietro al popolo), dove è 
citato Deut. 18, 15, 18 s.: «susciterò... un profeta simile a te»; il verbo greco 
« anistémi » rende il doppio significato di « suscitare » e «risuscitare >», e Pietro 
lo impiega in questo secondo senso. Nel suo discorso ad Antiochia di Pisidia 
(Atti 13, 34) Paolo cita Isaia 53, 3 (« vi darò le cose sante di Davide, che sono 
fedeli ») in appoggio di Salmo 16, 10: «non lascerai che il tuo Santo veda la 
decomposizione »; le «cose sante di Davide » realizzate in Gesù sono la libe- 
razione dalla « decomposizione », cioè la Risurrezione! Il termine poi « decom- 
posizione » ha un doppie valore: rende il senso dell’originale (« veder la decom- 
posizione » = «veder la fossa» = morire), ma suggerisce il concetto di una 
morte già avvenuta; Pietro e Paolo si attengono a questa sua seconda possibilità. 

E si tratta di una esegesi messianica. Il senso messianico delle Scritture 
non è mai posto in discussione o dimostrato, ma semplicemente presupposto. I 
testi, indiscutibilmente messianici, vengono confrontati con gli avvenimenti della 
vita di Gesù (Passione, Risurrezione, Redenzione universale), e si conclude che 
Gesù è il Messia. Non è compito dei testi biblici, ad es., di provare la Risur- 
rezione di Gesù (a questo pensa la testimonianza di chi vide il Risorto), ma di 
illuminaria conferendole un valore messianico. 

Così non è solo il Vecchio Testamento che illumina il fatto cristiano, ma 
anche questo illumina il Vecchio Testamento, che nella realizzazione e com- 


pletamento datogli dal Cristo, verso cui convergeva, acquista tutto il suo pieno 
significato. 


J. Comblin: La liturgie de la nouvelle Jérusalem. 


In Apoc. 21, 1-22, 5, S. Giovanni descrive l’ultimo stadio dell’opera di Dio 
setto l’immagine della Nuova Gerusgiemme, in cui vi è un nuovo luogo di culto, 
e si svolge una nuova liturgia, che riprende i temi della liturgia giudaica, so- 
prattutto quanto ai pellegrinaggi, e ai riti della festa dei Tabernacoli. 

Il brano studiato si divide in tre sezioni: 21, 1-8, la nuova Gerusalemme, 
nuova alleanza di Dio; 21, 9-27, la gloria della nuova Gerusalemme; 22, 1-5, vita 
all’interno della, nuova Gerusalemme. Ognuna di queste tre sezioni inizia con 
una descrizione della nuova città, di stile apocalittico, cui segue un oracolo 
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di tono profetico (citazioni implicite dei Profeti del V. T.), il tutto chiuso da 
una formula di maledizione contro i peccatori. 

La descrizione apocalittica della prima sezione, registra la scomparsa del 
vecchio mondo e l’apparizione del mondo nuovo, quindi della nuova Gerusa- 
lemme, « nuova », perchè, a differenza della « vecchia» condanna e distrutta, 
discende da Dio. Ciò implica l’elezione di un popolo nuovo e la proclamazione 
di una nuova alleanza. Nella seconda sezione, nel descrivere la gloria di Geru- 
salemme, S. Giovanni abbonda in elementi cari allo stile apocalittico: luci, cri- 
stalli, pietre preziose. La profezia annuncia la venuta di Israele e dei popoli 
a Gerusalemme. Nella terza sezione un fiume di cristallo, un albero della vita 
e i suoi frutti, simboleggiano la nuova vita, divina, spirituale, e vi si profetizza 
l'adozione degli eletti (nome divino sulle loro fronti), e il loro eterno regno. 

La nuova Gerusalemme ha il suo nuovo luogo di culto: la «tenda di Dio» 
che scende dal Cielo, a simboleggiare l’immediata divina presenza. Il pellegri- 
naggio messianico (che ricopia i pellegrinaggi che i Giudei compivano a Ge- 
rusalemme nelle principali feste) indica l'avvicinarsi del popolo a Dio in un’o- 
blazione spirituale; il culto è reso immediatamente, senza intermediario di sa- 
cerdoti o sacrifici: diretto contatto spirituale con Dio. T motivi dell’acqua di 
vita, e della luce, alludono ai riti più noti della festa dei Tabernacoli, in cui 
la libazione costituiva il rito più solenne e popolare, e l’illuminazione notturna 
l'aspetto più coreografico e festoso. Nell’Apocalisse questi simboli esprimono la 
comunicazione della vita divina. 

Mauro Làconi O. P. 


MELANGES DE SCIENCE RELIGIEUSE - A. 1953. 


I - P. Glorieux: Une enigme gersonienne; I. Renié: Un prétendu parallèle 
sumérien de la création d’ Eve; M. Richard: Encore le problème d° Hip- 
polite. I; J. Dumortier: La culture profane de S. Jean Chrysostome; 
B. Amoudru: Un texte ignoré de Fénelon; A. Decoutray: Foì et raison 
chez Malebranche; L. Berthe: La correspondence de Dubois de Fos- 
seux (1742-1817) et lhistoire ecclésiastique; P. Tiberghien: A propos 
d’un texte du P. Rousselot. 


II - M. Richard: Encore le probléme d’Hippolyte; M. Brock: Le livre con- 
tre les Mages de Théodoret de Cyr; P. Chenu: Cur homo? Le sous-so! 
d’une controverse au XII siècle: P. Bayart: Une consultation de Caje- 
tan sur les opérations de change; I. Daoust: Le credo du Curé de Meu- 
don; I. Eymard d’Angers: Le stoîcisme chez les Jésuites francais du 
XVII siecle; L. Mahieu: Le chanoine Jules Didiot; R. Wasselynck: La 
part des « Moralia în Iob » de S. Grégoire le Gran dans les « Miscel- 
lanea » victorins. 


J. Renié: Un prétendu parallèle sumérien de la création d’ Eve. 


Nel 1915 Langdon aveva pubblicato un testo sumero; ma, contrariamente 
alle interpretazioni da lui datene, i migliori sumeriologi avevano escluso che 
contenesse allusioni di alcun genere al paradiso terrestre, alla colpa originale 
e al diluvio. L’archeologo americano Samuel N. Kramer ha da qualche anno 
ripresentato lo stesso testo, interpretandolo come «un mito sumero del para- 
diso », e le sue indagini hanno suscitato una certa risonanza anche nell’ambito 
degli archeologi cattolici. 

Il mito sumero narra la tresca del dio Enki con la sua amante Ninhursag, 
e quindi con le figlie e le nipoti nate da quella unione; Ninhursag per vendi- 
carsi di Enki, lo maledice dopo aver creato otto piante, che Enki gusta, comin- 
ciando tosto a deperire. Il dio Enlii interviene, creando otto divinità per salvare 
le otto membra malate di Enki. 

Il Kramer, paragonando questo racconto con quello dei primi capitoli del 
Genesi, crede di scorgervi impressionanti analogie, soprattutto su tre: punti: 
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1. La descrizione di uno stato che sembrerebbe quello del paradiso terrestre: 
belve che non sbranano, uomini che non si lamentano, che non cantano . Sn Ma 
una lettura più attenta dimostra che non si tratta di uno stato privilegiato, 
ma piuttosto di uno stato di inerzia che ha invaso bestie e uomini sotto una 
grave calamità. 

2. Enki che mangia i frutti mortali di Ninhursag ricorderebbe Adamo ed 
Eva che mangiano il frutto, causa di mali, del paradiso terrestre. Ma il peccato 
originale del Genesi consiste essenzialmente nella manducazione di frutti proi- 
biti; nulla di simile nel testo sumero. 

3. Il documento sumero porterebbe una luce nuova sul fatto che la prima 
donna è tratta dalla «costa» di Adamo, ed è chiamata Eva, «madre dei vi- 
venti» = «colei che fa vivere». In sumero «costa» si dice «ti», e la dea 
creata da Enlil per guarire la « costa » di Enki, si chiama appunto « Nin-ti >» « la 
donna della costa»; inoltre «ti» significa pure «far vivere», di modo che 
« Nin-ti» vuol anche dire « la donna della vita» (= Eva «colei che fa vivere »!). 
Si tratterebbe dunque di uno dei più antichi giochi di parole, eternato dalla 
Bibbia in Eva, « madre dei viventi >», tratta dalla «costa ». Una dipendenza di 
questo genere del Genesi dal testo sumerc di per se non pregiudica il dogma 
dell’ispirazione; tuttavia rimane molto improbabile: la dea Nin-ti non esce dalla 
«costa» di Enki, ma la deve guarire; il nome di Eva «colei che fa vivere » 
non ha alcun legame con l’origine della prima donna dalla «costa», ma solo 
con la futura discendenza: « madre dei viventi»; infine, sumeriologi di valore, 
come il Witzel, escludono che in sumero «ti» possa significare « costa ». 

In conclusione il Reniè (con il Tournay e il Lambert) ritiene affrettato e 
superficiale il parallelo istituito tra il testo sumero e la Bibbia. 


J. Dumortier: La culture profane de S. Jean Chrisostome. 


Le prime opere ascetiche del Crisostomo sono piene di riferimenti classici, 
alla ricerca dei quali l'A. limita il proprio campo d’indagini a due trattati (« sulle 
coabitazioni »). Eccone alcuni esempi dei più gustosi: il tormento di Tantalo 
davanti alla sua irraggiungibile imbanditissima tavola, deve ricordare al monaco 
che la coabitazione con una vergine è piena d’amarezza. La leggenda di Pigma- 
lione che s’innamora della statua da lui scolpita, deve farlo riflettere, se tale 
fu il potere di una statua, quale sarà quello di un corpo vivo. Paride, che, 
mentre si combatte e si mucre alle mura di Troia, si pavoneggia nelle sue armi 
lucenti presso la bellissima Elena, è il simbolo del monaco che ha dimenticato 
i propri doveri di soldato di Cristo; ed Ercole, ai piedi di Omfale, del monaco 
«seduto presso una donna, piegando un tessuto o tenendo la conocchia ». La 
liberazione dei prigionieri ciechi della caverna, di cui parla Platone, fornirà un 
paragone al monacoe liberato da un legame pericoloso. Isocrate fornirà una ri- 
fiessione sulla schiavitù professata alla bellezza: (le donne) «non si vergognano 
di ordinare queste meschinerie, vedendoli così obbedienti, più riconoscenti degli 
ordini loro impartiti, che dei servizi loro resi»; e Tucidide questa massima: «è 
nella natura dell’uomo disprezzare coloro che lo onorano, e ammirare coloro 
che non lo adulano ». Riguardo ai monaci che tutto sanno delle vergini loro 
compagne, Demostene offre questa immagine militare: « fanno la ronda attorno 
ai loro segreti». In pubblico ia vergine, seguendo un precetto di Platone, deve 
mostrarsi «come una statua della filosofia ». 

Nelle opere più tardive il Crisostomo si allontanerà sempre più da questi 
schemi classici, ma la purezza del suo stile resterà sempre un indice sicuro 
della sua cultura. 


Mauro Làconi O. P. 
Neo 


NOUVELLE REVUE THÉOLOGIQUE - A. 1953. 


I - G. Didier S. J.: Eschatologie et engagement chrétien; P. Charles S. J.: 
Missiologie et Acculturation; H. De Visscher: Vladimir Soloviev et 
l’ Eglise universelle; G. Guitton S. J.: En marge de l’histoire du prét 
à interét; L. De Coninck: L'Apostolat de la prière. 
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«II - Rondet S. J.: S. Joseph. Histoire et Théologie; E. Rideau: Qu'est-ce 
la personne humaine?; D. Joos: L’année social au diocèse de Tournai; 
J. Roger: Le Cinéma et la diffusion de la Doctrine mariale. 


III - Mersch S. J.: L'origine de l’univers selon la science; G. Lambert S. J.: 
La création dans la Bible; P. Broutin S. J.: Les deux grands évéques 
de la Réforme catholique; J. Cantinat C. M.: Jésus devant le Sanhédrin. 


IV - J. Starck S. J.: L’ Eglise de Pàques sur la Croix; J. Dejaifve S. J.: 
M. Cullmann et la question de Pierre; P. Broutin S. J.: Les deux grands 
évéques de la Réforme catholique. II; J. De Tonquedec S. J.: De la 
certitude dans les états mystiques. 


V - P. Charles S. J.: Doctrine et Pastorale du sacrement de Pénitence; 
J. Colson: Qu’est-ce qu’un diocèse?; J.-M. Laureis S. J.: Enseignement 
Pontifical et organisation professionelle; R. Janin A. A.: La prise de 
Constantinople et ses conséquences religieuses. 


VI - L. Malevez S. J.: La gratuité du surnaturel; P. Michalon S. S.: La 
Foì, rencontre de Dieu et engagement envers Dieu, selon VAncien 
Testament; R. Clement S. J.: Quelques initiatives dans la marche vers 
l Unité Chrétienne; J. Luzzi S. J.: L’appel de VAmerique latine; H. 
Holstein S. J.: Le problème de Jésus. 


VII - L. Malevez S. J.: La gratuité du surnaturel; A. Snoeck S. J.: Fécon- 
dation inhibée et morale catholique; E. Massaux: Etat actùel de la 
critique textuelle du Nouveau Testament; B. Collin O. F. M.: Question 
et problème des Lieux-Saints; A. Hamman O. F. M.: Signification 
doctrinale des Actes des martyrs. 


VIII - P. Lorson S. J.: S. Bernard devant la guerre et la paix; R. Guelluy: 
Lu portée religieuse de la création; J. Levie S. J.: La meditation fon- 
damentale des Exercises de S. Ignace à la lumière di S. Paul; R. Trois- 
fontaines S. J.: La prière et son exaucement d’après Gabriel Marcel. 


X - H. V. D. Bussche: L’attente de la grande Révélation dans le quatrième 
évangile; B. Piault: De la médiation de la Vierge Marie: J. Dejaifve 
S. J.: Oecuménisme et Catholica. I: A la recherche de V« Una Sancta »; 
J. Beyer S. J.: Aux origines des Instituts séculiers; M. Pontet S. J.: 
« Sur la terre comme au Ciel ». Essai de critique religieuse. 


Il saggio di H. de Visscher su Vladimiro Soloviev e la Chiesa universale, 
è corredato di alcune notizie biografiche le quali, nell’intenzione dell'A., e ben 
a ragione del resto, valgono a chiarire la genesi e lo sviluppo della concezione 
del noto autore russo sulla necessità e la funzione della Chiesa universale. Per- 
sonaggio discusso e affascinante, Soloviev rivive con la sua ansia incompresa di 
unione e di fede, nelle chiare pagine del Visscher che ha il merito di offrire 
un’ammirevole prova di oggettività e di equilibrio. 


E. Rideau, in «Qu'est-ce la personne humaine? », partendo dalla conside- 
razione che se esiste una natura astratta, esistono però solo delle persone con- 
crete, tenta una sintesi sull’umanesimo nella quale siano rispettati al massimo 
i valori concreti dell’individuo umano. Dalla dipendenza che si avverte sia dal 
mondo spaziale in cui si vive, sia dagli altri uomini (famiglia e società), sia 
da Dio (come fonte primitiva e permanente del mio essere), appare evidente 
che la persona si trova al centro di un complicato nesso di relazioni. In un ap- 
profondimento poi, di come queste relazioni si inseriscano nell’intima struttura 
dell'essere umano scopriamo la ricca psicologia umana, attraverso la quale 
l’uomo si rivela tenacemente attaccato alla terra ed ai valori biologici (istinto 
sessuale e di aggressività), mentre apre poi la sua esistenza spirituale sull’in- 
finito orizzonte dell’intelligenza e dell’amore. La dualità dell’essere umano im- 
perfetto che vede di doversi trasformare in un essere perfetto, postula l’opzione 
per una forma concreta di umanesimo. Sarà umanesimo pagano o cristiano? 
Quello pagano — osserva l’A. —- riducibile alle tre formule fondamentali di u- 
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manesimo della libertà individuale, della ragione e sociale, pur risolvendo di- 
verse istanze particolari, reca l'insufficienza di una infedeltà al Reale, per cui 
si nega l’Essere e Dio. Si determina così la necessità di accettare la seconda 
alternativa, lumanesimo cristiano. Pur non condividendo l’opinione dell’A. che 
nel Buddismo non vi sia un «io» (155), ed avanzando qualche riserva sulla for- 
mulazione del Cristianesimo come integratore superante i valori umani (158), 
ammiriamo la lucidità delle idee e l’originalità dello studio presentato. 


- «L'origine del mondo secondo la scienza » è studiata dal Mersch alla luce 
dei più recenti ed autorevoli dati scientifici. L’interessante articolo, pur inol- 
trandosi in dettagli e dimostrazioni di carattere tecnico, rimane alla portata 
di chi non è specializzato in studi di astrofisica, e conduce a delle mezze-scoperte: 
suggestive e talvolta insospettate. Riassumiamo le conclusioni che l'A. stesso 
trae alla fine del suo studio: 1) Oggigiorno, la questione del remoto passato 
dell'universo è affrontata con metodi rigorosamente scientifici fondati su fatti 
e leggi stabilite della meccanica, della relatività, della statistica, della fisica e 
della radioattività. 2) Le frequenti divergenze di pensiero tra scienziati stessi 
costituiscono un eloquente richiamo allo spirito di grande cautela e riserva con 
cui bisogna accettare i dati forniti dalla scienza. 3) Non bisogna dimenticare 
che il valore di tali dati, dipende da quello dei fatti su cui poggiano (fatti non 
sempre esaurientemente conosciuti) e dai metodi secondo i quali si procede. 
4) Per la maggior parte degli astrofisici la struttura attuale dell’universo ebbe 
un inizio. 5) Di questo inizio si può stabilire provvisoriamente ed approssima- 
tivamente (!) che risale a 5 miliardi di anni fa. La terra ha pressochè la stessa 
età del sole e degli altri pianeti solari. 6) Il principio o stato iniziale cui la 
scienza ci riconduce, era quello della materia (origine e creazione dal nulla 
grazie all’azione di Dio) o soltanto quello della sua struttura attuale? Si tratta 
— in altre parole — di un inizio dell’essere assoluto o relativo? La scienza come 
tale — dice il Mersch — non risponde a tale questione. Chè, se più di una 
volta si trova presso gli scienziati la parola « creazione », essa è ben lungi dal 
rivestire quel peculiare significato che ha nella terminologia filosofico-religiosa. 


R. Guelluy nel suo studio sulla portata religiosa del dogma della creazione 
traccia le linee di una profonda quanto originale meditazione teologica su di 
una delle tesi più helle della dogmatica cattolica. Il nostro mondo, dice l’A., 
si spiega solo con un atto di fede nell'amore. Credere alla dottrina cattolica 
della creazione è credere all’amore. L’amore infatti è all’origine di ogni essere. 
Il nostro mondo, quelio materiale come quello spirituale degli avvenimenti che 
si succedono e che qualche volta ci sconcertano, va così situato in un alone di 
vigilanza protettrice che ha la certezza e l’indefettibilità del divino. In questo 
senso la solitudine umana resta confortata dalla presenza di Dio, di cui la 
creazione è il primo segno tangibile. Questa presenza iniziale si continua nella 
redenzione, come reintegrazione di una vocazione precedente, frustrata dalla 
cattiveria e debolezza umana. Nella fede dell’amore redentore è infatti inserita 
la fede in un Essere buono e onnipotente che ha compiuto l’opera creativa. 
A questo punto vogliamo sottolineare il rilievo psicologico molto opportuno che 
il Guelluy fa a proposito dell’atteggiamento umano verso la gioia e il dolore. 
L’uomo — egli dice — è stupidamente più incline ad accettare e credere il male 
che il bene, la tristezza che la gioia, la sofferenza che la serenità. Trasportato 
nel problema che ci interessa, questo significa che è difficile per il cristiano 
avere quell’ottimismo teologico che dovrebbe sostenerlo nella sua opera di apo- 
stolato, e rendere più convincente ed affascinante la sua fede. Ci è difficile ade- 
rire al messaggio cristiano senza reticenze, restare veramente convinti che il 
mondo in cui viviamo è retto da un amore onnipotente, ammettere pienamente 
la buona novella del Vangelo secondo la quale ogni sofferenza è vinta, e tutto 
in questa vita, per la misericordia di Dio, può avere un senso ed una giustifi- 
cazione. E° inevitabile, dopo questo, affrontare le varie soluzioni, che, come la 
storia della filosofia dimostra, son state date dell’avvertita dipendenza dell’uomo 
dal Creatore, e la formulazione che la Chiesa propone del problema del male. 
Oltre il mondo, è l’uomo che bisogna esaminare e studiare alla luce del dogma 
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della creazione. Ciò che specifica l’uomo — dice il Guelluy — è la sua capacità 
di amare, di incontrarsi con un altro essere sul piano affettivo. Su questo piano 
l’uomo incontra anche Dio, ma poi si accorge che l’amore di Dio ha avuto ap- 
punto questa potenza di renderio capace di accettare il suo amore, di rendergli 
possibile questo incontro. E’ proprio in questo incontro che l’uomo si conquista 
come spirito creato direttamente da Dio, e attua la risposta creaturale più degna 
e voluta all’appello all’amore di Dio che Dio stesso ha lanciato nel mondo nel 
momento in cui l’ha creato. La fede nell'amore di Dio creatore perde così l’a- 
, strattezza puramente teorica che sembra presentare e scende sul piano pratico 
della vita umana, assumendovi il carattere di una vocazione precisa all’amore 
cosciente e gicioso di Dio. Pagine belle e gustose, scritte con spirito sereno e 
convinzione profonda. x 


Il valore ontologico, psicologico e sociale della preghiera nella concezione 
di G. Marcel viene esposto dal P. Troisfontaines in un diffuso articolo che di- 
mostra, tra l’altro, una grande fedeltà alle fonti. Vorremmo anzi dire che l’e- 
sagerato scrupolo di riportare ad ogni pagina i brani o le espressioni stesse del 
Marcel, appesantendo il saggio, ha creato qua e là qualche oscurità di espres- 
sione, e determinato, in qualche passaggio, la frattura di un nesso logico per- 
fettamente armonico. « Pregare — dice G. Marcel — è lasciarsi amare ». Coloro 
che non vogliono la preghiera, rifiutano di conoscere l’amore. Dopo la chiarifi- 
cazione dei termini di adorazione, voto e sacrificio, viene studiato il momento 
dinamico della, preghiera, come dialogo incessante della comunione umana. Viag- 
giatore sulia terra, l’uomo non può mai sentirsi « arrivato », « giunto » al ter- 
mine del suo destino; perciò la sua preghiera deve assumere anche l’atteggia- 
mento della supplica, dell’invocazione, perchè la comunione con Dio si estenda 
a tutto l’essere, a ogni essere (universalità). La legittimità della « domanda » 
e la certezza dell’esaudimento vengono trattate in lunghe pagine, al termine 
delle quali G. Marcel suggerisce persino gduale debba essere la posizione apo- 
logetica del cristiano ed il suo atteggiamento nei confronti di chi non crede. 
L’espressione finaie in cui si risolve ogni autentica preghiera è la formula- 
zione di un’accondiscendenza spontanea e totale: «sia fatta ia tua volontà ». 
Questa formula che sembra la risultante di un processo di rinuncia intellet- 
tuale, è in realtà la luce più vivida che possa dare un serso alla vita umana, 
e come susseguirsi di prove e di ascensioni per « essere» davanti a Dio e cre- 
scere nel suo amore. Già troppo sfruttata perchè possa essere interessante in- 
dugiarvi sopra con sapore di novità la concezione della preghiera come dialogo 
dell'io umano coi tu divino (propriamente seconda fase di un dialogo iniziato 
nella fede, considerata nell'aspetto soggettivo). Ottimi invece gli spunti sul si- 
gnificato ontologico della preghiera come atto della virtù di religione, e sulla 
invocata universalità di questo atteggiamento che, a tutta prima appare esclu- 
sivamente individualistico. 


Angelo Perotto O. P. 


GIORNALE DI METAFISICA - A. 1953. 


I - A. Guzzo: Negazione e affermazione di sè; R. Lazzarini: La conoscenza 
esistenziole extraumana e l’intenzionalità; R. Lenoble: La notion d’in- 
conscient et son utilisation en histoire; A. Stocker: L’homme, son 
double, son vrai visage et ses masques; A. M. Alonso: Medio siglo de 
krausismo en Espana; J. Moreau: L’idée d’univers dans la pensée 
antique. 

II - L. Stefanini: Storia, storicità, storicismo, storiografia e persona; A. 
Carlini: Attualismo e fenomenismo teologico nel pensiero di M. Blon- 
del; B. Romeyer: Les « Autres » d’après Sartre, Camus et Blondel; 
J. M. Mourant: The place of God in the philosophy of Kierkegaard; 
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P. Valori: Essenza e significato della fenomenologia Husserliana; N. 
Incardona: La intrinsecità teologica del rapporto del tu e dell'io; E. 
Turolla: Il problema fondamentale del platonismo e il « Mito solare » 
nella VI della Politèia. 


III - A. Guzzo: Volontà e spontaneità; J. de Finance: Un texte curieux 
de Saint Thomas; V. Giorgianni: Societas personarum; LL Mancini: 
Il platonismo di VI. Arangio - Ruiz; J. Moreau: L’idée d’ Univers dans 
la pensée antique; F. Arata: « Le apî» di B. (de) Mandeville. 


IV - L. Stefanini: Personalismo e ontologia; S. Breton: Le problème de 
l’étre spirituel; M. Adriani: Le « Lettere sul dogmatismo e criticismo » 
di Schelling nelle considerazioni di un lettore contemporaneo; F. Arata: 
« Le apî » di B. (de) Mandeville. 


V - M. F. Sciacca: Problema della scienza e scientismo; A. Ponceau: Hi- 
stoire et destinée; V. Giorgianni: Il trascendentalismo metafisico ro- 
sminiano; R. Crippa: Nota sulla «concretezza» blondeliana; J. R. 
Gironella: La angustia existencial por el no ser del ser y el teairo 
de Calderon; L. Bogliolo: Concretezza e plurivalenza del pensiero 
vichiano. 


VI - M. F. Sciacca: Duemilatrecento annì dopo la sua morte; A. Hilckman: 
La scienza comparata delle civiltà secondo Feliks Koneczny; M. T. 
Antonelli: Aterrenità e temporalità in Bernardo dì Chiaravalle; G. M. 
Sciacca: Ippia Minore; G. Guastavigna: Spinoza contro Spinoza; P. 
Palmeri: John Locke e il criticismo; G. M. Pozzo: Filosofia della storia 
e dell'educazione nel pensiero dì G. B. Vico. 


A. Carlini: Attualismo e fenomenismo teologico nel pensiero di M. Blondel. 


In breve: Carlini accetta l’attualismo di Blondel, ma respinge il suo fe- 
nomenismo teologico. 

Blondel nella prima « Action» anticipò a modo suo il principio dell’attua- 
lismo gentiliano, in quanto pensò l'atto come la concretezza e realtà vera del 
pensiero. Ma diversamente dal Gentile « pose l’atto come diviso da sè, interna- 
mente a se stesso, e anelante perciò ad essere se stesso più veramente in virtù 
di un Atto che trascendesse la sua alterità e l’incompiutezza ». E così inteso 
«lo lanciò alla conquista di sè attraverso il mondo fenomenico dell’esperienza 
e di quello etico-religioso ». La prima « Action » è piena di fascino per la co- 
scienza di questa drammatica impresa. Ma poichè l’atto non trova nel mondo 
dei fenomeni l’appagamento di se stesso e la ragione compiuta della sua esi- 
stenza, giunge alla fine del cammino innanzi all’ Unico Necessario. 

Ora, secondo l’A., qui cominciano i guai, perchè l’Unico Necessario vien 
concepito da Blondel (già nella prima « Action») metafisicamente. Esso assi- 
cura bene la solidità del sistema fenomenico, ma purtroppo anche l’atto ?* umano’ 
diventa così un fenomeno, bisognoso di essere sostenuto dall’altro Atto. Ecco 
il fenomenismo teologico che l'A. respinge. 

Mentre nella prima « Action» è ancora preponderante la tendenza « spiri- 
tualistica » (« sana filosoficamente e religiosamente », dice Carlini), nella grande 
trilogia (La pensée, L’ Etre et les étres, L’Action, II ed.) prevale la tendenza 
metafisica («un cosmismo metafisico »), perciò VA. la sottomette a una dura 
critica. L'unico merito che le riconosce, è che essa comporta un rimodernamento 
della filosofia scolastica che può essere fecondo. 

La radice del detestato.«cosmismo metafisico » di Blondel è la tesi che 
l'intelletto umano conosce se stesso soltanto conoscendo altro da sè. Questa è 
anche la ragione per cui il concetto della spiritualità e della personalità in 
Blondel « non riesce a chiarirsi ». Ma qui bisogna prendere la difesa di Blondel 
contro Carlini, perchè egli ha visto bene quello che VA. non riesce ancora a 
vedere, cioè che l’anima umana, essendo essenzialmente legata al corpo, ha 
come oggetto diretto e proprio « quidditatem rei sensibilis », quindi non sè stessa, 
come Dio e gli angeli, che sono puri spiriti. E non si può dire che questa dot- 
trina noccia al vero concetto della spiritualità e della personalità umana na 
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contrario assegna loro il posto che loro realmente appartiene secondo il piano 
divino. 
L. Stefanini: Personalismo e ontologia. 


La tesi del Prof. Stefanini è che il personalismo deve permeare l’ontologia, 
la quale quindi deve diventare personalistica. 

Per l’A. l’ontologia finora è rimasta nella forma eleatica. Essa « entifica » 
ì concetti e persino la copula del giudizio (che è per l’A. esclusivamente f u n - 
zione dell’ente personale). Ma il prezzo di questo procedimento è che deve 
dichiarare l’individuo ineffabile e inconoscibile e che il suo Essere si capovolge 
necessariamente nel. Nulla, come si vede nel caso di Hegel (la cui filosofia sa- 
rebbe il precipitato storico della metafisica aristotelica) e delle metafisiche del 
Novecento. Così finirebbe l’ontologia che ha il suo centro fuori della persona 
(pp. 395-396). 

Il concetto centrale dell’ontologia deve essere «la persona», cioè « pre- 
senza a se medesimo dell’essere che si possiede e si penetra nel proprio atto » 
(p. 389). L’opposto alla persona è la «cosa», che non può rendersi presente a 
se stessa, nè possedersi. Nella persona si distingue il pensiero (parola, verbum) 
e l’essere, e questi due elementi sono « consustanziali », vale a dire: indissolu- 
bilmente connessi. Il «verbum sui» implica «sensum sui», il quale 
indica il calore dell’atto che stringe l’essere personale a se stesso. 

La proprietà della persona è l’« unicità », perchè il « verbum » della persona 
le appartiene in proprio, e nessun altro può compierlo in sua vece, e perchè 
esiste sempre in sè, e mai in alio. Per questa sua unicità (e non per 
l’astratta umanità, come pensava Kant), la persona è un fine in sè nell’ordine 
morale giuridico politico, eventualmente economico. 

L’inseità non esclude l’essere ab alio; niente quindi proibisce che la per- 
sona umana sia ab alio. Soltanto nell’assoluto l’inseità è aseità pura. 

Le «cose» possiedono anche loro una inseità, ma questa non ritorna a sè, 
perciò non si possiede, ma è soltanto posseduta dall’atto dell’essere personale. 
Sembra però che l’A. non concepisca l’inseità delle cose alla maniero realistica, 
perchè per lui le essenze delle cose sono qualcosa di soggettivo («le coordinate 
all'atto con cui l’ente personale riconduce a sè il particolarismo delle cose », 
p. 392), e l’essere è puro concetto (funzione) dell’ente personale (p. 393). 

Questa ultima tesi minaccia tutta l’ontologia dell’A., e necessariamente 
conduce a considerare anche la persona come un concetto, e niente di più. 
Perchè anche la persona è un ente, qualsiasi cosa dica l'A. Credo che gli spi- 
ritualisti cristiani rifiutino di chiamare la persona e il pensiero « ente », perchè, 
non comprendendo la dottrina della analogia dell’ente, lo confondono con la 
« COSA ». 

Ma lo sforzo dell'A. di porre la persona al posto d’onore nell’ontologia, è 
lodevole. Non ostante ciò, non tutto potrà essere detto circa la persona in 
ontologia, ma le cose più interessanti, se non più fondamentali, dovranno es- 
sere rimandate alla filosofia morale e sociale, o già supporsi dette nella psico- 


logia filosofica. 
M. F. Sciacca: Problema della scienza e scientismo. 


Alla fine del sec. XVI la scienza moderna si costituì nel suo concetto e col 
suo metodo proprio, differenziandosi così dalla scienza aristotelico-medievale. 
La scienza galileiana-cartesiana-newtoniana venne condizionata dal raziona- 
lismo moderno, perciò può essere chiamata la scienza « metafisica », avendo come 
oggetto le « essenze » delle cose. 

Ma i nuovi sistemi filosofici (prima l’empirismo, poi il kantismo e l’idea- 
lismo trascendentale), con la «critica» dei concetti di sostanza, di necessità 
e di oggettività, prepararono le condizioni per una nuova rivoluzione nel campo 
delle scienze. Dopo la reazione idealistica contro il positivismo, negli ultimi de- 
cenni del secolo scorso e nei primi decenni di questo secolo, la « nuova scienza », 
accettato pienamente il principio storicistico, ha messo in discussione le cate- 
gorie di necessità causale e di sostanza, e per conseguenza ha ridotto la scienza 
a puro convenzionalismo, che ha esclusivamente un valore pratico. 
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Qui ci interessa sopratutto il fatto che da questa rivoluzione è nato lo 
scientismo, vale a dire: l’estensione di metodi e di risultati scientifici alla filo- 
sofia. Infatti parecchi scienziati, invece di porsi i problemi filosofici, connessi 
con la scienza, « filosoficamente », li posero scientificamente; ed alcuni filosofi 
(per es. neopositivisti), invece di riflettere sui risultati scientifici « da filosofi », 
hanno accettato in filosofia il metodo e ‘l'oggetto delle scienze. Si è quasi di- 
menticato che la filosofia e la scienza costituiscono due piani qualitativamente 
diversi, e quindi non soltanto i loro oggetti e metodi sono diversi, ma anche il 
loro linguaggio.’ Così per es. la «causa» l«unità >», la « libertà », di cui parla 
il fisico o il matematico, non sono la causa, l’unità e la libertà, di cui ‘parla 
il filosofo. 

A parte le differenze tra le varie correnti dello scientismo, questi sono i 
punti comuni: 1) l’unica sorgente di conoscenza e la, sensazione, ed esiste solo 
ciò che è misurabile o verificabile nell’esverienza sensibile; 2) le questioni filo- 
sofiche e le tesi filosofiche, essendo inverificabili, sono prive di significato; 3) 
la filosofia non ha altro compito che chiarire i concetti e le proposizioni « scien- 
tifiche » per mezzo dell’analisi logica; 4) la logica è analitica e dunque (così già, 
concluse Kant) tautologica; il fondamento ‘della logica è pura convenzione; 
5) particolarmente grave è che il «fisicalismo » vien esteso anche alla psico- 
logia, alla sociologia, alla filosofia del diritto, alla morale, e perciò l’anima, il 
diritto naturale e ogni normatività vengono considerati come miti. 

Come si vede, lo scientismo presenta una totale disintegrazione del pen- 
siero e una totale distruzione dell’universo umano. Pericoloso per il suo aspetto 
di critica esigentissima, in realtà è un grossolano semplicismo permeato da na- 
scoste contraddizioni. L’unico merito, che l'A. riconosce al neopositivismo, è di 
eliminare dal linguaggio delia scienza i significati non scientifici (« poetici » 
e « metafisici ») in modo che i termini ne risultino chiariti e definiti. 

Tra le diverse interessanti osservazioni, che troviamo in questo articolo piut- 
tosto informativo, è degna di nota quella secondo cui il neopositivismo prepara 
la strada al marxismo; anzi in Italia e in Francia la grande maggioranza dei 
positivisti è già marxista o filomarxista. 


A. Pavloviec O. P. 


PEDAGOGIA E VITA - A. 1953. 


I - M. Casotti: L’educazione del « sentimento internazionale »; G. Modugno: 
Un compito fondamentale degli educatori; A. Fucili: Felice Soccia- 
relli: il cuore e l’opera; E. Tea: Il maestro poeta; F. Bettini: « Buon 
dì, Mezzaselva »; M. Agosti: Il sistema dei reggenti; M. Mazza: « Le 
imprese » come lavoro associato nella scuola; G. Calvi: Il « Villaggio » 
reattivo d’attività « creatrice »>; G. Ugolini: Poesia e arte nell'infanzia 
dell’uomo e nell’infanzia dei popoli. 


II - M. Casotti: Benedetto Croce e la pedagogia; C. Fabro: Il pensiero di 
Croce; G. Modugno: I miti nazisti dell'educazione; M. Sticco: Armida 
Barelli e l’educazione soprannaturale; O. Visentini: « Noi siamo i fan- 
ciulli »; L. Viani: Un fanciullo russo cerca la via di Gerusalemme: 
G. Santomauro: L’individualizzazione. i 


IV - M. Casotti: L’educazione del «sentimento internazionale »; Fr. An- 
selmo d. S. C.: Il tempo e l'educazione; G. Santomauro: Spontanei- 
smo 0 pedagogia dello sforzo nell’educazione; A. Cistellini: I cattolici 
e le battaglie per la scuola alla fine dell’Ottocento; M. Casotti: Di- 
dattica generale e didattica speciale; E. Devaud: Il fine e le forme 
didattiche della composizione; G. Seeker: Lo sviluppo del fanciullo 
e dell’adolescente; G. Ugolini: Come l’arte ci rivela il fanciullo. 


V - F. W. Foerster: L’educazione della volontà; M. C i 
WI. | ) : È . Casotti: Per una fa- 
coltà di Pedagogia; A. Agazzi: Ambito e significato della « i 
sperimentale »; S. M. Durand: Morale sessuale e difficoltà contempo- 
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ranee; V. M. Geerst: Joseph Jacotot; M. Calvi: Celestin Fraiînet e 
Va imprimerie à l’école »; V. Biloni: Le libere scuole dei fratelli Ca- 
vanis; C. Bassi: Uno scolaro nelle « Cinque giornate »; S. Giovanni 
Bosco: Lettere; Fr. G. Verri: Valore educativo del gioco e dello sport. 


VI - A. Baroni: L’adolescente nella famiglia; G. L. Da Silva: Il problema 
dell’educazione degli adolescenti; G. Fanciulli: Adolescenza mancata; 
N. Perini: La formazione del carattere cristiano nell’adolescente; G. 
Nosengo: La vita religiosa dell’adolescente; A. Baroni: L’adolescente 
incontro a Cristo. 


G. Modugno fa il punto sul grave significato antieducativo dei postulati 
fondamentali del razzismo tedesco. Rievocato il principio ispiratore del « Mein 
Kampf » di Hitler, l’A. espone brevemente ma con molta chiarezza, il senso 
del mito del sangue alia luce delle conclusioni di Rosembersg, nel libro « Il mito 
del secolo XX ». Una semplice ma felice citazione da « Gioventù senza Dio» di 
O. V. Hervath, chiude con un eloquente richiamo alla delicatezza ed alla sen- 
sibilità dell'animo adolescente, il breve saggio su di un’eresia di cui oggi ancora 
si risentono i frutti velenosi. 


L’articolo di S. M. Durand su « Morale sessuale e difficoltà contemporanee », 
dopo avere esaminato i due modi in cui, storicamente, si è venuto ponendo il 
problema dell'educazione sessuale, insiste — come sul concetto fondamentale — 
sull’idea che l’« iniziazione sessuale », sia pur compiuta nella forma più com- 
pleta e perfetta, non può essere eguivalente all’« educazione sessuale ». Que- 
st’ultima, dice l’A., è lVintegrazione di tutta una guida che abbraccia non solo 
quella parte dell’intelligenza del ragazzo che è ancora all’oscuro del mistero 
della vita, ma tutto il suo essere, e non sclo nelle circostanze in cui il pericolo 
e la tentazione assumono le forme che potremmo dire ’ classiche’, ma in tutte 
le ore della giornata. Dopo aver lamentato la troppo diffusa letteratura con- 
temporanea sull’iniziazione sessuale, Durand ricorda i mezzi naturali (educa- 
zione all’èmore, assiduità al lavoro, ecc.) e soprannaturali in cui si deve sinte- 
tizzare tutto lo sforzo dell'educazione sessuale cristiana. Sottolineamo la preci- 
sazione molto opportuna che lA. fa a proposito del lavoro come via alla subli- 
mazione delle forze vitali e dell’istinto conseguente ad esse. Non basta il lavoro 
come tale, in quanto occups, il corpo e lo spirito del ragazzo (e questo nelle 
ipotesi migliori che non sempre si realizzano). Bisogna che il lavoro sia costrut- 
tivo, cioè, come osserva Durand, sia «una specie di simmetrico della procrea- 
zione ». Ci sia lecito rilevare che si insiste troppo spesso. e con una infondata 
quanto cieca fiducia sul valore quasi assoluto del lavoro e del divertimento, come 
occupazione: mentre invece, quanto più si ha modo di conoscere il mondo fisico 
e psicologico del ragazzo, tanto più ci si rende conto quanto relativo sia il con- 
tributo che tale elemento porta alia soluzione del problema che assilla ogni 
educatore. Nel lavoro come semplice occupazione infatti, anche se si ottiene il 
coefficiente (peraltro non del tutto trascurabile) della inibizione psichica nei 
confronti del mondo sessuale, non si ha però ordinariamente il positivo sviluppo 
della parte creativa. Questa parte viene stimolata soltanto da un lavoro che, 
o per peculiari gusti del ragazzo, o speciali attitudini sue, o per un oggettivo 
carattere di sviluppo creativo (sia pure molto limitato) costituisca, nella fase 
di compimento, una entità nuova, dipendente in qualche modo dal soggetto 
davanti a cui per la prima volta compare. Ora non è chi non veda come un 
tale lavoro creativo, presenti la suggestione di ripetere alcune modulazioni in- 
dividualissime della personalità che l’ha compiuto, e — proprio in quanto crea- 
zione — restituisca il termine oggettivo e reale di un atto di donazione in cui 
il soggetto ha consciamente realizzato e perfezionato se stesso. Per questi mo- 
tivi profondi e nobilissimi ad un tempo, pensiamo noi, il lavoro creativo scatena 
una sfera di interessi vitali il cui complesso costituisce la formula di sublima- 
zione più genuina e (per non peccare di ottimismo) meno inefficace al fine voluto. 


Nell'ultimo fascicolo, dedicato interamente al probiema dell’adolescente, fra 
gli altri studi, tutti interessanti e bene condotti, segnaliamo, per la profondità 
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dell’analisi e lo spirito pratico che traspare da esso, le pagine su « L’adolescente 
nella famiglia » di A. Baroni. L’A. richiama l’attenzione sull’umiltà dell’educa- 
tore, che deve premettere a ogni giudizio ed all'applicazione di ogni metodo, un 
perspicuo, discreto e riservato studio del soggetto. Solo così potrà entrare nella 
sua funzione di educatore in veste di amico e di condottiero. Il Baroni non esita 
ad assicurare prospettive ispirate ad un fondato ottimismo, ove la famiglia 
(specie i genitori) si preoccupi di « crescere insieme » ai figli. 

L'autorità, elemento necessario nella formazione di ogni adolescente, deve 
essere quella dell'amore, e la preservazione — riguardo ai problemi che esigono 
tale trattamento — non sia mai negativa, ma piuttosto positiva, in forma di 
aperta e serena direzione. Concretamente, è la famiglia cne deve presentare 
all'individuo la vita col suo mistero, lia società con le sue esigenze, l'avvenire con 
la vocazione cui bisogna corrispondere. Tenuto conto di ciò, la questione del 
miglioramento della funzione educativa diventa quella del miglioramento della 
famiglia. Se l'educazione deve essere scuola di verità (e questo è oggi il postu- 
lato più sentito) è la famiglia per prima che deve «vivere la verità >», come 
cosciente accettazione del valore e del fine della vita. Formulazione suggestiva 
di un ideale sublime quanto difficile. 


Angelo Perotto O. P. 


NIOXIRIEZIIEA Rao 


I CONGRESSI DEL 1955 IN ITALIA 


IV CONGRESSO TOMISTICO INTERNAZIONALE 


Promosso dalla Pontificia Accademia Romana di S. Tommaso verrà 
tenuto a Roma dal 13 al 15 Settembre 1955 il IV Congresso Tomistico 
Internazionale. 

I temi generali proposti versano su « La dottrina di S. Tommaso in 
relazione 1) all’attuale stato delle scienze, 2) alla dialettica hegeliana e 
marxista, 3) all’esistenzialismo. 

Le comunicazioni, che non dovrebbero superare le 10 pagine datti- 
loscritte, devono essere inviate entro il 30 Aprile alla Segreteria del Con- 
gresso presso la Pontificia Accademia Romana di S. Tommaso, Piazza della 
Cancelleria 1, Roma. La tassa d’iscrizione, che dà diritto anche al Volume 
degli Atti, è fissata in lire italiane tremila. 


XVII CONGRESSO NAZIONALE DI FILOSOFIA 


A Napoli dal 18 al 22 Marzo 1955 si terrà il XVII Congresso Nazi 
ve: zo azionale 
di Filosofia. Verranno discussi i due seguenti temi: 1) poni della 
O * Di È ne Relatori ufficiali saranno: per il 
na 1 Proff. C. Antoni, A. Banfi, F. Battaglia; il 20 I 
LU spice: L. Stefanini, E. Paci. 3 n) upon 
a quota d’iscrizione, che dà diritto ai due volumi e alle vari i- 
festazioni indette dal Comitato direttivo, è di lire ilecngieen 
iscrizioni vanno fatte presso la Segreteria nazionale della Società Filo- 
sofica Italiana, Viale Argonne 42, Milano fino al 10 Marzo, dopo presso la 
Segreteria del Congresso Nazionale di Filosofia - Università di Napoli. 
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CONGRESSO INTERNAZIONALE DI FILOSOFIA 
« ANTONIO ROSMINI » 


. In occasione della ricorrenza del 1° centenario della morte di A. Ro- 
smini, il « Cominato Nazionale per le onoranze » ha preso l’iniziativa di 
un Congresso Internazionale di Filosofia che avrà luogo a Stresa dal 20 
al 25 Luglio 1955. 

Si potranno presentare al Congresso stesso comunicazioni di carat- 
tere teoretico o storico, relative ad un tema del pensiero rosminiano o che 
abbia comunque attinenza con esso. 

Le comunicazioni, da mantenersi entro il limite di 10 pagine datti- 
loscritte, devono essere inviate entro il 15 aprile 1955 alla Segreteria del 
Congresso Rosminiano: Istituto di Filosofia, Università, Genova. 


LIBRI PERVENUTI ALLA REDAZIONE 


Arrighi Giovanni: Spiriti e spiritismo moderno - Borla Editore - Torino 
1954. 


Aybar Benjamin: El realismo intuitivo - Universidad Nazional - Tucu- 
man 1954. 


Baril P. Hippolyte O. F. M.: La doctrine de saint Bonaventure sur Vin- 
stitution des sacrements - Editions Franciscaines - Montréal 1954. 


Barsotti Divo: Il mistero cristiano e la parola di Dio - Libreria Editrice 
Fiorentina - Firenze 1954. 

Calvetti Carla: La filosofia di Giovanni Calvino - Società Editrice « Vita 
e Pensiero » - Milano 1955. 


Contri Siro: Punti di trascendenza nell’immanentismo hegeliano alla luce 
luce della momentalità storiosofica - Libreria Editrice Scientifico-Uni- 
versitaria - Milano 1955. 


D’Amato Alfonso O. P.: Il cammino di una grande figura - L’Ordine dei 
Frati Predicatori - Nicola Zanichelli Editore - Bologna 1955. 


Del Paramo P. Severiano S. J.: El problema del sentido literal pleno en 
la Sacrada Escritura - Universidad Pontificia - Comillas 1954. 


Del Vecchio Giorgio: Diritto ed economia - Editrice Studium - Roma 1954. 
Ferrarotti Franco: Il dilemma dei sindacati americani - Edizioni di Co- 
munità - Milano 1954. 


Giobbe e Il cantico dei canticiì - Versione di Vito Maselli - 2% edizione - 
Arti Grafiche S. Pescatore - Foggia 1954. 


Giuntoli Grazia: Il sistema morale e politico della Divina Commedia - Arti 
Grafiche l’Avvenire d’Italia - Bologna 1954. 


Hoenen P. S. J. De noetica geometriae origine theoriae cognitionis - Pontif. 
Univ. Gregoriana - Romae 1954. 


Kierkegaard: La ripresa - Edizioni di Comunità - Milano 1954. 
Landi Maria di Gesù: De Regina Ecclesiae -. Napoli 1954. 


Lazzarini Renato: Internazionalità e istanza metafisica - Fratelli Bocca E- 
ditori - Roma 1954. 
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Mathieu Vittorio: Bergson - Il profondo e la sua espressione - Edizioni di 
« Filosofia » - Torino 1954 


Mertens Clément: Iniziazione alla economia sociale - Marietti - Torino 1954. 
Pareyson Luigi: Estetica - Teoria della formatività - Edizione di « Filo- 
sofia » - Torino 1954. . 


Rossi Ioannes Felix C. M.: Quid senserit S. Thomas Aquinas de Imma- 
culata Virginis Conceptione - Collegio Alberoni - Piacenza 1959. 


Salman Dominique O. P.: La place de la Philosophie dans l’Université i- 
déale - Montreal 1954. 

Sancti Thomae de Aquino super librum de causis expositio - Par H. D. 
Saffrey O. P. - Société Philosophique - Fribourg 1954. 

Schròdinger E.: Science et Humanisme - Desclée de Brouwer - Paris 
1954. 


Spirito Ugo: Note sul pensiero di Giovanni Gentile - G. C. Sansoni Edi- 
tore - Firenze 1954.. 

Studì Filosofici intorno all’« esistenza », al mondo, al trascendente - Pontif. 
Univ. Gregoriana - Roma 1954. 

Travaux présentés aux Rencontres Universitaires Internationales tenues 
au Collège Cévenol, Le Chambon sur Lignon (Hautre-Loire) - Edi- 
tions Carrefour - Le Chambon sur Lignon 1954. 


Zaragùeta Iuan: Filosofia y Vida - III Soluciones - Istituto « Luis Vives » 
de Filosofia - Madrid 1954. 


Con Approvazione Ecclesiastica e dell’ Ordine - Roma, 10 Febbraio 1955 
Direttore Responsabile : P. BENEDETTO D'AMORE 
STABILIMENTO TIPOGRAFICO AGNESOTTI - VITERBO - 10 Febbraio 1955 


ge RETE BIROWENE 
MAESTRO GENERALE DEI DOMENICANI 


L’11 Aprile 1955 i Padri Definitori di 33 Provincie Domenicane 
(3 Provincie dell’Oriente erano assenti), venuti a Roma da ogni 
parte del mondo, hanno eletto il nuovo Maestro Generale dell’Or- 
dine dei Frati Predicatori nella persona del P. M. Michele Browne, 
religioso irlandese di 68 anni, nato a Grangemokler di Tippepary 
in Irlanda il 6 Maggio 1887. 

Alla letizia della festa di Pasqua per tutti i cristiani si è ag- 
giunta quest'anno un’onda particolare di gioia per la Famiglia 
Domenicana e per quanti ad essa guardano con simpatia e fiducia. 

Gioia spontanea. Nessuna cosa oggi, e forse sempre, rallegra 
lo spirito umano quanto l’affermazione o il trionfo della verità. 

Un’elezione semplice, senza controversie nè compromessi, quasi 
ovvia ed evidente nella sua conclusione e nelle rifulgenti doti 
dell’eletto, indicata dal Signore nelle circostanze e nelle esigenze 
in cui il mondo a noi vicino, la Chiesa e l’Ordine di S. Domenico 
vivono. 

Anche in avvenimenti umani si riscontrano a volte, sia pur 
raramente, fusioni di elementi o sintesi di motivi che, anche se 
possibili su di un piano superiore, sembrerebbero inconciliabili 
nella nostro vita. Il nostro è uno di questi rari casi. 

Il S. Padre Pio XII in una lettera al Rev.mo P. Terenzio S. 
Me Dermott O. P. Vicario Generale dell’Ordine, scritta il 25 Marzo, 
in occasione del prossimo Capitolo Generale elettivo, dava alcuni 
spunti di orientamento e di meditazione ai Padri elettori. 

Era evidente per il Sommo Pontefice che i Padri Capitolari 
avrebbero eletto un degno successore di S. Domenico; fiducioso 
nella tradizionale intelligente comprensione dei Domenicani, era 
sicuro che avrebbero scelto un Capo capace di governare e mode- 
rare il loro sempre grande e preclaro Ordine, e guidarlo a sempre 
maggiore incremento. 
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« Vix autem — sono parole del Pontefice — necesse esse pu- 
tamus novos Delegatos Patres commonere ut intento considerent 
animo se ad gravissimum obeundum munus vocari, cum eum de- 
ligere debeant, qui, utpote S. Dominici successor, universum Or- 
dinem vestrum, tot tantisque erga Ecclesiam humanitatisque cul- 
tum promeritis praeclarissimum, regat, moderetur ad auctioraque 
cotidie incrementa provehat ». 

Dopo aver esortato alla preghiera fervida e fiduciosa nel Pa- 
dre Celeste, insisteva il Papa sulla missione di luce e di carità 
che deve animare in modo speciale l’Ordine Domenicano. Una 
senza l’altra non avrebbe valore alcuno. E citava a riguardo le 
opportune efficaci espressioni di S. Bernardo e di S. Paolo. Il primo 
si esprime infatti in queste singolari frasi: « Est tantum lucere, 
vanum; tantum ardere, parum; ardere et lucere perfectum » 
(S. Bernardo: Sermo in Nat. S. Joan. Bapt., n. 3); «Quid 
faceret eruditio absque dilectione? Inflaret. Quid, absque erudi- 
tione, dilectio? Erraret.» (S. Bernardo: In Cantica, serm. 69, n. 2). 
E’ notissima, dell’Apostolo delle genti, la dottrina sulla carità: 
«Si linguis hominum loquar et angelorum, caritatem autem non | 
habeam, factus sum velut aes sonans, aut cymbalum tinniens » 
(II Cor., XIII, 1). Per S. Paolo una scienza superba, senza virtù, 
gonfia; è con la carità che si edifica: « Scientia inflat, caritas vero 
aedificat » (I Cor., VIII, 1). 

Corollari immediati ed evidenti di queste asserzioni sono: 
l'invito al superamento di ogni divergenza e all’unione fraterna, 
l'invito alla cristiana umiltà, virtù eccelsa e fondamento d’ogni 
altra, l’invito alla debita ubbidienza ai superiori. 

Un'altra raccomandazione degna di rilievo, nelle parole del 
Pontefice, è quella che riguarda lo studio delle divine ed umane 
discipline che incomberebbe ad ogni religioso Domenicano, se- 
condo l’esempio e lo spirito dei grandi astri dell’Ordine, S. Al- 
berto Magno e S. Tommaso d’Aquino, che in tutti i tempi ed ancor 
oggi rifulgono di grande luce, in perfetta obbedienza alla Chiesa, 
con animo aperto anche ad ogni scienza umana. 

Sono verità di una evidenza che non si discute quelle ricor- 
date dal S. Padre, che si è mostrato padre e protettore dell’Ordine 
che stima ed ama. 


Nelle parole di apertura del Capitolo di S. E. il Card. Adeo- 
dato Giovanni Piazza, inviato dal Papa a presiedere l’assemblea, 
nei motivi di maggiore considerazione emersi dalla libera con- 
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sultazione dei Padri, si ritornava quasi necessariamente su queste 
ragioni generali così bene messe in risalto, in incisive brevi linee, 
dal Pastore Supremo della Chiesa di Cristo. 

Agli stessi ideali, pur movendosi in un’atmosfera di grande 
libertà di spirito, l'Ordine Domenicano si è sempre ispirato. La 
luce e l’amore della verità, attraverso la ricerca del vero in ogni 
scienza divina e umana, gli han dato quel senso di libertà, di 
onestà, di completezza, di semplicità, di comprensione, di carità, 
di unione, di nobiltà, che lo caratterizzano non poco. 

I Padri elettori, scelti tra i più rappresentativi nelle varie 
Provincie dell'Ordine, che della loro Famiglia hanno ereditato 
lo spirito di verità, di onestà e di nobiltà, hanno eletto colui che, 
secondo il più attendibile giudizio umano, poteva rispondere me- 
glio a questi requisiti, alle paterne esortazioni del Pontefice, alle 
esigenze della Chiesa, dell’Ordine di S. Domenico, del tempo no- 
stro. Ed hanno così con fede e intelligenza unito l’obbedienza al 
consiglio della suprema autorità e la libertà di scelta. 

Gli ideali dell'Ordine delineati brillano nell’animo e sul viso 
del Rev.mo P. M. Browne. Una fede veramente sentita, un’at- 
taccamento devoto e senza riserve alla Chiesa, alla S. Sede, un 
senso tomistico non comune della Teologia e della vera Filosofia, 
uno spirito sensibilissimo della tradizione dottrinale e spirituale 
del suo Ordine, una intelligenza acuta, larga, aperta ai vari pro- 
blemi della vita e della scienza, un equilibrio superiore di giu- 
dizio, un’onestà quasi innata in tutto il suo parlare e agire, una 
carità profonda per tutti, una nobiltà di sentimenti e di gesto, una 
grande umiltà e un senso del relativo proprio dell’uomo di verità 
e conscio dei diversi valori, una conoscenza ottimistica o almeno 
fiduciosa degli uomini, un sorriso cordiale e aperto per ogni anima 
che avvicina, sono le qualità che presenta al suo attivo il nuovo 
Maestro Generale. 


Si potrebbe vedere in lui concretizzato in un certo senso l’as- 
sioma scolastico: « Intellectus speculativus extensione fit prati- 
cus ». Forse la variante del termine « caritate » al posto di « exten- 
sione » renderebbe più appropriato il detto. « Intellectus specu- 
lativus caritate fit praticus ». La sua è un’azione dominata e diretta 
da una fede viva, da un grande amore di Dio e degli uomini, da 
una profonda preparazione dottrinale, da una luce intellettuale 
piena d’amore. 

| Nell’ordine della Provvidenza divina, come ci è possibile ve- 
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dere e giudicare, sembra opportuna la progressiva formazione 0 la 
varia forma mentis caratteristica degli uomini destinati alla di- 
rezione del nostro Ordine. Dopo un profondo dolore e una grande 
perdita, il compenso di una nuova gioia e d’una piena ripresa. 
Legge naturale della vita! In questi ultimi tempi, dopo un Mae- 
stro Generale di vita attiva e apostolica, qual’è stato appunto il 
P. Martino Stanislao Gillet; dopo un Maestro Generale di vita 
organizzativa e giuridica e d’una spiccata personalità, come è ri- 
masto in tutti il ricordo del P. Emanuele Suarez, un Maestro Ge- 
nerale teologo e filosofo contribuirà al maggiore approfondimento 
e all’affermazione della dottrina e dello spirito tradizionale carat- 
teristico dell'Ordine Domenicano. Solo chi vive una determinata 
forma di vita o di attività, come chi vive una scienza, ne conosce 
la natura e le esigenze. 

Il Rev.mo P. M. Browne, pur avendo esercitato vari uffici 
conventuali, ha vissuto intensamente una lunga vita di studio. 

Dai suoi anni di preparazione in patria a Tallaght nella Pro- 
vincia di Dublino e in Italia alla Minerva ed all’Angelicum di 
Roma, da quelli di specializzazione all’Università di Friburgo in 
Svizzera, a tutti gli altri, più di una trentina, d’insegnamento di 
varie discipline (Teologia Dommatica, Teologia Morale, Corsi spe- 
ciali di Testi di S. Tommaso, Introduzione alla S. Scrittura, Diritto 
Canonico, Metafisica, Critica, Logica, Storia della Filosofia) e d’uf- 
ficio di Magister Studiorum e Rettore Magnifico all’Istituto Inter- 
nazionale Angelicum, sino agli ultimi anni spesi nelle delicate 
impegnative mansioni di Maestro del S. Palazzo Apostolico e Teo- 
logo della Segreteria di Stato di S. Santità e con la continua di- 
ligente partecipazione a varie attività dottrinali della Chiesa come 
Socio della Pontificia Accademia Romana di S. Tommaso, come 
Consultore del S. Ufficio, come Prelato della S. Congregazione 
dei Riti, come Consultore della Pontificia Commissione Biblica, 
tutto prova che la forma prevalente di vita del nostro nuovo Mae- 
stro Generale è quella di profondo studioso. 

Gli scritti, non molti in realtà di fronte alla sua immensa at- 
tività d'insegnamento, dimostrano la sua mentalità scientifica e 
metafisica. Degli scritti, oltre ad un commento al « De ultimo fine 
et de beatitudine » della Somma Teologica di S. Tommaso, ricor- 
diamo: L’authenticité du Commentaire de S. Thomas sur la Poli- 
tique d’Aristote (in Revue Thomiste 1920, p. 78); An siît authen- 
ticum opusculum S. Thomae « De regimine principum » ( in An- 
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gelicum 1926, p. 300); Adnotationes veritatem cognitionis huma- 
nae respicientes (in Angelicum 1927, p. 476); Elucidatio doctrinae 
S. Thomae de veritate sensationis (in Angelicum 1929, p. 241); 
Adnotationes in doctrinam S. Thomae de veritate simplicis appre- 
hensionis (in Angelicum 1931, p. 53); Quomodo disponi potest trac- 
tatus criteriologiae? (in Angelicum 1931, p. 69); Circa intellectum 
et eius illuminationem apud S. Albertum Magnum (in Angelicum 
1932, p. 187); De modo intrinseco libertatis manente in voluntate 
humana physica praemota (in Angelicum 1932, p. 482); De intel- 
lectu et voluntate in electione (in Acta Pont. Acc. Rom. S. Tho- 
mae 1935, p. 32); Verità logica e verità critica (in Acta Pont. Acc. 
Rom. S. Thomae 1942, p. 77); Sententia Bernardini Krempel de 
fine principali matrimonti comparata cum illa Angelici Doctoris (in 
Acta Pont. Acc. Rom. S. Thomae 1944, p. 133); La verità in S. Tom- 
maso (in Doctor Communis 1952, p. 169); I principali insegnamenti 
teologici dell’Enciclica « Humani Generis » (in Sapienza 1951, p. 
193); Il metodo della Teologia (in Sapienza 1954, p. 5). 

In tutti gli scritti si può notare la scientificità rigorosa del- 
l'Autore. Dagli ultimi due lavori si può avere meglio un’idea della 
potenzialità di fede e di adesione intellettuale al Magistero Ec- 
clesiastico e di estensione speculativa in cui si muove lo spirito 
del Rev.mo P. M. Browne. Nel primo difende i*diritti del Magi- 
stero della Chiesa: « La grande lezione teologica dell’Enciclica — 
sono le sue conclusive parole — è quella del bisogno di ascoltare 
il Magistero della Chiesa, divinamente istituito, in tutto quello 
che riguarda il deposito della Fede della Sacra Dottrina, come 
anche in alcune cose che riguardano la filosofia stessa. La Chiesa 
in queste materie è la colonna ed il firmamento della verità. Par- 
la a noi in maniera straordinaria ed in maniera ordinaria. Sia 
che parli nell’una o nell’altra maniera bisogna ascoltarla: Qui vos 
audit, me audit» (Sapienza 1951, p. 202). 

Nell’articolo «Il metodo della Teologia » manifesta chiara- 
mente, con l’insistere e il precisare, la sua preferenza, da vero 
Maestro in S. Teologia com’egli stesso è, per il teologo specula- 
tivo, per il teologo comune che «usa in gran parte, come stru- 
menti, la metafisica e le altre discipline astratte » (Sapienza 1954, 
p. 9) sui teologi positivi o specialisti che si restringono a consi- 
derare un oggetto pur religioso di studio sotto un aspetto parti- 
colare usando, quali strumenti, prevalentemente la storia e le di- 
scipline letterarie. « Modello, tra tutti il più illustre, del teologo 
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comune è l’Angelico Dottore nella Somma Teologica» (ivi). Il 
senso di equilibrio e di attaccamento a S. Tommaso, che più di 
ogni altro avrebbe ancora una metafisica sana, quella dell’essere, 
atta a dare al teologo, data la natura razionale della sua intelli- 
genza, la possibilità di trarre alla luce quanto seguirebbe dai 
misteri cristiani o dagli articoli di fede bene intesi, si può evi- 
dentemente vedere dalla descrizione che il Rev.mo Padre fa dei 
compiti del teologo comune, e precisamente da queste sue testuali 
parole: « Una volta poi che delle singole verità divinamente ri- 
velate abbia afferrato e determinato il senso in base alla propo- 
sizione fatta dalla Chiesa, deve, per quanto possibile, penetrare 
sempre a dentro codesto senso; il che otterrà col raffrontare ogni 
singolo articolo con tutti quegli altri coi quali è necessario si 
trovi in accordo, con l’uso della metafisica e, in linea subordinata, 
delle altre discipline. Ma qui siamo al punto in cui i Sacri Dot- 
tori vengono a trovarsi esposti alle critiche di moltissimi i quali 
ritengono cosa intollerabile che i teologi, obbedienti in ciò d’al- 
tronde all’indirizzo della Chiesa, facciano uso per tale scopo so- 
pratutto della metafisica di S. Tommaso, mettendo da parte molte 
altre speculazioni, specie quelle: dei filosofi. Ma che altro potreb- 
bero fare? I Teologi mirano a raggiungere la conoscenza dell’es- 
sere di Dio nei suoi misteri, nella misura in cui ciò, per degna- 
zione di Dio che si rivela, è possibile a noi mentre siamo in questa 
vita. Ora, data la natura della nostra intelligenza, noi per far ciò 
non abbiamo altra via se non quella dell’analogia desunta dalla 
conoscenza dell’essere creato proporzionato al nostro intelietto.. 
Qual’altro atteggiamento potrebbero, dunque, assumere i teologi 
di fronte a filosofie le quali, per esempio, o negano ogni metafi- 
sica, o in luogo della metafisica dell'essere pongono la metafisica 
del pensiero, o sminuendo le forze dell’intelletto circa il suo pro- 
prio oggetto, sostengono che esso non può giungere alla verità 
dell’essere stesso se non in virtù di un impulso non intellettuale, 
o sopprimendo le nozioni universali intorno all’essere creato, ri- 
tengono che le facoltà conoscitive sono in grado di apprendere 
solo le cose individuali come tali? » (ivi, p. 10-11). 


Questo processo di illuminazione e di direzione nella vita co- 
noscitiva, della fede e della ragione, si estende fino all’ordine pra- 
tico con l’intervento della prudenza e delle altre virtù e delle 
arti. L’intelletto «si dice pratico in quanto, dopo aver avuto la 
conoscenza speculativa, passa alla direzione della prassi sia del- 


l’agire che del fare. Come pratico, è perfezionato della prudenza 
e dalle diverse arti» (ivi, p. 12). 

Questa superiore luce, questa ragione umana fondata ed eser- 
citata nella più sicura dottrina e abituata alla ricerca e all’affer- 
mazione della verità, questa saggia prudenza, unite alla profonda 
carità e alle virtù precedentemente notate, il nuovo Rev.mo P. 
Generale porta nel governo dell'Ordine Domenicano da Dio e dai 
Padri Capitolari affidato alle sue cure. 

Fondati motivi di gioia e di fiducia hanno perciò tutti i figli 
di S. Domenico. 

Motivo di particolare compiacimento e di speranza è per la 
Rivista « Sapienza » la recente elezione del Rev.mo P. M. Browne. 
Di « Sapienza » il nuovo Maestro Generale fu un benevolo alleato 
nella fondazione, con il Rev.mo P. M. Suarez, in quanto diresse 
assieme al Rev.mo P. M. Cordovani il primo incontro dei Lettori 
Domenicani d’Italia ed esplicitamente dichiarò opportuna la pub- 
blicazione di questo periodico. E’ stato consigliere saggio e pru- 
dente e paziente in questi primi sette anni di vita della Rivista e, 
a volte, anche collaboratore distinto. 

Al Rev.mo e amatissimo Padre il nostro filiale voto augurale 
e la promessa di tutto il nostro impegno nella realizzazione dei 
più alti ideali del suo e nostro Ordine. 


BenEDETTO D'AMORE O. P. 


S.SCPIO XII ES. TOMMASO OA 


Alberto Magno e Tommaso d’Aquino, maestro e discepolo, 
emuli tra loro per fiamma di santità, fulgore di sapienza e fervore 
di apostolato scientifico, come brillarono dinanzi agli occhi esta- 
siati del Vate d’Italia, nel canto XI del Paradiso, così risplendettero 
dinanzi allo sguardo del Card. Eugenio Pacelli nel lontano 1932, 
quando, nella Basilica di S. Maria sopra Minerva (a Roma), egli 
si accingeva a tessere il solenne panegirico del nuovo Santo e 
Dottore della Chiesa: Alberto di Colonia. L’Eminentissimo Ora- 
tore così esordiva: « Alberto e Tommaso, due astri, di cui il primo 
illumina il secondo e gli segna la via, per rotare ambedue intorno 
al medesimo centro; due aquile, simili a quelle viste da Ezechiele 
volare sul Libano, cresciute nel medesimo nido, destinate a supe- 
rerarsi nel volo; mentre l’una stenderà il remeggio delle sue grandi 
ali fino al confine della terra, e l’altra, con penna non meno larga, 
e con più potente impeto, s’innalzerà verso il cielo e, di ià dalia 
regione dei nembi, fisserà immota la pupilla nel sole: Aquila 
grandis magnarum alarum... plena plumis et varietate, venit ad 
Libanum... Et facta est aquila altera grandis, magna alis mul- 
tisque plumis» (Ezech. 17, 3, 7) (1). 

Di S. Tommaso d’Aquino, il Sommo Pontefice Pio XII non 
ha fatto soltanto splendidi elogi, ma ha anche additato i magistrali 
insegnamenti. Questi insegnamenti, vivi e attuali com’è vivo e 
attuale il magistero dei Romani Pontefici che per sei secoli hanno 
concordemente approvato e raccomandato, a preferenza di ogni 
altra, la dottrina dell’Aquinate, mostrano come anche ai tempi 
nostri l’Angelico Dottore risplenda nel cielo della Chiesa militante 
del sec. XX, non quasi astro confuso tra gli innumerevoli altri, 
ma come un sole intramontabile di sapienza divina e umana. 


(1) Eugenio Card. Pacelli, Discorsi e Panegirici (1931-1935), Milano, Società « Vita 
e Pensiero » 1936, pp. 62-63. 
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I. - PIO XII ESALTA IN S. TOMMASO «IL DOTTORE COMUNE ». 


Il grande Pontefice Leone XIII proclamava, il 4 agosto 1890, 
S. Tommaso d’Aquino « Patrono delle Scuole Cattoliche ». Dopo 
molti anni, Pio XI, parlando ai membri della Pontificia Accademia 
Romana di S. Tommaso, diceva tra l’altro: «La dottrina di San 
Tommaso è luce che da Dio discende e a Dio risale... Non è me- 
raviglia (perciò) se tutti i Papi abbiano fatto a nobilissima gara 
nell’esaltarlo, proporlo, inculcarlo, come modello, maestro, dottore, 
patrono e protettore di tutte le scuole » (2). Lo stesso Pontefice, 
nell’Enciclica celebrativa del VI° Centenario della Canonizzazione 
di S. Tommaso (1226-1926), si compiaceva di additare nell’Ange- 
lico lo « Studiorum Ducem »: la guida degli studi. Guida illumi- 
nata, sicura, capace di condurre alle più alte vette della saggezza 
cristiana (3). 


Ma, vien fatto di domandarsi: Guida facoltativa, una tra le 
tante; oppure anche raccomandata e preferita, perchè ritenuta più 
sicura, per giungere alla verità; o, finalmente, persino obbliga- 
toria, perchè la sola vera e sicura fra le altre? 

Cogliamo la risposta autorevole dalle auguste labbra del Som- 
mo Pontefice Pio XII, che nella celebrazione dell’Angelico ha 
emulato i suoi grandi predecessori. I sedici anni del suo lumi- 
noso Pontificato offrono ampia messe di eloquenti testimonianze 
in proposito. 


8 Luglio 1939. - Siamo nel I° anno di Pontificato. Pio XII 
riceve in solenne udienza nel Cortile di S. Damaso gli alunni degli 
Istituti Ecclesiastici di Roma ed indirizza loro queste normative 
parole: 

« Inoltre si deve pienamente osservare il canone il quale sag- 
giamente prescrive che ” gli studi della filosofia razionale e della 
teologia e l'insegnamento di queste discipline agli alunni siano 
dai professori impartiti secondo il metodo, la dottrina e i princìpi 
dell’Angelico Dottore, ch’essi devono fedelmente tenere” (C.J.C. 
can. 1366 $ 2). Questa infatti è la caratteristica della sapienza del- 
l’Aquinate: illuminare di vivida luce le verità accessibili all’u- 
mana ragione stringendole acconciamente in un saldo nesso di 
unità; adattarsi sommamente alla illustrazione e difesa dei dogmi 


(2) Allocutio ad membra Academiae Romanae S. Thorae Aquinatis; cfr. M. Cor- 
rovanI O. P., S. Tommaso nella parola di S. S. Pio XI, in « Angelicum », 6 (1929), p.06° 
(3) CA. CAL S. 15 (1923), p. 3090ss. 
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della fede; impugnare con efficacia e debellare trionfalmente gli 
errori fondamentali imperversanti in qualsivoglia tempo. Perciò, 
figli dilettissimi, portate nello studio un’anima piena di amore 
ardente per S. Tommaso; procurate con ogni impegno di pene- 
trarne con la vostra intelligenza la splendida dottrina: abbrac- 
ciate volentieri quanto di essa fa manifestamente parte e sicu- 
ramente ne è ritenuto come elemento certo e principale» (4). 

Seguire dunque S. Tommaso, almeno quanto al metodo, ai 
princìpî e alla dottrina, costituisce un vero obbligo, che Pio XII 
sa bene di non imporre per primo. Tuttavia, giunto sulle soglie 
del Pontificato, allo scopo di propiziarsi il patrocinio del Dottore 
Comune della Chiesa sulla magnifica opera di magistero che in- 
tende svolgere a salutare nutrimento del gregge di Cristo, Pio XII 
si fa premura di richiamare alla mente degli alunni ecclesiastici 
d’ogni nazione la legge della Chiesa, contenuta nel can. 1366 $ 2 
del Codice di Diritto Canonico. 

Se non che, in queste prime parole pronunziate dal S. Padre 
a esaltazione dell’Aquinate, già occorre di fare una distinzione di 
grande importanza, che varrà a cogliere altresì il senso esatto di 
altre affermazioni che seguiranno. In esse, infatti, il Papa ricorda 
anzitutto la legge e quindi l’obbligo di attenersi, nello studio della 
filosofia razionale e della teologia, al metodo, ai princìpi e alla 
dottrina di S. Tommaso. Per «filosofia razionale », è chiaro che 
il S. Padre non intende la sola filosofia aristotelica o platonica, 
ma una sintesi superiore di entrambe, purificata e perfezionata 
attraverso il corso dei secoli mediante l’opera dei SS. Padri e dei 
teologi scolastici, tra i quali eccellono Clemente Alessandrino, 
S. Agostino, Severino Boezio, S. Giovanni Damasceno, S. Anselmo, 
S. Alberto Magno, S. Bonaventura, S. Tommaso d’Aquino. Si tratta, 
cioè, della « filosofia perenne », che Benedetto XV chiamò giusta- 
mente « filosofia del senso comune » (5), perchè comprendente, in 
organica sintesi, tutte quelle verità che la ragione naturale ha 
saputo conquistare con secolare lavoro di eccellenti ingegni e 
che il Magistero infallibile della Chiesa ha poi approvate come 
conformi alle verità da Dio rivelate, utili anzi alla intelligenza, 
alla tutela e all’espressione delle medesime. Della « filosofia ra- 
zionale e della teologia », come sono contenute nella sintesi del- 
l’Aquinate, è imposto il metodo « scolastico », consistente nel de- 


(4) A. A. S. 31 (1939), pp. 246-247; vers. de La Civ. Catt., LISI: 
(5) Lettera al Card. Schulte, 29 giugno 1921; A. A. S. 13 (1921), p. 423. 
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finire con esattezza e precisione; distinguere le questioni; dimo- 
strare con ordine, chiarezza e solidità; citare le autorità con fe- 
deltà e sobrietà; confutare gli avversari senza ambiguità (6). Si 
tratta, in altri termini, del metodo speculativo, necessario com- 
plemento di quello, che oggi sì suole chiamare metodo positivo. 
Inoltre, sono imposti i princìpî e la dottrina filosofica e teologica 
dell’Angelico. Che cosa intendere in proposito? Come avrà modo 
di spiegare in altra occasione, il S. Padre intende comprendere 
nei princìpi e nella dottrina, oltre le verità fondamentali del senso 
comune, «le affermazioni principali». Queste, secondo l’indica- 
zione stessa di Pio XII, sono i princìpi inconcussi della metafisica, 
come il principio di ragione sufficiente, di causalità e di finali- 
tà (7), nonchè altre verità, di cui avremo un esempio nel Discorso 
rivolto ai professori e agli alunni dell’Università Gregoriana (17 
ottobre, 1953) (8). 

Ma, oltre a ricordare un obbligo, con le parole sopra riferite 
il S. Padre rivolgeva una calda esortazione. Questa, com'è evi- 
dente, non può riguardare soltanto il metodo, i princìpi e la dot- 
trina di S. Tommaso, nelle sue affermazioni principali. Il campo 
è molto più esteso: « Abbracciate volentieri quanto di essa (dot- 
trina) fa manifestamente parte e sicuramente ne è ritenuto come 
elemento certo e principale ». Orbene, volendo esemplificare, è 
certo che di questo campo dottrinale specificamente tomistico, 
fanno parte anzitutto le XXIV tesi, proposte e approvate dalla 
S. Congregazione degli Studi; promulgate per ordine di S. Pio X; 
contenenti indubbiamente i princìpi e le affermazioni precipue del 
S. Dottore, cioè, al dire della stessa S. Congregazione, « la genuina 
dottrina di S. Tommaso », anzi, secondo l’espressa dichiarazione 
di Benedetto XV, « la dottrina preferita dalla Chiesa » (9). Al pari 
dei suoi predecessori, Pio XII intende proporre le XXIV tesi come 
« sicure norme direttive » (10), non esigenti perciò «un assenso 
interno », ma tuttavia meritevoli di questa interna adesione, per 
l’approvazione, la raccomandazione e la preferenza, di cui è stato 
sempre oggetto, da parte della suprema autorità della Chiesa, 


(6) Cfr. Lettera della S. Congr. dei Seminari e delle Univ. degli Studi agli E.mi Car- 
dinali ed Ecc.mi Arcivescovi e Vescovi del Brasile, 7 marzo 1950, in A. A. S. 42 (1950), 
pp. 837-838. 

(7) Cfr. Encicl. Humani generis, in A. A. S. 42 (1950), p. 572. 

(8)Cfr. A. A. S. 45 (1953), p. 685. 

(9) Cfr. Resp. S. Congr. de Semin., 7 martii 1916, in A.A.S. 8 (1916), pp. 156-157; 
E. Hugon O. P., Les Vingt-quatre theses thomistes, p. VII, Paris, 1922. 

(10) Cfr. Resp. S. Congr. de Semin., 1. c. 
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l’intero corpo dottrinale tomistico. Approvazione, per la « sicu- 
rezza » di ortodossia che esso presenta; raccomandazione, per la 
«maggiore sicurezza » in confronto con gli altri sistemi filosofici 
e teologici in vigore nelle scuole cattoliche; preferenza, per la 
« massima sicurezza e garanzia di verità » che gli è riconosciuta (11). 

Nel Discorso ai Capitolari dell'Ordine Domenicano (22 set- 
tembre 1946), l’augusto Pontefice così si esprimeva: «E° neces- 
sario che la filosofia — poichè così prescrive il Diritto Canonico — 
venga proposta in modo che gli uditori siano informati di una 
completa e coerente sintesi secondo il metodo e i princìpi di San 
Tommaso d’Aguino ». Quanto poi alla Teologia, « dopo aver di- 
mostrate le verità della fede con argomenti tolti dalla S. Scrit- 
tura e dalla Tradizione, si investighino e s’illustrino la natura e 
l'intimo significato di tali verità alla luce dei principi e della 
dottrina di S. Tommaso ». Di poi, onde far risaltare il carattere di 
legge universale che la Chiesa intende dare all’insegnamento del 
Tomismo, il Papa aggiungeva: « Propterea quod haec pondus ha- 
bent legis, quae cunctis philosophiae et theologiae catholicis scho- 
lis viget» (12). 


Orbene, qual è il motivo di un simile obbligo universale, che 
non vuol essere catena ai piedi ma luce per la mente e libertà per 
il cuore? La ragione è assegnata da Pio XII nell’Allocuzione ri- 
volta ai Capitolari della Compagnia di Gesù, il 17 settembre 1946. 
«I membri della Compagnia di Gesù, leggiamo nel discorso del 
Papa, affinchè corrispondano fedelmente alle grandi speranze che 
su di loro ripone la Chiesa nel campo delle scienze sacre: teo- 
logia, Sacra Scrittura e simili, nonchè della filosofia, devono os- 
servare con ogni diligenza le proprie leggi, le quali ad essi pre- 
scrivono di seguire come più solida, più sicura, più approvata e 


(11) S. Pio V afferma: « Doctrinam theologicam (S. Thomae) ab Ecclesia receptam, 
aliis magis tutam et securam exsistere » (cfr. I. BeRTHIER, O. P., S. Thomas Aquinas 
« Doctor Communis Ecclesiae», Romae 1914, p. 99; « certissima christianae regulae 
doctrina » (ib., p. 98). Leone XIII: « (S. Th.) habet certissimam philosophandi ratio- 
nem » (Epist. ad Card. Gibbons, 29 giugno 1895; cfr. BerTHIER, 0. €., p. 250 « verissima 
atque omnium aptissima » (Epist. ad Card. Desckamps, 25 die. 1880, ib., p. 215). 
S. Pio X: « Aurea doctrina mentes splendore suo illuminat; cuius via et ratio usque 
ad profundissimam divinarum rerum cognitionem sine ullo erroris periculo perdu- 
cit... Aquinatem enim deserere, in re philosophica praesertim et theologica non sine 
magno detrimento esse potest; ipsum sequi fufissima est via ad profundam divinarum 
rerum cognitionem » (Motuproprio Praeclara, 24 giugno 1914; A.4.S. 6 (1914) p. 334; 
« Nec sane tutior ulla haberi potest hoc in genere institutio quam quae ducem sequatur 
et magistrum Thomam » (Epist. ad R. P. Lottini, 9 agosto 1910; A.4.S. 2 (1910) p. 724). 

(12) A.A.S. 38 (1946), pp. 387-388. 
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più conforme alle Costituzioni, la dottrina di S. Tommaso (Epi- 
tom., nn. 315-318) » (13). 

In termini ancora più chiari, il S. Padre ribadiva lo stesso 
monito ai Capitolari dell’Ordine Domenicano, ricevuti in speciale 
udienza il 22 settembre dello stesso anno. Dopo aver ricordato 
loro la singolare autorità dell’Aquinate negli studi della filosofia 
razionale e della teologia, proseguiva: «In altre parole: si tratta 
di sapere se l’edificio dottrinale che S. Tommaso d’Aquino costruì 
oltre e al di sopra di ogni limite di tempo, servendosi all’uopo del 
materiale scientifico, solido ed organico, offertogli dai cultori della 
sapienza cristiana di tutti i tempi, sia un edificio basato su di una 
solida rupe, perennemente vigoroso e valido, capace di proteg- 
gere anche ai tempi nostri il deposito della fede cattolica con ef- 
ficace difesa, ed, inoltre, idoneo a fungere da sicura guida nel per- 
correre i nuovi sentieri di verità apertisi nel campo della filosofia 
e della teologia ». 

A questo quesito di capitale importanza, il S. Padre, col pre- 
stigio della sua suprema autorità, dava la seguente risposta af- 
fermativa: «Id sane Ecclesia asserit, cum id sibì persuasum ha- 
beat hoc itinere ad veritatem cognoscendam et solidandam tuto 
procedi » (14). La Chiesa, cioè la Sede Apostolica, riconosce anche 
oggi la solidità, la vigoria, l'attualità del Tomismo, persuasa com’è 
che la via tracciata dall’Aquinate conduce sicuramente alla con- 
quista e alla difesa della verità. 


Via sicura, il Tomismo. Ma, è anche l’unica via che la Chiesa 
intende additare? 

S. Pio X, nel Motu proprio Sacrorum Antistitum del 1° set- 
tembre 1910, ordinava di seguire « principalmente » (praecipue) 
la filosofia di S. Tommaso. Alcuni autori, notando che il Papa 
aveva detto « praecipue », non « unice », pensarono essere conforme 
alla sua volontà, o, per lo meno, non in contrasto con essa, il se- 
guire l’opinione di qualche altro dottore scolastico, benchè con- 
traria ai princìpi dell’Aquinate. Ma tale non era il pensiero del 
S. Padre; il quale, in un documento posteriore, riprovava forte- 
mente siffatta interpretazione, osservando: « At eos multum ani- 
mus fefellit» (15). Il «praecipue », quindi, nelle intenzioni del 


(13) A.A.S. 38 (1946), pp. 384-385. 
(14) A.A.S. 38 (1946), pp. 387-388. 
(15) Motu proprio Docforis Angelici, A.A.S. 6 (1914), p. 337, 
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Santo Pontefice era sinonimo di «unice»: nel senso, cioè, che 
non si è liberi di seguire altri metodi, altri princìpi, altre dottrine, 
quando essi siano in contrasto con quelli del Dottore Comune. E 
lo è altresì nelle intenzioni di Pio XII, per l’intima coerenza che 
armonizza tra loro gli insegnamenti dei vari Pontefici. Pertanto, 
quando nel Prefazio della Messa di S. Tommaso, composto dal 
regnante Sommo Pontefice, leggiamo: « Qui Beatum Thomam Doc- 
torem, vitae innocentiae et ingenii sublimitate vere Angelicum, in 
Ecclesia tua suscitare voluisti, ut eam saluberrima et firmissima 
communiret doctrina et solis instar illustraret: cuius sapientiam, 
omnibus praecipue commendatam, totus admiratur orbis terra- 
rum », nella frase « omnibus praecipue commendatam » il S. Padre 
si compiace di scolpire le tre caratteristiche: universalità, sovre- 
minenza, obbligatorietà, che suscitano giustamente l’ammirazione 
e l’ossequio del mondo cattolico. 


L’Enciclica Humani Generis, del 12 agosto 1950, costituisce 
senza dubbio, dal punto di vista dottrinale, il documento più so- 
lenne emanato dal regnante Pontefice. Era quindi da attendersi 
che la figura del Sole d’Aquino sfolgorasse ivi di più viva luce, 
onde dissipare le nubi dei nuovi errori, minaccianti il sereno cielo 
del domma cattolico e della filosofia perenne. L’aspettativa non 
è stata delusa. 

Dopo aver deprecato simili errori e lamentato che « tali novità 
in quasi tutte le parti della teologia abbiano prodotto i loro vele- 
nosi frutti », il S. Padre soggiunge: « Se si considera bene quanto 
sopra è stato esposto, facilmente apparirà chiaro il motivo per cui 
la Chiesa esîge che i futuri Sacerdoti siano istruiti nelle scienze 
filosofiche ‘’ secondo il metodo, la dottrina e i princìpi del Dottor 
Angelico ” (C.J.C. can. 1366, $ 2), giacchè, come ben sappiamo dal- 
l’esperienza di parecchi secoli, il metodo dell’Aquinate si distingue 
per singolare superiorità tanto nell’ammaestrare gli alunni che 
nella ricerca delle verità; la sua dottrina poi è in armonia con la 
Rivelazione ed è molto efficace per mettere al sicuro i fondamenti 
della fede come pure per cogliere con utilità e sicurezza i frutti 
di un sano progresso » (16). 

Ma questo passo dell’ Humanì Generìs, se costituisce l’at- 
testato più solenne della stima di Pio XII per Sî Tommaso, non 
è l’ultimo nè il più significativo. A distanza di appena un mese 


(16) A.A.S. 42 (1950), pp. 571-575. 
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dalla comparsa dell’ormai famosa Enciclica sul teatro della storia 
religiosa moderna, il S. Padre riceveva in udienza i partecipanti 
al III° Congresso Tomistico Internazionale (settembre 1950). Nel 
discorso di circostanza, dopo aver reso pubblico omaggio di am- 
mirazione e di lode agli elettissimi ingegni, che nel corso dei se- 
coli hanno mirabilmente cooperato allo sviluppo e alla fioritura 
incessante di quest’albero gigantesco ch’è la filosofia perenne, il 
S. Padre sentiva quasi il dovere, a somiglianza dell’immortale 
Autore dell’Enc. Aeterni Patris (4 agosto 1879), Leone XIII, di 
distinguere, tra i tanti nobilissimi ingegni, S. Tommaso, che « so- 
vra gli altri come aquila vola ». Diceva, infatti, il Sommo Pon- 
tefice: «Ma tra tutti i cultori della filosofia scolastica spetta a 
S. Tommaso la palma incomparabile: egli è che occupa il posto 
principale. Amante unicamente della verità, con quanta riverenza, 
secondo che ia verità stessa richiede, non considera egli le cose, 
onde scoprirne l’intimo valore; indaga accuratamente fatti, scritti 
e documenti, a fine di mettere in luce e gesta e detti! Quanto 
appare sapiente, nei vari trattati, l’ordine che egli pone tra le 
diverse questioni; quanto solido il vigore degli argomenti e tra- 
sparente la proprietà del linguaggio! Con vittoriosa fortezza, dote 
di mente eccelsa, egli avanza verso le conclusioni, sviscerando i 
princìpi metafisici, considerati quale patrimonio comune del sa- 
pere cristiano di tutte le età; e dai medesimi egli trae, con stile 
calmo e sicuro, sin le ultime conclusioni » (17). 

Quale elogio più ampio è stato mai fatto del Tomismo? Par- 
lando a cultori della filosofia di ogni nazione, cattolici e non cat- 
tolici, il Papa non si è limitato ad esaltare nell’Aquinate i princìpi 
metafisici della filosofia perenne, comuni a tutti i pensatori cri- 
stiani di qualsiasi epoca; e nemmeno ha ristretto la sua lode alle 
immediate conseguenze, ossia le 24 tesì, che derivano dai medesimi 
e che non appartengono integralmente al «comune patrimonio 
della sapienza cristiana », visto che molti dottori cattolici dei se- 
coli passati non vi hanno aderito; ma l’encomio di Pio XII ab- 
braccia tutto il sistema filosofico dell’Angelico, dai princìpi filo- 
sofici alle estreme illazioni, perchè queste discendono da quelli 
con rigore logico limpido, tranquillo, persuasivo. 


Ma, vien fatto di chiedersi: Il vero significato e il valore dei 
singolari elogi tributati dal Sommo Pontefice al Dottore Angelico 


(17) A.A.S. 42 (1950), pp. 734-735. 
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non sono forse stati offuscati dalle parole pronunziate in occasione 
della speciale udienza concessa al corpo accademico, ai superiori 
e agli alunni della Pontificia Università Gregoriana, nella ricor- 
renza quattro volte centenaria della sua fondazione? A me non 
sembra, benchè la qualità dell’uditorio e il motivo dell’udienza 
non si prestassero certamente ad una nuova esaltazione dei me- 
riti dell’Aquinate. E veramente, se ben ponderiamo le parole del- 
l’augusto Pontefice, dobbiamo concludere che la distinta posizione 
nella Chiesa militante, riconosciuta a S. Tommaso dal concorde 
secolare magistero dei Romani Pontefici, non viene in alcun modo 
abbassata, nè in se stessa nè nei confronti con gli altri dottori, 
ma nuovamente chiarita nel suo duplice valore: obbligatorio e 
facoltativo. E’ quindi in relazione a questo duplice, diverso ca- 
rattere, che deve essere intesa ed attuata la libertà di studio e 
d’insegnamento, che la Chiesa riconosce per riguardo ai vari si- 
stemi vigenti nelle scuole cattoliche. 


Il S. Padre così si espresse: « Nessuna delle teorie proposte 
da dotti autori per spiegare le dottrine ritenute come certe da 
tutti i cattolici, è porta, tanto meno l’unica porta, per entrare nella 
Chiesa: neppure al più santo e più sublime dottore, ricorse o ri- 
corre oggi come a fonte primigenia la Chiesa; la quale, benchè 
tenga per sommi dottori san Tommaso e sant'Agostino, crede in- 
fallibili soltanto gli autori divinamente ispirati dei libri sacri, 
perchè essa sola, interprete e custode, per divino mandato, della 
Sacra Scrittura e depositaria della tradizione, è la sola porta alla 
salvezza e; per virtù e guida dello Spirito Santo, fonte a sè di 
verità. La Chiesa, dunque, permette che si seguano diverse teorie 
dottrinali, a patto però che non contrastino con le conclusioni am- 
messe dalla filosofia antica e cristiana fin dai suoi esordi. Orbene, 
queste da nessun altro dottore sono state esposte e riunite in un 
corpo di dottrina così compatto, come da S. Tommaso » (18). Dando 
poi alcuni esempi delle conclusioni, che tutti i dottori cattolici de- 
vono ritenere come immutabili, il S. Padre menzionava quelle 
che si riferiscono: «alla natura della nostra conoscenza; all’in- 
dole propria della verità; ai princìpi metafisici basati solidamente 
sulla verità assoluta; a Dio infinito, personale, Creatore di tutte 
le cose; alla natura dell’uomo, all’immortalità della sua anima, 


(18) A.A.S, 45 (1953), p. 685; vers. de La Civiltà Cattolica, 1958, IVITPITI4O 
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alla dignità propria della persona umana e ai doveri che la legge 
morale, insita nell'uomo dalla natura, detta ed impone» (19). 

E° confortante il riconoscere che nemmeno il più rigido dei 
tomisti ha mai pensato di equiparare l’autorità dottrinale dell’A- 
quinate a quella sovrana ed infallibile della Chiesa. Infatti, tutti 
i fedeli seguaci di S. Tommaso hanno appreso dalle sue stesse lab- 
bra che soltanto la S. Scrittura, la tradizione e il Magistero della 
Chiesa sono fonti certe, infallibili e necessarie di verità divina, 
mentre la dottrina dei Padri e dei teologi, singolarmente consi- 
derati, è soltanto fonte di verità probabile, non necessaria e, quin- 
di, non obbligatoria (20). 

Però, se la dottrina propria e distintiva di S. Tommaso non 
può rivendicare a sè l’assenso di fede e nemmeno quello che si 
deve ad una dottrina teologicamente certa, escludente cioè ogni 
timore di errore, perchè la Chiesa non ha inteso pronunciare a 
suo riguardo un giudizio d’approvazione definitivo ed infallibile, 
è tuttavia fuori dubbio che la dottrina, che l’Angelico ha comune, 
con gli altri dottori, è non soltanto meritevole del semplice as- 
senso, ma, în più, essa è obbligatoria e non facoltativa, sia quanto 
ai princìpi o affermazioni basilari (« pronuntiata maiora »), sia 
quanto alle sue conclusioni certe e principali. 

Sull’urgenza ed universalità di questo obbligo, che non è sem- 
plice norma proibitiva o direttiva, ma precettiva, imponente cioè 
il dovere di attingere alla genuina fonte del tomismo, onde fe- 
condare studi e insegnamento, il S. Padre, sempre nel discorso 
sopra menzionato, si è compiaciuto di ritornare, richiamandosi, 
anche questa volta, alla prescrizione del Codice di Diritto Canonico 
(c. 1366, $ 2) e al monito di Pio XI, nell’Enc. Studiorum Ducem 
(29 giugno 1923): « Sia dunque da tutti inviolabilmente osservato 
— dice Pio XI — ciò che è prescritto dal Codice di Diritto ca- 
nonico: ” Gli studi della filosofia razionale e della teologia e l’i- 
struzione degli alunni in tali discipline siano assolutamente trat- 
tati dai professori secondo il metodo, la dottrina, i princìpi del 


GU TAAS5 dol. 

(20) « Auctoritatibus canonicae Scripturae utitur (sacra doctrina) proprie et ex 
necessitate argumentando. Auctoritatibus autem aliorum doctorum Ecelesiae, quasi ar- 
gumentando ex propriis, sed probabiliter. Innititur enim fides nostra revelationi Apo- 
stolis et Prophetis factae, qui canonicos libros scripserunt; non autem revelationi, si 
qua fuit, aliis doctoribus factae » (Sum. Theol., I, q. 1, a. 8, ad 2); « Dicendum quod 
maximam habet auctoritatem Ecclesiae consuetudo; quae semper est in omnibus aemu- 
landa: quia et ipsa doctrina catholicorum Doctorum ab Ecclesia auctoritatem habet. 
Unde magis standum est auctoritati Ecclesiae quam auctoritati vel Augustini, vel Hie- 
ronymi, et cuiuscumque Doctoris » (ibid., I-II, q. 10, a, 12, c.). 
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Dottore Angelico e questi siano religiosamente mantenuti”» (21). 

Libertà, dunque, di seguire anche altri autori di buona fama 
(«bonae notae »), ma soltanto quando si tratti di questioni con- 
troverse e controvertibili, fuori cioè dei princìpi e della dottrina 
di S. Tommaso e non in evidente contrasto con questi. Non è in- 
fatti lecito presumere che il Santo Padre Pio XII abbia inteso 
derogare alle direttive dei suoi predecessori, i quali, riferendosi ai 
princìpi e alla dottrina dell’Angelico, non hanno esitato a dichia- 
rarla dottrina della Chiesa stessa. Così, ad es., Benedetto XV, che 
affermava: « Thomae doctrinam Ecclesia suam propriam edixrit 
esse » (22); e Pio XI: «in Thoma honorando maius quiddam quam 
Thomae existimatio vertitur, id est Ecclesiae docentis auctori- 
tas» (23). 

Siamo pertanto persuasi che l’intenzione del regnante Pon- 
tefice sia in piena armonia anche con quella dei suoi immortali 
predecessori Leone XIII e S. Pio X, i quali hanno emanato docu- 
menti notevolissimi sull'importanza, per la sicurezza e il progresso 
delle scienze sacre, di seguire un tomismo genuino, integrale e 
testuale (24). La frase perciò di Pio XI, che l’attuale Pontefice ha 
fatto più volte propria: « Nessuno esiga dagli altri, più di quello 
che la Chiesa, maestra e madre comune, esige da tutti », se vale 
per giustificare una certa libertà di pensiero in seno alle scuole 
cattoliche, vale altresì per ricordare a tutti il vero obbligo, non 
la semplice facoltà o il suggerimento, di uniformarsi al metodo, 
alla dottrina e ai princìpi di S. Tommaso. Hanno tutti e sempre 
ottemperato, nel passato remoto e in quello prossimo, alle sapienti 


21) A.A.S. 15. (1923), p. 324; A.A.S. 45 (1953), p. 686. 

22) Epistola Enceycl. Fausto appetente die, in A.A.S. 19 (1921), p. 332. 

23) Encycl. Studiorum Ducem, l. c.; Cfr. R. ScHULTES, O. P., De Ecclesia Catholica, 
1925, can. IX, art. 72: De auctorilaie theologica S. Thomae; L. Crappi, O. P., Il magistero 
vivo di S. S. Pio XII norma prossima e universale di verità, in Sapienza, 7 (1954), 
pp. 20-21. 

(24) Leone XIII, rivolgendosi nella sua immortale Enc. Aeferni Patris ai Presuli 
della Chiesa universale, diceva loro: « Nihil Nobis esse antiquius et optabilius, quam 
ut sapientiae rivos purissimos, ex angelico Doctore iugi et praedivite vena dimanantes 
studiosae iuventuti large copioseque universi praebeatis ... Ceterum, doctrinam Thomae 
Aquinatis studeant magistri in discipulorum animos insinuare; eiusque prae ceteris 
soliditatem atque excellentiam in perspicuo ponant» (Acta L. XII, I, 1879, p. 283). 
E il Santo Pontefice Pio X, nel Motu proprio Doctoris Angelici (29 giugno 1914) mani- 
festava il suo vivissimo desiderio, anzi, la sua precisa volontà (volumus, iubemus, 
praecipimus), che la Somma Teologica di S. Tommaso dominasse, come libro di testo, 
sulle cattedre delle scuole superiori di teologia: « Omnino oportet, veteri more qui nun- 
quam excidere debuerat, revocato, de ipsa Summa theologica habeantur scholae >, affin- 
chè: «genuina cet integra S. Thomae doctrina ‘in scholis fioreat quod nobis maxime 
cordis est ac tollatur illa docendi ratio quae in magistrorum singulorum auctoritate 
arbitrioque nititur, ob eamque rem mutabile habet fundamentum, ex quo saepe sen- 
tentiae diversae atque inter se pugnantes oriuntur... non sine magno scientiae chri- 
stianae detrimento », (Leonis XIII Fpist. Qui te, 19 giugno 1886; A.A.5. 6 (1914), p. 339). 
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norme dei Romani Pontefici, concernenti il tomismo? Anche in 
questo caso, forse, vale la poco confortante costatazione del Poeta: 
«Le leggi son; ma chi pon mano ad esse? » (Purg. XVI, 97). Co- 
statazione, che, per rispetto al dovere di seguire la filosofia sco- 
lastica, di cui S. Tommaso è proclamato il più illustre rappresen- 
tante, fu fatta a suo tempo da Leone XIII nell’Enc. Aeterniì Patris, 
ed è risonata, con accenti ancor più accorati, sulle labbra ‘di Pio 
XII nell’Enc. Humani Generis. L’amore di novità ha indotto alcuni, 
anche in campo cattolico, a simpatizzare con teorie e sistemi filo- 
sofici contrari alla filosofia tradizionale, trascurando e disprezzando 
metodo, princìpi e dottrina dell’Aquinate (25). 


(25) Il monito di Pio XII, nel discorso sopra ricordato: « Varia doctrinarum syste- 
mata, quae Ecclesia teneri sinit, omnino conveniant oporiet cum omnibus iis, quae 
philosophiae et antiquae et christianae ab eiusdem Ecclesiae exordiis perspecta erant » 
(A.A.S. 45, p. 685), se suggerisce di sceverare il tomismo dalla pura e semplice filosofia 
aristotelica, non permette tuttavia di svincolarlo dalla medesima per quanto concerne 
il problema della natura della conoscenza umana, ch’è appunto uno dei capisaldi della 
filosofia antica, sui quali il Santo Padre vuole che tutti gli studiosi cattolici poggino 
solidamente. Si dirà forse che ad essi resia per lo meno la scelta tra un platonismo eri- 
stiano, di tipo agostiniano, e l’aristotelismo, di tipo tomistico? Sia pure! Ma, il credere 
di poter avallare con l’autorità di Leone XHI (Enc. Libertas), di Pio XI (Enc. Studiorum 
ducem) e di Pio XII (Enc. Humani Generis e Radiomessaggio agli Jocisfes, del 3 sett. 
1930) un innatismo, che non sia quello della sola capacità dell’intelletto umano a cono- 
scere i primi princìpi, in dipendenza dall’astrazione dai fantasmi, quanto all’origine 
delle idee, appare un’impresa assai audace. 

Leone XIII, tra gli errori e le assurdità che rimprovera alla filosofia degli antichi, 
non fa alcuna menzione del presunto empirismo aristotelico riguardo all’origine delle 
idee (Cfr. Enc. Aeterni Patris, pp. 266-67). Pio XI, citando nell’Enc. Studiorum Ducem 
un testo del Contra Gentes, II, 83, onde affermare l’oggettività delia nostra conoscenza 
dell’essere e delle sue proprietà, non avrà certamente giudicato di minor valore que- 
st’'altro testo del medesimo capitolo, dove si respinge l’innatismo platonico, fondato 
sulla preesistenza delle anime: « Iipsorum principiorum cognitio in nobis ex sensibilibus 
causatur; nisi enim aliquod totum sensu percipessemus, non possemus intelligere quod 
totum esset maius parte, sicut nec cagcus natus aliquid percipit de coloribus ». E Pio 
XII in termini espliciti e non ambigui mostra di far sua la soluzione di S. Tommaso 
e di Aristotele, del problema dell’origine delle idee, allorchè asserisce: « Accidentale 
invece alla natura e alle cose è la relazione di verità, di cui le riveste, come effetto 
della loro contemplazione e investigazione, il debole intelletto nostro, che non possiede, 
come pensano alcuni, idee innate dalla nascita; ma per via del senso inizia la cono- 
scenza delle cose percepite nelle loro esteriori accidentalità e qualità che sono per 
se stesse sensibili; sicchè può appena per mezzo di questi fenomeni esterni giungere 
all’interna cognizione delle cose, anche di quelle le cui accidentalità sono perfetta- 
mente percepite dai sensi (Contra Gentes, IV, 1)... Non vi stupite pertanto se Noi scor- 
giamo in voi, sapienti scrutatori della natura e delle cose sensibili, i forti e profondi 
evocatori delle verità più recondite latenti nella natura, secondo il grande principio 
del Filosofo di Stagira, che cognitio nostra incipit a sensu» (Discorso per la solenne 
inaugurazione del IV anno della Pont. Acc. delle Scienze, 3 dic. 1939, in Discorsi e 
Radiomessaggi di S. S. Pio XII, vol. I, p. 402). 

E? pertanto infondata ed incauta la seguente affermazione: «Il tomismo del Papa 
non contiene come uno dei suoi elementi la soluzione qualunque essa sia — di un 
problema filosofico tutt'altro che semplice » (P. BaraLE, Il fomismo delle encicliche e 
quello dei tomisti, in Rivista Rosminiana, 47, 1953, p. 111). L’autorità, sempre grande 
anche se non sempre infallibile, del Sommo Pontefice dovrebbe altresì premunirci con- 
tro i vani tentativi di far passare S. Tommaso per un platonico moderato, al pari di 
S. Agostino, quasichè l’innatismo ammesso dall’Aquinate si estendesse oltre l’innatismo 
della ragione naturale e dell’abito dei primi princìpi, sia speculativi che pratici (Cfr. 
U. Honan, Agostino, Tommaso, Rosmini, in Rivista Rosminiana, 47, 1953, pp. 291-297; 
48, 1954, pp. 37-46; pp. 113-120; L. Crappi, Q. P., Intuizione del bello e conoscenza 
del divino, nel vol. I dommi della fede nel magistero dell’arte, Roma 1945, pp. 5-31), 
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La parola, dunque, del grande nostro Pontefice conferma la 
convinzione di quanti vedono nel sistema filosofico di S. Tommaso 
non alcunchè di eclettico, di eterogeneo, di frammentario, ma un 
capolavoro di sapienza architettonica, unico nel suo genere. 


Tanti e così alti elogi, tributati dal Sommo Pontefice Pio XII 
alla persona di S. Tommaso, potrebbero forse apparire a taluno 
esagerati o, per lo meno, inopportuni, quasi che l’esaltazione del- 
l’Aquinate ponesse nell’ombra i luminari minori. Vani timori, che 
esulano del tutto dall’animo del Pontefice. Infatti, secondo le espres- 
sioni di Pio XII, S. Tommaso è stato simile ad un mare, che ha 
in sé raccolto i rivi di sapienza che erano scaturiti dalle menti 
più eccelse durante la più che millenaria storia del Cristianesimo; 
simile altresì a un sole fulgidissimo, che illumina la Chiesa uni- 
versale. Mare e sole: due magnifiche metafore, esprimenti mira- 
bilmente quel carattere di impersonalità e di trascendenza, di uni- 
versalità e di perennità che formano il vanto sovrano del pensiero 
del Maestro d’Aquino. Onorare l’Angelico, perciò, equivale ad ono- 
rare il Magistero stesso ordinario della Chiesa cattolica, di cui 
egli è, tra i Dottori, il portavoce per eccellenza; equivale ad esal- 
tare in lui tutti i Padri e Dottori che lo precedettero. Come in 
Dante noi esaltiamo il poeta sovrano del dolce stil nuovo, in Mi- 
chelangelo lo scultore e l’architetto più rappresentativo del Rina- 
scimento italiano, in Leonardo ed in Raffaello i campioni insuperati 
dell’arte pittorica del ’400 e del ’500, così in Tommaso d’Aquino 
noi celebriamo la sintesi più vasta e più armoniosa del sapere 
umano, illustrato dalla luce divina del Vangelo. Se alla Commedia 
di Dante fu dato l’appellativo di « Divina », per la sovrumana 
potenza evocatrice della sua poesia, a maggior ragione potremmo 
chiamare Divina la Somma Teologica dell’Aquinate, perchè, più 
divino che umano è il linguaggio col quale il S. Dottore parla agli 
uomini di Dio. Questo giudizio è tutt’altro che avventato. 

Divus Thomas: Il divino Tommaso. Così la Chiesa ha salutato 
più volte il S. Dottore, incastonando questa suprema gemma, in- 
sieme a tante altre, nel diadema di gloria che decòra la sua fronte. 
Molti, è vero, sono i titoli che onorano l’Aquinate: Doctor An- 
gelicus, Doctor Doctorum, Doctor et Magister studiorum omnium, 
Doctor Eucharisticus, Sol Scholae princeps, Sol Ecclesiae, Doctor 
Communis. Ma l’appellativo Divus Thomas può giustamente ri- 
tenersi come il più onorifico, perchè ci svela l’origine più divina 
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che umana della sua prodigiosa dottrina. Egli stesso confessava 
di aver imparato più ai piedi del Tabernacolo o del Crocifisso, 
che sui libri. 

Ciò tuttavia che potrebbe sembrare una convinzione perso- 
nale, sia pur rispettabile, del buon frate Tommaso, o un’esalta- 
zione pleonastica dei suoi confratelli, discepoli e ammiratori, ha 
ricevuto l’autorevole conferma da parte dei Romani Pontefici. Gio- 
vanni XXII, che decretò all’Aquinate gli onori dei santi, non te- 
mette di affermare: « Tot miracula fecit, quot articulos scripsit » : 
compì tanti miracoli, quanti furono gli articoli che scrisse. E Pio 
XII s’indugia ad ammirare lo sfolgorio di luce che, emanata dal 
Vangelo, investe in pieno l’Angelico: « Doctor Aquinas eos omnes, 
qui a superioribus aetatibus defluerant sapientiae rivulos veluti 
mare in se recipiens, quidquid philosophando lucubrandoque hu- 
mana ratio attinxerat, id universum miro ordine luculentaque 
perspicuitate digestum superna luce ex Evangelio radiante ita 
composuit ordinavitque, ut reapse facultatem imitandi posteris 
reliquisse, superandi ademisse videatur » (A. Leonis XIII,, vol. II, 
pIL10)' (6). 

La speciale assistenza divina, sia pure in tono minore, con- 
cessa all’Aquinate, filosofo e teologo, esaltata concordemente dai 
Romani Pontefici fino al regnante Pio XII, ha trovato la sua elo- 
quente espressione pittorica nei ben noti « Trionfi di S. Tomma- 
so » dovuti al pennello del Traini, di Andrea di Buonaiuto, di Be- 
nozzo Gozzoli, di Antonello da Messina, di Filippino Lippi, del 
Rubens, dello Zurbaran. 


II. - LA LUCE DEL « SOL ECCLESIAE » NEL. MAGISTERO DI PIO XII. 


Verba movent, exempla trahunt. Pio XII non si è contentato 
di aggiungere nuovi allori alla fronte gloriosa dell’Aquinate, ma 
ha voluto offrire in se medesimo un mirabile esempio di assimi- 
lazione del pensiero filosofico e teologico dell’Angelico. Questi è 
stato veramente il Doctor Communis del Pontificato di SS. Pio 
XII, il dottore cioè che Egli si è compiaciuto di citare più frequen- 
temente, a esposizione, o conferma, o illustrazione del suo inse- 
gnamento: veramente prodigioso, a somiglianza di quello di San 
Tommaso, per mole, varietà, perfetta coerenza dottrinale. 

In materia di teologia, l’autorità di S. Tommaso è invocata 
dal Sommo Pontefice soprattutto a riguardo dei seguenti argo- 


(26) A.A.S. 34 (1942), pp. 96-97. 
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menti di somma importanza: la concezione ortodossa del Corpo 
Mistico di Cristo; la nozione esatta della natura e dell’estensione 
dell’ispirazione biblica; l’idea che conviene farsi del sacerdozio 
dei fedeli; l’atteggiamento della Chiesa, nel passato e al presente, 
verso l’Umanesimo; il principio fondamentale della Mariologia. 

Nell’Enc. Mystici Corporis Christi, dal 9 giugno 1943, dopo 
aver accennato alle false concezioni intorno alla natura del Corpo 
Mistico, il S. Padre osserva sapientemente: «Sapete certamente 
con quali e luminosissimi pensieri abbiano trattato questo argo- 
mento i Maestri della Teologia scolastica, e specialmente l’ange- 
lico e comune Dottore: e vi è senza dubbio noto come gli argomenti 
da lui proposti corrispondano fedelmente ai principii dei Santi 
Padri, i quali d’altra parte non riferivano altro nei loro commen- 
ti e dissertazioni, se non il divino linguaggio della Scrittura (27). 

Nell’Enc. Divino afflante Spiritu, del 80 settembre 1943, aven- 
te per oggetto il modo più opportuno di promuovere gli studi bi- 


(27) A.A.S. 35 (1943), n. 7 Appendix, p. i4. L’alto elogio che il S. Padre fa della 
dottrina di S. Tommaso, intorno al Corpo Mistico, non lascia davvero sospettare che 
esista un grave dissenso tra il pensiero del Dottore Comune da una parte, e quello 
di S. Paolo e di Pio XII dall’altra. Eppure, vi è chi è convinto di tale contrasto! Esso 
riguarderebbe le tre condizioni necessarie, al dire dell’Apostolo e deli’Enciclica, per 
essere membri del Corpo Mistico, cioè: la professione dell’unica vera fede, la recezione 
del sacramento del Battesimo, l'appartenenza alla comunità ecclesiastica, sotto il go- 
verno della sacra gerarchia, facente capo al successore di S. Pietro (Cfr. A. MirTERER, 
Geheimnisvoller Leib Christi nach S. Thomas v. A. und nach Papst Pius XII, 1950; T. 
ZaeeLENA S. I., De Ecclesia Christi, Pars altera, apologetico-dogmatica, Roma 1954, 
pp. 572-574). In verità, uno studio attento e completo della dottrina dell’Angelico in 
proposito, ci persuade che il dissenso non è, nè grave, nè sostanziale. Infatti, tanto 
secondo l’Enciclica Mistici Corporis, quanto secondo i Padri del Concilio Vaticano (Cfr. 
Schema Const. dogm. de Ecclesia catholica, e. 1; adnot. 11, in Acfa Conc. Vat., Coll. 
Lac., VII, coll. 567, 581), Cristo ha influito anche sugli uomini viventi sotto l’Antico 
Testamento, come pure influisce parzialmente sugli angeli, ed influisce sugli uomini 
che tendono verso la Chiesa cattolica. Egli perciò può dirsi, in certa misura, loro 
Capo; ed essi furono o sono, in qualche modo, sue membra. I giusti dell'A. T. appar- 
tennero alla Chiesa generale o universale, secondo la nota distinzione accettata anche 
da Suarez (Cfr. De fide, disp. XII, sect. 4, n. 22, cit. negli Atti del Conc. Vat.); ed 
appartennero anche, figrrativamente, alla Chiesa fondata da Cristo, secondo l’insegna- 
mento di S. Paolo sul valore tipico di tutto l’Antico Testamento. I giusti non battezzati 
e i catecumeni del N. T. appartengono alla Chiesa Cattolica fondata da Cristo: unico 
Corpo Mistico di Cristo sulla terra, col voto e col desiderio, almeno implicito, con 
un’appartenenza cioè non attuale e propria, ma virtuale, come insegna l’Enciclica: 
«da un certo inconsapevole desiderio e anelito sono ordinati ai mistico Corpo del 
Redentore ». 

A Dal canto suo, S. Tommaso riconosce che la visibilità è un elemento essenziale per 
appartenenza in aito al Corpo Mistico, giacchè egli è esplicito nell’esigere per essa 
le tre condizioni: il sacramento del Battesimo, la professione esterna della vera fede 
e l’ubbidienza al Romano Pontefice. Anzi, per l’Aquinate anche la recezione della 
SS. Eucaristia, almeno «in voto implicito », cioè col desiderio, è necessaria a tale 
incorporazione, essendo l’Eucaristia il « sacramentum ecelesiasticae unitatis ». Di questo 
simbolismo ecelesiologico si ha una chiara conferma nella splendida Enciclica di 
Pio XII. L’insegnamento dunque di S. Tommaso è ortodosso, cioè in profonda armonia 
con la S. Scrittura, la tradizione ed il Magistero vivo della Chiesa, più di quanto non 
sembra a primo aspetto (Cfr. Summa Theol., II-1I, q. 1, a. 10; qu 3, aL 25 SIE Agi 
a. 1, ATALA RO, AAT: 08 AES BELLARMINO, De Ecclesia 
militante, 1. TIT, c. 3, cit. negli Atti del Conc, Vat.). 
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blici, il nome dell’Angelico è ancora in primo piano. Affrontando 
il punto centrale del problema: l’ispirazione biblica, il S. Padre 
nota: « Ed in vero la nostra età, se accumula nuove questioni e 
difficoltà, però insieme, grazie a Dio, offre all’esegesi anche nuo- 
vi mezzi e strumenti. Fra questi va messo in speciale rilievo il 
fatto che i teologi cattolici, seguitando la dottrina dei Santi Pa- 
dri e principalmente del Dottore Comune e Angelico, con mag- 
gior precisione e finezza, che non solesse farsi nei secoli andati, 
hanno esaminata ed esposta la natura dell’ispirazione biblica ed 
i suoi effetti» (28). 

Nell’Enc. Mediator Dei, del 20 novembre 1947, sulla S. Litur- 
gia, benchè il S. Padre non adduca alcun testo dell’Angelico per 
affermare la partecipazione vera e propria, sia pur analogica, dei 
fedeli al Sacerdozio di Cristo, ne riflette tuttavia il pensiero e le 
parole stesse allorchè asserisce: «Con non minore chiarezza i 
riti e le preghiere del Sacrificio Eucaristico significano e dimo- 
strano che l’oblazione della vittima è fatta dai sacerdoti in unio- 
ne col popolo... Nè fa meraviglia che i fedeli siano elevati a una 
simile dignità. Col lavacro del Battesimo, difatti, i cristiani diven- 
tano, a titolo comune, membra del Mistico Corpo di Cristo sa- 
cerdote, e, per mezzo del ’carattere’ che si imprime nella loro ani- 
ma, sono deputati al culto divino partecipando, così, conveniente- 
mente al loro stato, al sacerdozio di Cristo » (29). 

Anche la concezione cristiana dell’Umanesimo, beneficia, al 
dire di S. S. Pio XII, della visione tomistica dell’uomo e del mon- 
do. Parlando, infatti, ai partecipanti al Congresso Intern. dì Stu- 
di Umanistici, il Papa osservava tra l’altro: « L’Umanesimo è og- 
gidì all’ordine del giorno. Senza dubbio non è men certo che quan- 
to esso contiene di buono, di grande e di eterno appartiene all’u- 
niverso spirituale del più grande genio del Medioevo, S. Tom- 
maso d’Aquino. Nelle sue linee generali, il concetto dell’uomo e 
del mondo, come appare nella prospettiva cristiana e cattolica, 
resta essenzialmente identico a se stesso, tanto in Sant'Agostino 
quanto in S. Tommaso o in Dante, come pure nella filosofia cri- 
stiana contemporanea. L’oscurità di alcune questioni filosofiche e 
teologiche, chiarite e risolte poi gradatemente nel corso dei se- 
coli, non contraddice punto la realtà di questo fatto » (30). 


(28) A.A.S. 35 (1943), p. 314 (Vers. de La Civiltà Cattolica IV, 1943, p. 204). 

(29) A.A.S. 19 (1943), p. 314 (Vers. de La Civiltà Cattolica TV, 1947). Cfr. S. Tom- 
maso, Summa Theol., INI, q. 63, a. 3. 

(30) A.A.S. 41 (1940), p. 559. 
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Nell’Enc. Fulgens corona, dell’8 settembre 1953, celebrativa 
del I Centenario del domma dell’Immacolata Concezione, il Santo 
Padre, a conferma del valore fondamentale che la Divina Mater- 
nità di Maria ha per rispetto a tutti gli altri suoi privilegi, rife- 
risce un celebre testo dell’Aquinate, vera pietra d’angolo e chia- 
ve di volta di tutta la teologia mariana: « Da questo sublime offi- 
cio di Madre di Dio, afferma il Sommo Pontefice, come da arcana 
fonte limpidissima, sembrano derivare tutti quei privilegi e tutte 
quelle grazie che adornarono in modo e misura straordinaria la 
sua vita. Come ben dice l’Aquinate: ” Poichè la Beata Vergine è 
Madre di Dio, dal bene infinito che è Dio trae una certa dignità 
infinita” » (Sum. Theol.; I, q. 23, a. 6, ad 4) (31). 

Questo medesimo principio dell’Angelico Dottore riaffiora 
sulle labbra auguste di Pio XII nell’Enc. Ad Caeli Reginam, del 
10 ottobre 1954, e nel Radiomessaggio da lui rivolto ai parte- 
cipanti al II Congresso Mariologico Internazionale, il 24 ottobre 
1954 (32). Anche questa volta, esso è invocato come suprema 
ragione di convenienza per spiegare le innumerevoli grazie e 
privilegi che adornano, quasi diadema regale, la fronte augusta 
della Madre di Dio-Salvatore: doni e grazie, che sulla dignità di 
lei, più divina che umana, si commensurano e che perciò appaiono 
incomparabilmente superiori a quelli di tutti gli uomini e degli 
angeli. Se, pertanto, si può essere discordi nel riconoscere a San 
Tommaso il merito di aver sempre ammesso il privilegio dell’Im- 
macolato Concepimento, dobbiamo convenire col Supremo Maestro 
della fede che egli ha enunziato splendidamente il principio, don- 
de, come da limpidissima sorgente, scaturisce e si riversa sulla 
persona della Madre del Salvatore la singolare grazia preveniente 
della santità originale. 


In materia di Filosofia, l'armonia tra la divina rivelazione e 
il metodo e i princìpi dell’Aquinate è esaltata da Pio XII nell’Enc. 
Humani Generis, specialmente per quanto riguarda «la teodicea 
e l’etica »: metodo e princìpi, che non possono essere sostituiti 
dalle massime dell’immanentismo, dell’idealismo, del materialismo 
storico o dialettico, e nemmeno dell’esistenzialismo, poichè tutti 
questi sistemi sono inconciliabili col dogma cattolico. 

Tuttavia, il metodo e i princìpi dell’Angelico, pur avendo i 


(31) A.4.S. 45 (1953), pp. 581-582. 
(32) Cfr. A.A.S. 46 (1954), pp. 637, 679. 
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caratteri della verità, ch'è una, immutabile, assoluta, sanamente 
intransigente di fronte ai princìpi o postulati degli altri sistemi, 
non costituiscono un sistema chiuso ma aperto a tutte le nobili 
aspirazioni al vero, al buono e al bello che possono agitare la 
corrente di qualsiasi filosofia. Basandosi, più d’ogni altro sistema, 
sulla realtà del cosmo e dell’umana natura, opera ambedue d’un 
solo artefice sommo, Dio Trino, il tomismo, a preferenza d’ogni 
altro sistema, anche ortodosso, è capace di spiccare il volo verso 
l’Infinito. Esso, infatti, salva integralmente i valori assoluti della 
teologia e della filosofia, non che i dati irrefutabili dell’umana 
esperienza, per cui è reso capace di assimilare le incessanti con- 
quiste del progresso scientifico in ogni campo del vero, senza 
adattamenti forzati o rinunzie vitali (33). 

« In particolare, per gli errori che più oggi dilaniano il mondo, 
il materialismo marxista e l’esistenzialismo, scrive il ch.mo P. C. 
Fabro, nessun pensiero come quello tomista è in grado di salvare 
l'elemento positivo che pur così malamente quelle false filosofie 
vogliono accentuare, per ovviare a un tempo ai gravi errori che 
le medesime patrocinano ... Quanto al Marxismo se S. Tommaso 
non ha potuto prevedere l’evoluzione dell'economia moderna, ha 
fatto una sintesi così piena della giustizia aristotelica e della ca- 
rità cristiana da soddisfare alle più ardite esigenze dei moderni 
avversari dell’egoismo capitalistico: basti ricordare la severa dot- 
trina tomista dell’uso del ” superfluo” (34). 

«Quanto all’esistenzialismo, le intuizioni più profonde di 
Kierkegaard sulla libertà dell’atto di fede e sulla preparazione ra- 
zionale della fede, sono state magistralmente anticipate dall’An- 
gelico Dottore ed è a lamentare che il grande danese non le abbia 
conosciute... Ma mentre l’esistenzialismo contemporaneo (non 


(33) Della perenne vitalità e attualità del 'Tomismo hanno reso chiara testimonianza 
sia Leone XIII che Pio XII. Nell’Enc. Aeterni Patris leggiamo: « Atque illud est per- 
magnum, quod eius doctrina, cum instructa sit atque apparata principiis latissime 
patentibus, non ad unius dumtaxat, sed ad omnium temporum necessitatibus est apta, 
et ad pervincendos errores perpetua vice renascentes maxime accommodata »(Acta Leonis 
XIII, t. I, p. 112). E nell’Enc. Mumani Generis: «Ipsius autem (Aquinatis) doctrinam 
cum divina revelatione quasi quodam concentu consonare, atque fidei fundamenta in 
tuto collocanda efficacissimam esse, necnon ad sanae progressionis fructus utiliter ac 
secure colligendos » (A4.A4.S. 42, 1950, p. 573). 

Una conferma reventissima della singolare stima nutrita da Pio XIl per la per- 
sona e il pensiero del Dottore Angelico, si ha nella Lettera diretta al Vicario Generale 
dell'Ordine dei Frati Predicatori, P. Ter. S. Me Dermott, il 25 marzo 1955, in occasione 
del Capitolo Generale. Il Santo Padre, facendo ancora una volta sue le parole di Leone 
XIII e del Cod. di Diritto Canonico, esalta la solare luminosità, la perenne ed invin- 
cibile efficacia della dottrina di San Tommaso, non che l’obbligo di attenersi nell’in- 
segnamento al suo metodo ed ai suoi principi (Cfr. Osservatore Romano, 11-12 aprile 
195536p.02): 

(34) Cfr. Vicopar, La dottrina del superfluo in S. Tommaso, Brescia, Morcelliana. 
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Kierkegaard, che resta fedele all’esigenza teologica) si limita alla 
dialettica del finito, S. Tommaso rapporta ogni posizione del fi- 
nito all’Infinito di realtà e verità senza il quale non solo ogni 
finito sprofonda nel nulla, ma neppure può riuscire effettivamente 
intelligibile » (35). 


In Vaticano, nella Stanza della Segnatura, si ha la raffigura- 
zione simbolica della Teologia, detta anche « Disputa del Sacra- 
mento ». Siamo dinanzi ad un miracolo di colori e di linee, do- 
vuto all’arte sovrana di Raffaello. Nel semicerchio inferiore della 
meravigliosa scena, formato in prevalenza da Pontefici e Dottori, 
spicca, fra le altre, la figura di un Papa (forse S. Gregorio Ma- 
gno), avente a destra S. Tommaso d’Aquino e a sinistra S. Bo- 
naventura da Bagnoregio. Gli occhi del Pontefice s’affissano sul- 
l’Ostia candida che troneggia sul grande altare situato nel centro, 
forse attratti dal gesto imponente, quasi drammatico, dell’Apo- 
stolo, che sembra voglia indicare la perfetta corrispondenza tra 
la teologia della Chiesa militante, illustrata dal « Mysterium fidei »: 
l'umanità sacrosanta del Verbo, vivente e irradiante dall’Euca- 
ristia, e la teologia della Chiesa trionfante, illuminata dall’Uma- 
nità gloriosa di Cristo e, ancor più, dalla visione beata di Dio. 
Lo sguardo di Bonaventura, emulo ed amico di Tommaso, è rac- 
colto su di un grosso volume, mentre gli occhi del nostro Santo 
sono fissi su quelli del Pontefice. Quale fu l’intento dell’Urbinate 
nella scelta di questi vari atteggiamenti? Non è facile indovinarlo. 
A me, però, piace di veder simboleggiata nell’ atteggiamento 
dell’Angelico, così pieno di riverenza verso il rappresentante di 
Cristo, la sua missione singolare in seno alla Chiesa militante. La 
missione, cioè, di « Doctor Communis », perchè, più di ogni altro 
Dottore e teologo, egli fu ripieno del «sensus Ecclesiae », che 
svela in terra i tesori della fede e dispone gli animi alla beata 
visione del cielo. Perciò la S. Liturgia canta: Militantis Doctor 
Ecclesiae, virginali florens munditia, triumphantis optata curiae, 
Sancte Thoma, largire gaudia (36). 


LuIci CIiappr O. P. 


(35) C. Fapro, Attualità perenne del Tomismo nel Magistero Pontificio, in Euntes 
Docete (1951), pp. 157-158. 

(36) Antifona del « Magnificat », II Vespri. 

N. B. - Per un’esposizione più documentata dell’argomento svolto in questo articolo, 
vedi: Fr. A. BanperA, O. P., Pio XII y Santo Tomas, in «La Ciencia Tomista >», 43 


(1951), pp. 483-543; I. M. RamIREz, O. P., De auctoritate doctrinali S. Thomae Aquinatis, 
Salamanca, 1952. 


SETS. POMMASO 
bi RESDELEBEATO"ANGELICO” 


Le pitture del Beato Angelico, specialmente in questi ultimi 
cento anni, sono state studiate con passione e competenza da 
critici d’arte di ogni indirizzo e di ogni nazione civile. Ma quasi 
tutti questi studiosi hanno però rivolto la loro attenzione sulla 
tecnica o sull’estetica. E, trattandosi di un artista la cosa è spie- 
gabilissima. Qualcuno ha accennato alle possibili fonti letterarie: 
ma nessun teologo, che io sappia, ha pensato a indagare di pro- 
posito il contenuto dottrinale di quest’arte così singolare. Vi ha 
pensato invece un letterato fiorentino, Piero Bargellini, il quale 
nel suo libro « La pittura ascetica del Beato Angelico » (Firenze, 
1949) ha detto cose interessantissime sull’ argomento, senza ri- 
uscire però del tutto convincente. Così non riesce a convincere 
pienamente il P. Venturino Alce O. P., il quale a ragione si ri- 
bella alla critica superficiale, che è giunta a negare un influsso 
positivo della formazione teologica e domenicana sull’artista mu- 
gellese (1). 

Gli accenni fatti in questo medesimo senso dal P. V. Marchese 
si riducono a poche osservazioni, delle quali molte sono apprez- 
zabili e qualcuna discutibile, come vedremo. Altri autori hanno 
anch’essi lanciato qualche giudizio, più o meno sensato, sul con- 


* In considerazione dell’alto grado di espressività artistica e 
di spiritualità del Beato Angelico, a testimonianza commemora- 
tiva del V centenario della sua morte, siamo lieti di unirci, con 
la pubblicazione di questo articolo, al S. Padre Pio XII e a quanti 
hanno voluto tanto solennemente celebrare la ricorrenza cente- 
naria del sommo pittore domenicano. (Nota di Redazione). 


(1) P. VeNTURINO ALCE, « L’arte del Beato Angelico », in « Memorie Domenicane », 
1955, pp. 38-92. 
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tenuto dottrinale della pittura di Fra Giovanni da Fiesole; ma 
sempre nell’intento di approfondire un’analisi estetica. Il sotto- 
scritto invece non è un critico d’arte, ma un tardo confratello del 
pittore, che ha una qualche dimestichezza con la teologia di San 
Tommaso. E come tale si è proposto la duplice domanda: « L'arte 
del Beato Angelico può interessare un teologo? La parola del 
teologo tomista è davvero necessaria per approfondirne la cono- 
scenza? ». 

Già a priori possiamo dire che tre sono i motivi impellenti 
a favore di una risposta affermativa: primo, perchè l’arte dell’An- 
gelico fu esclusivamente religiosa; secondo, perchè Fra Giovanni 
è uno dei pochi artisti cristiani che possono vantare una completa 
formazione teologica; terzo, perchè, a confessione di tutti, la sua 
arte costituisce un apporto positivo alla devozione, e quindi un 
contributo alla vita morale e spirituale dei fedeli. 

A] teologo interessa l’arte dell’Angelico anche per stabilire il 
nesso vitale esistente tra la spiritualità dell’uomo di Dio e la sua 
opera. Ma questo quarto motivo noi qui lo lasciamo in disparte. 
Ci basti sapere che la fama di santità dell’artista mugellese è sto- 
ricamente ben fondata, anche se non possiamo eliminare il dubbio 
circa le particolarità narrate da Giorgio Vasari (2). 


E’ facile ripetere che per il Beato Angelico l’arte aveva una 
funzione catechetica, parenetica e formativa. E non è necessario 
per questo ricorrere ai biografi: basta guardare le sue pitture. 
Nelle scene da lui rappresentate tutto è sacro, come in una ce- 
rimonia liturgica. E questo che è il fine della sua arte deve ser- 
vire di orientamento, per valutare ogni altro aspetto secondario 
e funzionale. Fra Giovanni si gioverà sempre meglio della tec- 
nica, che negli anni del suo ministero era in pieno sviluppo, nella 
misura in cui essa poteva servire alla devozione e alla illustra- 
zione del soggetto religioso da lui rappresentato. I difetti nell’arte 
sua, da un punto di vista tecnico, non sono pochi e non sono pic- 
coli: eppure l’artista rimane sommamente grande, per la sua vena 
poetica nutrita di misticismo. 


(2) Cfr. Timoreo M. CENTI O. P., « Spiritualità di un Pittore. L’Angelico », in Tabor 
1947, vol. II, pp. 167-171. - Sull’argomento rimangono ancora degne della massima con- 
siderazione le note, sia pur generiche, del P. U. CrèRrissac 0. P.: « Fra Angelico e il so- 
vrannaturale nell’arte », in Il Rosario. Memorie Domenicane, Agosto-Ottobre, 1901. 
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La preminenza dell’elemento concettuale su quello sensibile 
è così espresso dal P. V. Marchese, che contrappone l’Angelico 
a Fra Bartolomeo della Porta: « Quegli il pittore dell’idea; questi 
della forma ... Il pittore del Mugello mi rende immagine di quella 
sublime filosofia della quale sono duci e maestri S. Anselmo, San 
Bonaventura e Malebranche: perciocchè, quasi sdegnati i confini 
del creato e il lento processo dell’induzione, si affisa a contemplare 
in Dio il fonte e l’idea archetipa del bello; e quanto a mortale è 
conceduto, la imprime in que’ suoi cari dipinti, che l’uomo sen- 
suale non intende, ma che alle anime innamorate del cielo par- 
lano un linguaggio efficacissimo » (3). 

E’ curioso però vedere come i critici moderni s’ingegnino di 
prestare all’Angelico certe loro idee estetiche e filosofiche. Qui il 
P. Marchese ha prestato al pittore le sue simpatie per l’ontolo- 
gismo; altri invece credono di trovare nella pittura di lui « l’im- 
manenza di Dio» (4). 

Per non far dire all’Angelico quello che non ha mai pensato, 
sarà bene ricordare dei dati biografici sicuri, dai quali non è le- 
cito prescindere. Fra Giovanni da Fiesole apparteneva all’Ordine 
Domenicano, che fin da allora aveva assunto una fisionomia intel- 
lettuale ben definita, la quale si riassumeva nel nome di Tommaso 
d’Aquino. Ora si tratta di sapere in quale misura l’artista ha ade- 
rito alle dottrine del grande teologo, col quale si confonde nella 
denominazione di Angelico. 

L’entusiasmo che il pittore toscano nutriva per il maggior 
teologo del suo Ordine lo possiamo facilmente riscontrare negli 
innumerevoli dipinti in cui lo volle effigiato. Non era ancora finita 
per l’Aquinate l’epoca dei «trionfi ». E con le sue pitture, in cui 
S. Tommaso viene presentato sempre col sole splendente sul petto, 
Fra Giovanni contribuì efficacemente a glorificarlo. Nel predellino 
di quella graziosa opera giovanile, che è la Madonna della Stella, 
il Dottore Angelico ci si presenta non soltanto col sole in petto 
e il libro in mano, ma con la destra impegnato a sorreggere la 
Chiesa... Un particolare: dalla porticina della microscopica chie- 
suola escono dei raggi dorati. Il Pittore evidentemente ha voluto 
dirci che S. Tommaso ha illuminato la Chiesa di Dio con la sua 
dottrina. 


(3) P. Vincenzo MarcHESsE 0. P., S. Marco, Firenze, 1853, p. II. 
(4) Cfr, M. Sarmi in Enciclopedia Cattolica Iialiana, vol. I, 1241. 
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Non si potrebbero desiderare indizi più sicuri di un’adesione 
incondizionata alla dottrina del grande Maestro. S. Antonino, edu- 
cato alla medesima scuola e nel medesimo ambiente, dichiarava 
di preporre gli insegnamenti di S. Tommaso a quelli di tutti gli 
altri maestri nel campo della teologia (5). 

Seguendo questi indizi ci siamo messi a indagare sui rapporti 
esistenti tra la pittura dell’Angelico e la teologia del Dottore An- 
gelico. E siamo giunti alla conclusione, dopo le indagini più ac- 
curate, che la teologia dell’uno è indispensabile per comprendere 
la pittura dell’altro. Non si tratta, come vedremo, di una concor- 
danza materiale; ma l'influsso di Tommaso è sempre visibile, come 
è visibile nella Divina Commedia. 

Anche il P. Marchese, del resto, riconosceva già questa dipen- 
denza. « Fu detto — egli scrive — che Dante nella cantica del 
Paradiso sposasse all’armonia del verso la dottrina di S. Tom- 
maso di Aquino; io aggiungerei volentieri che l’Angelico incarnò 
e colorì i concetti dell’uno e dell’altro ...» (6). 


* 
* 
* 


Per cominciare dall’incerto e dal generico, ci sembra che gli 
stessi principii generali di estetica, esposti dall’Aquinate, siano 
stati conosciuti, apprezzati e rispettati dal Beato Angelico. Infatti 
è ormai pacifico che le idee espresse in proposito da Fra Girolamo 
Savonarola, nel suo Quaresimale del 1495 sembrano tratte dalle 
opere del B. Angelico, tanto ad esse corrispondono (7). 

Ora, sappiamo con esattezza che queste idee risalgono a una 
fonte comune più antica, e cioè alle opere di S. Tommaso d’A- 
quino (8). 

Ecco come questi parla della bellezza nella Somma Teologica: 
«Per la bellezza si richiedono tre doti. In primo luogo integrità 
e perfezione: poichè le cose incompiute, proprio in quanto tali, 
sono deformi. Quindi [si richiede] debita proporzione o armonia 
[tra le parti]. Finalmente chiarezza o splendore: difatti diciamo 
belle le cose dai colori nitidi e splendenti» (9). 


(5) S. AnronINI, Summa Theologica, Prol., n. 6. 

(6) P. V. MARCHESE, Memorie dei più insigni Pittori, Scultori, Architetti Domeni- 
cani, Bologna, 1878, p. 278. 

(7) Cfr. MARCHESE, op. cit., p. 500. 

(8) Cfr. FerreTTI P. L., O. P., « De Christo Deo et homine pulchritudinis prototypo », 
in Xenia thomistica, II, pp. 319-323. ; 

(9) I, q. 39, a. 8; efr. Il-II, q. 145, a. 2; q. 180, a. 2 ad 3. 
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Questi criteri, che erano comuni ai teologi scolastici, possono 
spiegare in parte perchè i pittori medievali, e con essi il B. An- 
gelico, siano rimasti così fedeli a quella luce universale, che nei 
loro quadri esclude le ombre; specialmente se pensiamo quale 
concetto della luce e delle tenebre avessero i maestri contempo- 
ranei (10). 

Osservando poi le gradazioni di luminosità delle figure del- 
l’Angelico, viene spontaneo di pensare che egli si sia lasciato gui- 
dare dal seguente principio teologico: « Claritas quae est in anima 
spiritualis, recipitur in corpore ut corporalis. Et ideo secundum 
quod anima erit maioris claritatis, secundum maius meritum, ita 
etiam erit differentia claritatis in corpore » (11). 

Ma la teologia tomistica serve a orientare l’artista non solo 
con questi elementi generici: essa lo guida con sicurezza in quello 
che ha di proprio e di peculiare. Innanzi tutto lo orienta nella 
scelta dei soggetti da trattare. Fra Giovanni, da buon teologo, non 
ha mai osato rappresentare la Divinità come tale. Mai ha rappre- 
sentato la creazione. Un teologo, specialmente un tomista, si tro- 
vava imbarazzato. Meno spiegabile è l’assenza pressochè totale 
di scene relative al Vecchio Testamento dalla sua produzione ar- 
tistica. Ma il seguito dell’articolo porterà luce anche su questo 
argomento. Non si può certo pensare che le suddette scene fos- 
sero estranee ai gusti dell’epoca. Basti pensare alle porte del Bat- 
tistero di Firenze, scolpite dal Ghiberti in quei medesimi anni. 
Ad ogni modo Fra Giovanni si limitò a illustrare il Nuovo Te- 
stamento, servendosi del Vecchio solo in funzione di esso. Non 
mancano nelle sue pitture i personaggi dell'Antica Legge (i per- 
sonaggi, non gli episodi), come non mancano le citazioni sui car- 
tigli ornamentali; ma gli uni e gli altri sono elementi complemen- 
tari e decorativi di scene evangeliche. 

Il Beato Angelico ha rivolto tutta la sua arte a rappresentare 
la santa umanità di Cristo, la vita della B. Vergine Maria e quella 
dei Santi. Possiamo perciò dividere le sue pitture in due cicli di- 
stinti, che « grosso modo » corrispondono ai due cicli liturgici: da 
una parte abbiamo il «de tempore », dall’altra il santorale. La 
vita della Madonna ordinariamente è inclusa nel primo ciclo, che 
assorbe quasi tutta l’attività dell’artista. Questi ha raffigurato le 


(10) Per quello che riguarda $S. Tommaso, vedi I, q. 58, a. 6; q. 62, a. 5 ad 2; 
q- 67, aa. 1-3; q., 74, a. 25. 76, a. 4. 
(11) Suppl., q. 85, a. 1. 
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medesime scene un numero indefinito di volte, senza quasi mai ri- 
petersi, secondo le esigenze più disparate dei committenti. Eppure 
tutti questi dipinti facevano parte di un’unico dramma, vissuto 
organicamente dall’artista. 

Sul finire della vita il Beato Angelico ha pensato lui stesso 
a presentare il suo poema in tutta la sua complessità sistematica 
in un’opera riassuntiva, la quale riveste, perciò, un valore decisivo 
per l’interpretazione della sua pittura. Intorno al 1450 egli ebbe 
l'ordinazione, da parte di Piero dei Medici, di decorare gli armadi 
che custodivano l’argenteria della chiesa dell’Annunziata a Fi- 
renze. Egli era allora a capo di una scuola, e nell’esecuzione do- 
vette servirsi molto dell’opera degli allievi. Ma il disegno generale 
del dipinto e quello delle varie scene sono certamente del mae- 
stro. Nessun dubbio sull’autenticità sostanziale dell’opera può sus- 
sistere. Quindi essa ci si presenta come lo schema riassuntivo di 
tutto un ciclo pittorico, che poi è il ciclo più importante del- 
l’Angelico. 

In questi sei pannelli l’artista ebbe modo di dipingere le scene 
principali del Nuovo Testamento, dall’Annunciazione di Maria alla 
sua Incoronazione, in trentatrè scene di piccole dimensioni. Ma 
quello che attira l’attenzione del teologo sono due quadri sup- 
plementari, uno introduttivo e l’altro riassuntivo, che dànno la 
chiave per comprendere il significato di tutta la composizione. 

Nel primo viene rappresentata la visione di Ezechiede, con 
le parole bibliche relative: « E mentre io guardavo gli animali, 
comparve a terra a fianco degli animali, una ruota su ognuno dei 
quattro lati. L’aspetto delle ruote e la loro conformazione era 
come pietra di Tarsis, e una stessa la figura di tutte e quattro, 
e il loro aspetto e la loro conformazione era quella di una ruota 
dentro l’altra ruota...» (Ezech. 1, 15, 16). 

Dall’altro lato, cioè di là dal fiume Cobar, troviamo la figura 
di S. Gregorio Magno, e in alto le parole di quest’ultimo, che 
spiegano il significato della visione: «Quid est hoc, quod cum 
una rota diceretur, paulo post adiungitur, quasi sit rota in medio 
rotae, nisi quod in Testamenti Veteris littera Testamentum No- 
vum latuit per allegoriam?...» (In Ezech., homil. VI) (12). Ed 
ecco l’illustrazione pittorica della visione e dell’esegesi: la ruota 


(12) Per una descrizione meticolosa del quadro, vedi BerrnieR G. 0. P., in Memorie 
Domenicane, Maggio 1914; efr. nei numeri successivi della medesima rivista ampie il- 
lustrazioni catechetiche su tutta l’opera. 


fin Re i SAR ee at e i la 
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centrale contiene gli agiografi del Nuovo Testamento, coi nomi 
rispettivi indicati sui raggi; la ruota periferica contiene gli agio- 
grafi, più numerosi, del Vecchio Testamento. I primi sono inon- 
dati da una intensa luce celeste, i secondi sono avvolti dalla pe- 
nombra. Attorno alla ruota centrale si leggono le parole iniziali 
del Vangelo di S. Giovanni: «In principio erat Verbum...»; at- 
torno alla ruota maggiore è trascritto l’esordio della Genesi: «In 
principio creavit Deus caelum et terram...». 

Il quadretto, come si diceva, serve da introduzione a tutto 
il ciclo pittorico, non solo perchè le scene della vita di Cristo 
saranno illustrate invariabilmente da due citazioni, desunte una 
dal Vecchio e l’altra dal Nuovo Testamento; ma perchè attraverso 
questi brani noi possiamo rintracciare le fonti letterarie che su- 
scitarono e alimentarono nell’artista e nel santo la mistica con- 
templazione, dalla quale è scaturito il dipinto. 

Alfred Pichon nell’esaminare questi quadri simbolici com- 
mentava: «Curiose pitture, che sembrano mostrare in Fra An- 
gelico un pensiero teologico originale » (13). Possiamo certo par- 
lare di vera teologia, ma non di originalità, come ha già avvertito 
Piero Bargellini (14). Il Beato Angelico aveva a portata di mano 
questi simboli nella Somma Teologica dell’Aquinate, dove que- 
st'ultimo espressamente si domanda: «Se la Legge Nuova sia 
contenuta nella Legge Antica » (15). Nel Sed contra dell’articolo 
indicato Fra Giovanni ha potuto leggere la combinazione precisa 
dei due testi, di Ezechiele e di S. Gregorio. Mentre nel Rispondo 
abbiamo la piena giustificazione del metodo illustrativo tanto caro 
al pittore: il Vecchio Testamento serve a integrare la verità del 
Nuovo. Non si potrebbe trovare una consonanza più perfetta tra 
i due Angelici. 

Passiamo ora a parlare dell’altro quadretto, che abbiamo de- 
finito riassuntivo. Da un punto di vista pittorico esso vale ben 
poco: lo scritto predomina sulle figure. Ma proprio per questo è 
tanto facile e sicura l’interpretazione. Vi è rappresentato il can- 
delabro dalle sette braccia. Al centro di esso è issata una croce 
astile che svetta in alto, fin quasi al bordo superiore del quadro. 
Attorno all’asta un lungo cartiglio di dodici volute serve a com- 
pendiare i dodici articoli del Credo. Alla sinistra, sulla medesima 


(13) PicHon A., Fra Angelico, Parigi, 1906, p. 164. 

(14) Cfr. op. cit., pp. 87 ss. L’illustre scrittore non è riuscito a scoprire la fonte 
immediata da cui ha attinto l’Angelico. 

(15) S. Theol. I-II, q. 107, a. 3. 
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altezza, i dodici Profeti pronunziano ciascuno una sentenza, in 
altrettanti cartigli orizzontali, che si riferisce a un determinato 
articolo. Dall’altro lato invece fanno capolino i dodici Apostoli, 
i quali, secondo la leggenda, pronunziano ciascuno un articolo del 
Credo. In basso, lungo le braccia del candelabro, sono elencati i 
Sette Sacramenti, mentre ai lati si leggono sentenze appropriate 
del Vecchio e del Nuovo Testamento. All’angolo una donna vestita 
di rosso poggia la mano sinistra su di uno scudo, che porta incise 
le parole: Lex Amoris. Mi pare che neppure quest’ultima figura 
abbia bisogno di spiegazione; siamo dinanzi all’affermazione trion- 
fante della Nuova Legge. Bargellini stesso, che non è un teologo 
di professione, ha potuto trovare in S. Tommaso l'illustrazione 
di quest’ultima figura (16). Ma chi volesse la spiegazione parti- 
colareggiata del quadro deve avere la pazienza di leggere, nelia 
Prima Secundae, le qq. 106, 107 e 108. 

Anche in questo quadro riassuntivo, dunque, non troviamo 
niente di sostanzialmente originale. Per averne l’evidenza basta 
leggere un altro brano della Somma Teologica di S. Tommaso, 
ricordando che la Croce per la teologia medievale è adeguata 
espressione del Cristo. (E l’Angelico, per farlo capire senza pos- 
sibilità di equivoci, ha issato su di essa la banderuola crociata). 


«Ipse etiam Christus — scrive S. Tommaso — significatur per 
candelabrum, quia ipse dixit: Ego sum lux mundi; per septem 
lucernas septem dona sancti Spiritus... Sive per candelabrum 


et mensam potest significari doctrina et fides Ecclesiae, quae etiam 
illuminat et spiritualiter reficit » (17). 

Negare in questo caso la dipendenza, significherebbe negafe 
l'evidenza. E’ certo, dunque, che il principale ciclo pittorico di 
Fra Giovanni Angelico è inquadrato in un schema teologico, che 
risale immediatamente a S. Tommaso d’Aquino. E questa con- 
cordanza «letterale » ci autorizza a procedere oltre nel nostro 
raffronto. 


*o xx 


Vedremo subito che il Beato Angelico non si è fermato a 
prendere dal Dottore Angelico gli schemi generali delle sue com- 
posizioni; ma ha sentito così fortemente il fascino del suo con- 
fratello maggiore, fino al punto di far sue le tesi più caratteri- 


(16) Cfr. cop. cit... pp. 92) ss. 
(17) SERIO. ALLA 02M 


LA TEOLOGIA DI S. TOMMASO NELL’ARTE DEL BEATO ANGELICO 151 


stiche della sintesi teologica dell’Aquinate. Le tesi che potevano 
interessare un pittore sono da ricercarsi nella mariologia, nella 
cristologia e nell’angelologia. ; 

Nella mariologia dell’Angelico si può notare l’esclusione di 
ogni simbolo evidente che si riferisca al dogma dell’Immacolata. 
E’ anche vero però che l’artista del Mugello si sforzò di esaltare 
la bellezza di Maria al disopra degli angeli, riconoscendo in lei 
quella «dignità quasi infinita » affermata dal suo maestro (18). 
Nelle sue Incoronazioni l’artista non si permette mai un volo 
di angeli sopra il trono di Colei che è al disopra di tutti i cori 
angelici (19). ] 

Più marcata è l’impronta tomistica nella cristologia. Si di- 
scuteva allora, e si discute anche oggi, quale sia stato il motivo 
dell’Incarnazione. S. Tommaso, a differenza di Scoto e della sua 
Scuola, sostiene che, se l’uomo non avesse peccato, il Figlio di 
Dio non si sarebbe incarnato (20); e che il peccato, per il quale 
principalmente si è compiuta l’Incarnazione, è quello originale(21). 
Ebbene, osserviamo le più celebri Annunciazioni del Beato An- 
gelico. In un angolo del giardino vediamo in lontananza la scena 
dell'Eden: Adavo ed Eva cacciati dal paradiso terrestre. Peccato 
e Redenzione sono così connessi come nel pensiero dell’Aquinate. 
Altre volte questo nesso è indicato mediante l’inclusione di un 
Santo, di un redento, in questo o in altri episodi decisivi della 
vita umana del Verbo. 

Ma i legami più forti tra il pittore e il Dottore Angelico sono 
da ricercarsi nell’angelologia. A prima vista la nostra osservazione 
può sembrare assurda, perchè gli angeli di Fra Giovanni si pre- 
sentano così disinvolti in tutte le scene incantevoli da essi popo- 
late, da non destare neppure il sospetto, che nella mente del- 
l’artista fossero inquadrati in una sintesi dottrinale. Per non es- 
sere smentiti facilmente da osservatori superficiali, dobbiamo fare 
una premessa elementarissima: il Beato Angelico è un artista 
superiore, e come tale non copia mai dei modelli e non si rende 
schiavo delle norme direttive, ispiratrici della sua arte. In lui 
quindi possiamo trovare dei quadri che non rispettano apparen- 
temente le direttive che sembrano più sicure. Ma ricordiamo al- 
lora che le licenze poetiche non escludono nel verseggiatore le 


(18) S. Theol. I, q. 25, a. 6 ad 4. 
(19) S. Theol. III, q. 1, a. 3. 
GOTCfr 2Senti, de 9 q.0l, a. 8. 
(21) Ibid., a. 4. 
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nozioni della grammatica; e le libertà dell’artista non escludono 
certi principii dottrinali, che altrove sono evidenti. D'altra parte 
non è da escludere una progressiva maturazione dell’artista anche 
nel campo ideologico. 

Certamente il Beato Angelico ha sentito il fascino dell’an- 
gelologia, come tutti i teologi del medioevo; e, come Dante Ali- 
ghieri, egli ha trovato in S. Tommaso la sintesi più organica e 
più persuasiva sull’argomento. Egli in pittura non poteva offrirci 
questa sintesi, ma soltanto sottolineare alcune tesi caratteristiche. 
Una di queste tesi suona così: «Gli uomini mediante il dono 
della grazia possono meritare tanta gloria, da eguagliare gli an- 
geli, a qualunque grado questi appartengano. E questo equivale 
ad aggregare gli uomini ai cori degli angeli » (22). In altri termini: 
mentre non pochi teologi sostenevano che gli uomini formeranno 
in cielo una decima gerarchia, aggiunta ai nove cori angelici, San 
Tommaso difende l’inclusione di tutti gli eletti nei nove cori degli 
angeli. 

Si prendano ora in esame i due più celebri Giudizi Universali 
del Beato Angelico, quello del Museo di S. Marco, e quello del 
Museo di Berlino. Le scene più incantevoli sono certamente le 
danze dei beati. In esse colpisce subito l’eterogeneità del cerchio 
che i beati compongono: un angelo e un santo si alternano in 
tutta la catena. Ebbene, non siamo soltanto dinanzi a una scena 
idilliaca sublime, partorita dalla fantasia di un artista prodigioso; 
ma siamo dinanzi al commento poetico di un concetto teologico. 
Gli uomini, come dice S. Tommaso, sono qui chiamati a formare 
con gli angeli i cori delle gerarchie celesti. 

Gioverà certamente a meglio comprendere il significato di 
quelle mirabili composizioni dell’artista fiorentino, che sono le 
Incoronazioni della B. Vergine Maria, questo pensiero di S. Ago- 
stino, riportato e valorizzato da S. Tommaso: «Non vi saranno 
due società, quella degli uomini e quella degli angeli, ma una 
sola: perchè per tutti la beatitudine consiste nell’aderire all’unico 
Dio » (23). Angeli e uomini sono aggruppati dall’Angelico intorno 
al trono, senza distinzioni di piani, come usano fare altri artisti; 
e mentre gli angeli svolgono con gli strumenti musicali, con le 
danze e i turiboli una liturgia celeste, i santi vi partecipano mo- 
strando gli strumenti del loro martirio, della loro operosità o dei 


(22) S. Theol. I, q. 118, a. 8. 
(23) Cfr. Ibid. 
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loro meriti acquistati sulla terra. E se i piani (meglio si direbbe: 
i gradi) esistono, come nella Incoronazione del Louvre, allora 
essi servono in altro modo a esprimere il medesimo concetto. Nel 
caso indicato il trono sorge sopra nove scalini, e sopra di essi 
prendono posto sia gli uomini che gli angeli (24). 

Questa promiscuità è ancora più marcata nella scena della 
Dormitio Mariae o dell'Assunzione. Qui vediamo gli Apostoli in 
abiti pontificali, mentre alcuni angeli dei gradi inferiori svolgono 
le funzioni di accoliti. Anche in questo caso non si tratta di un 
capriccio, ma del tentativo di esprimere un concetto teologico 
arditissimo: molti Santi sono destinati ai gradi superiori della 
gerarchia celeste, e quindi meritano l’ossequio degli angeli di 
grado inferiore. « Omnes electi assumentur ad Ordines Angelo- 
rum, quidam ad superiores, quidam ad inferiores, quidam ad me- 
dios pro diversitate meritorum; sed beata Virgo super omnes » 
(2 Sent., d. 9, q.t-a. 8). 


A proposito dell’angelologia, mi pare che sorga un problema 
interessante per la cronologia delle opere dell’Angelico. Nel com- 
plesso vediamo un progressivo affermarsi dell’elemento « umano » 
nelle gerarchie celesti. Si osservi il Giudizio Universale, o il trionfo 
del Cristo, nella predella del polittico rimaneggiato da Lorenzo 
di Credi in S. Domenico di Fiesole. Nel pannello centrale attorno 
a Cristo vediamo soltanto gli angeli: i nove cori angelici sono am- 
massati in una maniera piuttosto macchinosa. I Santi sono confi- 
nati nei pannelli laterali. Ora, se non si sapesse per altra via che 
l’opera suddetta risale ai primi anni dell’artista, basterebbe que- 
sta osservazione a stabilirne la data approssimativa? E’ certo che 
nei Giudizi successivi la situazione è ben diversa. Se osserviamo, 
p. es., quello più tardivo dei pannelli dell’Annunziata, vediamo 
che gli angeli sono addirittura scomparsi dalle schiere superiori 
degli eletti: sono invece affaccendati nel piano inferiore a smi- 
stare gli eletti dai reprobi. Anche se, come viene da sospettare, 
l’Angelico ha pensato di raffigurare le schiere angeliche soltanto 
in maniera simbolica nei tre aloni dell’iride, che circonda il tro- 
no del Cristo, rimane vero che gli angeli attirano meno l’atten- 


(24) Il P. Marchese ha voluto sottolineare il fatto, che la comune denominazione 
di Angelici ha avvicinato il pittore al Dottore, anche sul piano dell’angelologia; « per- 
ciocchè, come entrambi avevano avuto comune la innocenza e santità della vita, e le 
consuetudini di uno stesso istituto, così se al primo era stato imposto quel nome 
per avere sopra ogni altro meglio descritto la natura angelica e la divina, con egual 
ragione si dovea concederlo all’artista per averla con linee e colori, quasi direi, resa 


visibile » (Op. cit., p. 257). 
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zione dell’artista. Ma possiamo noi, in base a queste osservazioni, 
stabilire un criterio generale per determinare la cronologia delle 
opere dell’Angelico? Confessiamo candidamente di non essere in 
grado di dare una risposta. 


vo» * 


Rimane ora da vedere quali fossero gli intenti morali dell’ar- 
tista fiorentino, per rintracciare in essi le preoccupazioni del teo- 
logo. Anche qui non è necessario nessuno sforzo, per riscontrare 
una profonda consonanza tra il Beato Angelico e il Dottore An- 
gelico. 

Il Cronista del Convento fiesolano nell’elogio funebre del 
grande pittore mette decisamente l’accento sulla devozione. « Hic 
fuit praecipuus pictor: et sicut ipse erat devotus in corde ita et 
figuras pingebat devotione plenas ex effigie » (25). E si noti che 
il concetto di devozione non era per dei teologi un’idea così vaga 
come lo è nei dizionari moderni. Devotio aveva un significato tec- 
nico, compendiato nella definizione tomistica: « Voluntas quae- 
dam prompte tradendi se ad ea quae pertinent ad Dei famula- 
tum » (S. Theol. II-II, q. 82, a. 1). E’ un atto della virtù di religio- 
ne (ibid., a. 2), cioè di quella virtù che riconduce l’uomo a Dio, e 
a Lui lo lega con tutti quei rapporti di dipendenza e di sponta- 
nea soggezione, che si addicono a una creatura. La devozione ri- 
ceve un incentivo potente dal raccoglimento e dalla contempla- 
zione (ibid., a. 3); ed ha come effetto diretto la letizia, e la tristez- 
za come effetto indiretto (a. 4). 

Se noi non c’inganniamo, questa breve questione della Som- 
ma Teologica deve essere stata presente alla mente dell’Angelico 
più di qualsiasi altra. Ci sembra che essa abbia dato all’artista 
l'orientamento decisivo per la vita e per l’arte. 

Lo scopo dell’arte sacra, come quello della sacra liturgia di 
cui talora viene ad essere parte integrante, è squisitamente reli- 
gioso: intende di sollevare le anime a Dio. Era questo l’ideale mo- 
nastico, l'ideale di quell’Ordine Domenicano che l’artista aveva 
abbracciato fin dalla giovinezza. Egli si dichiara entusiasta di que- 
sto ideale dipingendo ripetutamente, senza ombra di stanchezza, 
i tre Santi canonizzati di allora — S. Domenico, S. Pietro Marti- 
re e S. Tommaso d’Aquino —, esprimendo in essi i tre atti del 
programma domenicano: preghiera, studio e apostolato. S. Tom- 


(25) Cronica quadripartita, f. 146. 
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maso aveva compendiato questo programma nel motto: « Contem- 
plari, et contemplata aliis tradere »; mentre S. Domenico lo ave- 
va espresso nella legge del silenzio: « Non parlare se non con Dio 
o di Dio ». E questa legge aveva creato con S. Antonino l’afori- 
sma: «Il silenzio è il padre dei peccatori ». 

Il beato Angelico nelle pitture ad essi destinati, richiamò co- 
stantemente i suoi confratelli a questo ideale monastico, ora di- 
pingendo nel chiostro S. Pietro Martire, che intima silenzio col 
dito sulle labbra; ora rappresentando S. Domenico solo ai piedi 
del Crocifisso, o raccolto nella lettura dei Libri Santi. Più spes- 
so ancora dipinse S. Pietro M., il quale ricorda con l’eloquenza del 
sangue il fine specifico dell'Ordine, che è quello di testimoniare 
la verità «verbo et sanguine ». 

Ma tornando alla lettura della q. 82 della Secunda Secundae, 
il Beato Angelico poteva trovare un brano davvero decisivo, per 
orientarsi nella scelta dei soggetti stessi da dipingere. « Le cose 
riguardanti la divinità (le perfezioni di Dio) di suo sono le più 
indicate ad eccitare all'amore e quindi alla devozione, perchè Dio 
deve essere amato più di ogni altra cosa: ma la debolezza della 
mente umana fa sì che l’uomo, come ha bisogno di esse condotto 
per mano alla cognizione delle cose di Dio, così venga eccitato 
al suo amore dalle cose sensibili a lui più note. Tra queste occu- 
pa il primo posto l’umanità di Cristo, come si canta nel Prefazio: 
Ut dum visibiliter Deum cognoscimus, per hunc in invisibilium 
amorem rapiamur’. Perciò le cose che riguardano l’umanità di 
Cristo, portandoci come per mano, servono più di ogni altra ad 
eccitare la devozione » (26). 

E poco più in basso (27) trovava indicata chiaramente la sce- 
na più efficace per suscitare nel prossimo la devozione: la pas- 
sione di Cristo. Nessun pittore ha mai rappresentato Gesù Croci- 
fisso così spesso come l’Angelico; il quale dimostrava in questa 
maniera la sua devozione davvero inesauribile. Dalla Crocifissio- 
ne del Capitolo di S. Domenico di Fiesole a quella del Capitolo 
di S. Marco è tutto un crescendo in drammaticità, in profondità 
di pensiero, in vivacità di sentimento. 

Tra tutte le Crocifissioni dell’Angelico merita un’attenzione 
particolare quella del Capitolo di S. Marco. Molto è stato scritto 
in proposito. Alcuni hanno voluto esaltare questo dipinto come 


(26) S. Theol. II-II, q. 82, a. 3 ad 2. 
(27) Ibid., a. 4 ad 1. 
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il capolavoro dell’artista; altri invece hanno scritto per smorzare 
tanto entusiasmo. Noi qui non vogliamo giudicare l’opera da un 
punto di vista tecnico; ma vorremmo soltanto suggerire un mo- 
tivo teologico, per prevenire eventuali errori di giudizio. TB: 
Marchese cento anni or sono scriveva: « E’ poi mirabile in questo 
dipinto come l’artista ad uno stesso dolore del quale atteggiò il 
volto e la persona dei santi or ricordati (sono i santi che circon- 
dano la Croce), desse una diversa espressione, contemperata al- 
l'indole e alla natura di ciascheduno... Cosa veramente più da 
filosofo che da pittore» (28). 

Ma per essere esatti qui non siamo dinanzi a un filosofo, bensì 
dinanzi a un teologo; il quale aveva presente questa profonda 
osservazione dell’Aquinate: « Nella considerazione della passione 
di Cristo vi è qualche cosa che contrista, cioè le miserie morali 
dell’umanità, per togliere le quali Cristo ha dovuto morire; ma 
vi è qualche cosa che allieta, e cioè la benignità di Dio verso di 
noi, che ha voluto donarci una tale redenzione » (29). 

Noi esortiamo tutti i visitatori di S. Marco a osservare atten- 
tamente le figure della Crocifissione del Capitolo: essi si accor- 
geranno che non poche di esse esprimono serena letizia (nel caso 
di S. Bernardo si tratta persino di struggente rapimento) e non 
dolore. Si osservi l’espressione di S. Girolamo, di S. Bernardo, di 
S. Pietro Martire; e, passando alla sinistra, si scruti il volto di 
S. Giovanni Battista e quello di S. Cosimo, che giunge le mani 
guardando il Crocifisso. L’artista certamente si è ingegnato di 
dare a ogni personaggio una parte appropriata alla personalità 
di ciascuno; ma la gamma dei sentimenti va, come abbiamo detto, 
dalla letizia al dolore. 


Non credo con queste osservazioni di aver esaurito l’argo- 
mento; ma penso che esse siano sufficienti per dimostrare che 
il Beato Angelico è un artista teologicamente sicuro e profondo, 
ancorato saldamente alla tradizionale dottrina tomistica dell’Or- 
dine Domenicano, alla quale dobbiamo costantemente ricorrere, 
| per interpretazioni autentiche della sua grande arte. Senza cono- 
scere questo retroscena mentale, o, se vogliamo, questo bagaglio 


(28) Op. cit., 327. 
(29) S. Theol. TI-II, q. 82, a. 4. 
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intellettuale, di Fra Giovanni, c’è il pericolo di cadere in giudizi 
puerili e in interpretazioni del tutto arbitrarie (30). 

Il suo è un tomismo schietto e genuino, come quello di Dante, 
come quello di un discepolo che sente la gioia di divulgare il 
pensiero di un grande maestro. Questi due geni dell’arte italiana 
hanno trovato in Tommaso quelle luminose direttive intellettuali 
che non soffocano la fervida immaginazione, proprio perchè la 
trascendono. Il sole d'Aquino ha inondato di luce la Divina Com- 
media e i dipinti dell’Angelico con tanto garbo e con tanta mo- 
destia, da non ferire l’orgoglio del genio, e da non attirare su 
di sè lo sguardo degli estranei ammiratori. L’arte di Fra Giovanni 
non è diventata per questo un’arte cerebrale; ma è ricca di sensi 
reconditi, che invitano alla meditazione dei divini misteri. 
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(30) Ci fanno sorridere, p. es., quegli autori che attribuiscono con leggerezza al 
Beato Angelico una ingenuità quasi infantile, per giustificare la propria incapacità ad 
afferrare il contenuto di una scena o di un particolare. Un esempio abbastanza recente 
di questo fenomeno lo troviamo nella pur pregevole opera di A. M. FRANCINI CIARANTI, 
Beato Angelico, Milano 1949. La scrittrice, che per altro dà giudizi assennatissimi su 
tante pitture, pensa di riscontrare questa ingenuità di cui parliamo nell’affresco che 
in S. Marco rappresenta Gesù pellegrino ricevuto da due frati domenicani. Il Beato 
Angelico avrebbe voluto rappresentare, a suo giudizio, un miracolo, sotto l’influsso 
di quell’atmosfera monastica «in cui il miracolo è accettato come un fatto naturale » 
(op. cit., p. 15). L’illustre scrittrice non ha capito invece che il pittore ha voluto sem- 
plicemente rappresentare una mistica realtà quotidiana. Egli ha commentato da par suo 
quelle parole del Redentore Divino: « Qualunque cosa avrete fatto al più piccolo, lo 
considero come fatto a me... Venite, benedetti dal Padre mio...; perchè fui pellegrino 
e mi ospitaste ». 

Ma nel 1949 non era ancora abbastanza divulgata l’opera di Bargellini, da noi già 
ricordata con lode, e che, nonostante le sue inesattezze, segna una tappa decisiva nello 
studio dell’arte dell’Angelico, 


CATTOLICESIMO E PENSIERO MODERNO 


Un libro del Prof. Armando Carlini (1) ci dà l’occasione di 
precisare alcuni aspetti del Cristianesimo cattolico com’è inteso 
dai Padri greci e dagli scolastici di medievale e anche contempo- 
ranea età, e com’è interpretato da pensatori moderni che credono 
potersi appellare esclusivamente all’interiorità, per comprendere 
di questo Cristianesimo la vera essenza. 

Il libro del Prof. Carlini presenta una serie di capitoli che 
hanno una certa autonomia; sarà quindi necessario esaminarli se- 
paratamente prima di poter determinare e valutare le linee es- 
senziali dell’opera. 


I° - Per una fondazione critica del dogma cristiano (pp. 37-66). 


E’ possibile il dogma cristiano, la Rivelazione cristiana? Il 
razionalismo li nega in nome dell’autonomia del pensiero. Come 
può dunque la ragione accettare delle verità che sono al disopra 
di essa, senza rinunciare ad essere se stessa? Questa obiezione, 
classica al tempo dell’Aufkl&rung, è oggi completamente superata 
dall’idealismo assoluto, che «non si limitò alla mera critica, ma 
si accinse ad assorbire in sè il dogma, dando ad esso un significato 
puramente speculativo » (p. 41). Questo atteggiamento dell’idea- 
lismo è molto più pericoloso per il Cristianesimo di quanto non 
fosse il vecchio razionalismo. Infatti non si tratta più di negare 
la Rivelazione in nome dell’autonomia della ragione, ma di as- 
sorbirla, di superarla in nome dello spirito assoluto. 

Una facile soluzione sarebbe quella di opporre alle obiezioni 
del razionalismo, l’irrazionalismo della filosofia moderna e sopra- 
tutto quello dell’esistenzialismo. Ma la Chiesa non ha mai preso 
questa posizione: il Cristianesimo non vuole la svalutazione della 
ragione (p. 42). La vera soluzione sarà perciò quella che porrà 
la ragione nei proprii limiti. 


(1) ArmanpO CARLINI; Cattolicesimo e pensiero moderno - Morcelliana, Brescia, 1953. 
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Non saranno certamente possibili nè una fede cieca che ri- 
nunci ad ogni accordo con la ragione, nè una presuntuosa auto- 
inomia della ragione che neghi a priori la possibilità della Rive- 
lazione. Su questi punti il Prof. Carlini soddisfa le richieste dei 
teologi più esigenti. 

Passiamo al contenuto stesso del dogma. 

Esso non è un «filosema », un sostituto della filosofia o un 
principio di soluzione degli enigmi del cosmo (p. 46). C'è da no- 
tare che l’antica metafisica era giustamente concepita come un 
prolungamento del cosmo e come un tentativo di soluzione dei 
suoi enigmi. Ora «il mondo fisico per se considerato può al mas- 
simo condurre all’idea di un ipotetico demiurgo » (p. 95). Ciò è 
completamente diverso dall’insegnamento di Cristo: Egli ci ha 
fatto conoscere la personalità di Dio. Lungi dall’essere una spie- 
gazione del cosmo, il Dio della Rivelazione si mostra completa- 
mente indipendente dal mondo nella affermazione assoluta di sè. 

D'altra parte il Cristianesimo ha fatto conoscere all’uomo se 
stesso. 


Non gli ha solamente insegnato che egli è persona (io empi- 
rico, parte del mondo) ma anche personalità, che « dà valore spi- 
rituale, anche alla vita della persona nel mondo » (p. 107). Questa 
distinzione tra persona e personalità ha una grande importanza 
nel pensiero del Prof. Carlini. L'uomo deve essere e persona e 
personalità; non si può contentare dell’esistenza empirica, nè 
«svanire nell’impersonalità di un mondo, ch’è solo valore » (p. 47). 

Personalità e interiorità (noli foras ire) sono le due verità 
fondamentali che la filosofia moderna ha ricevuto dal Cristiane- 
simo, ed esse ci danno la possibilità di risolvere criticamente il 
problema: come è possibile il dogma? « Rispondiamo che c’è una 
dogmaticità inserita alla radice stessa del problema della nostra 
esistenza » (p. 48). Cioè «la nostra esistenza nel mondo è un mi- 
stero » che la filosofia non può risolvere. « Essa esige una fede, 
la fede nell’esistenza del Valore, ossia della pura e assoluta spi- 
ritualità, ossia di Dio, inteso nel senso cristiano » (p. 47). 


Ma se la personalità di Dio, la spiritualità pura e l’interiorità 
dell'anima sono delle verità che non possono essere conosciute 
se non per mezzo della Rivelazione, non siamo allora in pieno 
fideismo? Non veniamo così a giustificare la fede con la fede? 
Il Prof. Carlini stesso ha formulato questa difficoltà quando si 
domanda (p. 50) se le condizioni trascendentali della religione da 
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parte del soggetto (fides qua), tali e quali sono determinate, non 
ci abbiano indotto a includervi illecitamente il contenuto stesso 
del dogma. A questa difficoltà l’Autore risponde che il dogma cri- 
stiano è criticamente giustificato da parte del soggetto « dalla 
dogmaticità dell’atto che esistenzia... la pura personalità della 
nostra persona, ossia la coscienza di noi stessi, nella sua più spi- 
rituale interiorità » (p. 51). Ma « questa giustificazione non arriva 
al suo ultimo compimento, se la riflessione del pensiero critico 
non è integrato, nell’atto, dalla fede, non da una fede meramente 
soggettiva... ma da una fede oggettiva che dia l’effettivo con- 
tenuto, anzi il contenuto più adeguato, alla dogmaticità dell’atto » 
(ibid.). Ma questa risposta risolve la questione? non sì resta noi 
impigliati nella difficoltà: non è la fede giustificata dalla fede? 
E l’origine del problema non è forse il rifiuto del Prof. Carlini 
di riconoscere una possibilità di conoscenza diversa da quella 
della Rivelazione cristiana riguardo alle tre verità fondamentali 
che lui stesso ha formulato? 


II° - La creazione (pp. 62-103). 


Il Prof. Carlini si esprime in termini felici nel rapporto tra 
fede e scienza (cfr. p. 72). Ogni concordismo deve essere escluso, 
perchè la scienza presuppone l’esistenza delle cose, mentre la fede 
ci spiega proprio l’origine prima di questa esistenza. 

Ma altre affermazioni sono molto più contestabili. L'Autore 
accusa i Padri greci, S. Tommaso, Nicola di Cusa e altri, fino al 
classico Scheeben, d’aver. commesso «l’indebita trasformazione 
della persona di Cristo in una idea di tipo platonico » (p. 76). Il 
Prof. Carlini riconosce tuttavia la profonda spiegazione che San 
Tommaso dà del problema della creazione, e la di lui costante 
preoccupazione d’evitare ogni antropomorfismo. Ma l’errore fon- 
damentale dei teologi, secondo il Prof. Carlini, è d’aver posto la 
creazione dell’uomo sul medesimo piano di quella del cosmo. In 
un caso come nell’altro i teologi partono dall’idea di essere e par- 
lano di creazione ex nihilo. Secondo il Prof. Carlini ci sono, al 
contrario, due creazioni: quella del mondo che è ad extra e quella 
dello spirito che è ad intra (p. 88). Lo spirito in relazione a Dio 
non è una estraneità o esteriorità (ibid.). Questa incapacità dei 
teologi scolastici di concepire la vera natura della creazione dello 
spirito è conseguenza della loro ignoranza circa la distinzione tra 
immaterialità e spiritualità (p. 71). I greci conoscevano solamente 
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i primi di questi due concetti. Essi ignoravano la spiritualità pura, 
che è coscienza di sè, interiorità pura, libertà. E l'Autore aggiunge 
con una certa commiserazione: «a un filosofo cristiano moderno, 
con una certa commiserazione: «a un filosofo cristiano moderno 
tonici o aristotelici per assicurare la spiritualità del Dio cristiano 
e dell'anima nostra » (p. 71). 

Il Prof. Carlini si consoli della nostra disgrazia. Ma lui che 
accusa i Padri greci, S. Tommaso e persino l’innocente Scheeben 
d’essere affetti dal virus del panteismo, non ci sembra che sia 
totalmente immune da questa malattia. La distinzione che lui 
propone della creazione dell’anima ad intra in opposizione alla 
creazione ad extra (quella del cosmo) che significa precisamente? 
Ad intra: in rapporto a chi? a Dio? Noi siamo allora in pieno 
pericolo di panteismo. Se lo spirito creato è distinto da Dio re et 
substantia, come vuole il Concilio Vaticano, come si può scartare 
l’idea che la creazione dello spirito è una creazione ex nihilo, 
un’azione divina ad extra? 


III° - Origine teologica del concetto di personalità (pp. 105-148). 


Abbiamo già veduto come il Prof. Carlini metta in opposi- 
zione immaterialità e spiritualità. Questa «è esistenza che pone 
immediatamente se stessa: è vita consapevole, presente e traspa- 
rente a se stessa » (p. 173). La personalità « non sarà quindi altro 
che ” l’individuata esistenza della stessa spiritualità” » (p. 107). 

Una cosa è l’esistenza del mondo, un’altra l’esistenza di noi 
stessi a noi stessi. Soltanto il dogma Trinitario può renderci ac- 
cettabile il mistero dell’esistenza di noi a noi stessi (p. 196). I Pa- 
dri greci (chiamati ancora una volta in causa) tendono a fare del 
dogma della Trinità un problema di metafisica. Dopo di loro Bo- 
naventura e Ficino si compiacquero di trovare l’orme della Tri- 
nità nell’universo intero. Qui il Prof. Carlini trova un grave pe- 
ricolo di panteismo. Alla concezione greca egli oppone così la con- 
cezione latina. I latini, e sopratutto Agostino, tendono ad una spie- 
gazione psicologica, non più cosmologica, del dogma. Essi si in- 
‘teressano meno del vestigio che dell’ immagine. Prescindono dal 
cosmo fisicamente inteso. Solo una tale spiegazione può assicu- 
rare la trascendenza di Dio al mondo, « poichè in essa Dio si ri- 
piega, per così dire, su se stesso, in una interiorità spirituale del 
tutto indipendente ed estranea al mondo » (p. 137). 

Ecco perchè il mistero Trinitario rivela l’uomo a se stesso 
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nella sua assoluta spiritualità: « messo fra parentesi il mondo, l’a- 
nima si trova immediatamente in rapporto con il suo Dio,... ed 
è perciò naturale che ne rifletta in sè anche la costituzione Trini- 
taria » (p. 112). Allora l’anima si scopre come autocoscienza: mens 
seipsam per seipsam novit. Lo spirito non percepisce solamente 
le sue operazioni, ma anche se stesso, nella sua essenza di sostan- 
za pensante (p. 114). Ma l’autocoscienza non è separabile dall’a- 
more di sè. In quanto si ama, l’anima non ama altro da sè. C'è in- 
fine una mutua implicazione di amore di sè: l’anima non poten- 
dosi conoscere senza amarsi e non potendosi amare senza cono- 
scersi. Noi abbiamo così passato il pensiero puramente astratto, 
per cogliere il pensiero volitivo che è nel medesimo tempo attua- 
zione di sè. Allora appare la « soggettività » o «il senso di sè, ciò 
che è di più individuale nella nostra personalità » (p. 115). Il Prof. 
Carlini cerca poi di far vedere come questo problema essenziale 
della teologia trinitaria si ritrovi nelle preoccupazioni di quei 
«teologi umanisti» che sono Croce e Gentile (pp. 117 ss.). Ritor- 
neremo sull’argomento. i 


IV. - L’Io del Cristo e l’io umano (pp. 149-178). 


La distinzione tra persona e personalità, come è stato espo- 
sto sopra, non può avere il medesimo significato in noi e in Cristo. 
«In Cristo, la persona umana si esteriorizza agli altri, non a sè: 
non ha bisogno di mettere fra parentesi il mondo, di compiere il 
penoso sforzo di raccogliersi in sè, d’invocare la fede, per la cer- 
tezza che la sua più vera esistenza non è quella che vive fuori da. 
sè. La personalità della sua umana persona è nella sua esistenza 
di sè a sè come Verbo, ossia come Persona che seguita a vivere 
nella comunione del Padre e dello Spirito Santo » (p. 163). In Cri- 
sto non c'è dunque che una unica « personalità », la personalità 
divina. Ma il Prof. Carlini chiama «persona umana » l’esistenza 
concreta, l’io empirico del Cristo, impegnato nel mondo (cf. p. 
151, n). Questa terminologia si spiega con la profonda antipatia 
dell'Autore per il concetto di natura (cf. pp. 257-258). 

Secondo il suo punto di vista, non si può parlare di « natura 
divina » senza essere coinvolti nella concezione del naturalismo 
panteistico. E’ sempre il pericolo di « cosmologismo » che minac- 
cia gli sfortunati teologi! Peraltro la Chiesa ci parla di due « na- 
ture » in Cristo. Ma quello che la Chiesa vuol dire è semplice- 
mente che il Cristo è veramente Dio e veramente uomo. Non si 
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tratta dunque di un concetto filosofico della natura. Sarebbe trop- 
po lungo discutere questo punto. Ci limitiamo a far notare che la 
espressione « persona umana » non ha affatto diritto di cittadinan- 
za nella Cristologia cattolica. 

Alla luce di queste spiegazioni, il Prof. Carlini vuol dire anche 
la sua parola nella recente controversia Parente-Galtier. L’Au- 
tore è d’accordo con Mons. Parente sul significato dell'Io: quando 
Gesù dice « Io », che cosa intende? Tuttavia il Prof. Carlini sposta 
subito il dibattito, e vi introduce una prospettiva idealista, che 
è estranea alla discussione dei due professori romani. « L’Io del 
Cristo, serive il Carlini, è l’espressione della autocoscienza, della 
consapevolezza della propria esistenza» (p. 160). 

C’è dunque in Cristo una coincidenza perfetta tra il pensiero 
e l’essere, l’ontologico e il psicologico. Perchè in lui si tratta di 
una coscienza-esistenza, che è interiorità pura e che si afferma 
immediatamente come essere « în se e a se ». Il Prof. Carlini non 
esita affatto a ritrovare qui «l’atto in atto » di Gentile, atto che 
al medesimo tempo si pone e si conosce come pura attualità. Ma 
la questione era giustamente di sapere come questa interiorità 
pura, tale e quale uno la trova in Dio, può ritrovarsi nella co- 
scienza umana del Cristo. « L’atto in atto » che conviene alla co- 
noscenza divina, non può convenire ad una intelligenza creata. 
Bisogna distinguere la comunicazione degli idiomata, come di- 
cono i teologi, e la loro confusione (monofisismo). D'altronde non 
credo che l’introduzione dell’attualismo gentiliano nella discus- 
sione filosofica in questione abbia fatto progredire il problema. 


V° - Il peccato originale (pp. 178-223). 


In pagine, spesso profonde, l’autore mostra che quanto più 
la filosofia moderna combatte il dogma del peccato originale, tanto 
più ne manifesta l’esistenza. 

Questo studio ci conduce fino a Schopenhauer, sino a Nietzche, 
e sino all’esistenzialismo (2). 

Infine tre appendici: Attualismo e fenomenismo teologico nel 
pensiero di M. Blondel (pp. 227-268); Il mio scolasticismo (pp. 
269-278); Tramonto della civiltà cristiana? (pp. 279-305). Quest’ul- 
timo saggio è la critica della recente produzione di U. Spirito. 


(2) Quello che dice della morte, nello stato di giustizia primitiva (p. 187: sarebbe 
morto d’altra morte), non può essere ammesso, 
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Ritorneremo sul secondo tema. Diciamo adesso qualche pa- 
rola sul primo. 

Il Prof. Carlini mette in risalto ciò che distingue la prima 
Azione (1893) dalla Trilogia, uscita dopo quarant’anni d’intervallo. 

Evidentemente il Prof. Carlini ha molta più simpatia per il 
primo stadio del pensiero blondeliano, nella misura in cui con- 
corda con l’attualismo. Ma già vi scopre una metafisica « alla se- 
conda potenza », cioè una metafisica che pretende di sorpassare 
e conciliare le altre e giustificare nel medesimo tempo il primato 
del « That » di Goethe e quello del « Verbum » Joanneo. L’errore 
di Blondel è di voler riassumere nel concetto di Essere necessa- 
rio, al quale egli arriva attraverso la dialettica dell’azione, 'Unum 
est necessarium del Vangelo. Questo è pretendere di ridurre il 
Cristianesimo ad una metafisica. Nell’Unum est necessarium si 
tratta di una persona, della persona di Gesù; nell’essere neces- 
sario non si tratta altro che di un principio astratto. 


Il Carlini è molto meno tenero per la Trilogia (Il pensiero, 
L’Essere e gli esseri, L’Azione). A Blondel rimprovera di non 
partire più dall’atto ma dal cosmo (p. 251). 


« L’errore iniziale di Blondel, scrive il Carlini, è di origine 
scolastica ossia deriva dalla dottrina aristotelica, per la quale l’in- 
telletto umano... conosce sè, soltanto conoscendo altro da sè. 
Come nel Neoplatonismo ... questo è il motivo per cui il pensiero 
umano non può fermarsi in sè e per superare l’alterità deve tra- 
scendersi nell’Uno » (p. 259). Non dimentichiamo che secondo il 
Prof. Carlini il problema della personalità, come quello della pura 
spirìtualità, non può aver posto nella scolastica. Tale problema 
è di origine cristiana. Così, se le parole hanno un significato, il 
Prof. Carlini vorrebbe dire che la scolastica non sarebbe una fi- 
losofia cristiana. Quanto a Blondel, la contraddizione interna del 
suo sistema è di aver voluto unire il « cosmismo » della filosofia 
antica e della scolastica aristotelica con il personalismo cristiano 
(p. 259). Voler far dipendere la nostra coscienza personale dal- 
l’ordine cosmico e psichico, per evitare il « soggettivismo », è di- 
struggere l’interiorità della coscienza (p. 262) (3). 


(3) H. BovrLLarp, in un’opera capitale, L’infention fondamentale di Maurice Blon- 
del, Recherches de Sc. rel. XXXVI, 1949, p. 363, esprime così la differenza tra « L’azio- 
ne » e la « Trilogia »: « invece di una fenomenologia della esistenza noi abbiamo d’un 
tratto una metafisica, che include una teoria del pensiero, una ontologia realista ...». 
Ma la differenza fondamentale, secondo Bouillard, è l’introduzione della natura pura 
dei teologi. Questo ha una grave conseguenza. « Poichè la teoria della natura è inti- 
mamente legata ad una filosofia astratta e separata, essa contraddice il piano fonda- 
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Come filosofo il Prof. Carlini si rivolge ai filosofi dei nostri 
giorni, « perchè veggano la meravigliosa profondità... dei dogmi 
e riconoscano una buona volta che anche ciò che nella loro filo- 
sofia è di più profondo... è preso di lì, di lì direttamente o in- 
direttamente derivato » (p. 15). 

Il Cristianesimo ha modificato le condizioni concrete nelle 
quali si esercita l’attività dello spirito e la filosofia moderna non 
può evitare di essere una filosofia del Cristianesimo. La scola- 
stica aveva creduto di poter unire il pensiero greco al Cristiane- 
simo facendone una specie di propedeutica. Il pensiero moderno 
ha denunziato simile equivoco. Alcuni hanno lasciato la scolastica 
medievale per sostituirle la vera filosofia cristiana. Altri, più nu- 
merosi, hanno continuato quello che gli scolastici avevano ini- 
ziato, « grecizzando » ossia « paganizzando » il pensiero cristiano. 
Questa laicizzazione dei dogmi, in nome del principio cristiano 
di interiorità, trova il suo apogeo nella filosofia di Hegel. La cosa 
più strana è che gli scolastici non si siano resi conto della loro 
responsabilità nella genesi di simili deviazioni, e che i filosofi non 
abbiano più capito il contributo che la Rivelazione cristiana ha 
dato all’elaborazione dei loro sistemi. 

Ma il Prof. Carlini non si rivolge solo ai filosofi. Ha anche 
un altro scopo: «uscire dalle vecchie formule scolastiche cadute 
in disuso e ripresentare il dogma in termini comprensibili alla 
cultura moderna » (p. 154). Questo è un lavoro molto delicato che 


mentale dell’Autore nella prima « Action » qual’è quello di costituire una filosofia con- 
creta che si apra spontaneamente al soprannaturale » (381). Notiamo ancora che ci 
sembra inverosimile che Blondel abbia preso da Bergson la distinzione fra Noetica e 
Pneumatica, come crede il Prof. Carlini (p. 265). Questi sono termini classici della 
filosofia antica e dei Padri; Blondel non avrebbe certamente avuto bisogno di Bergson 
per conoscerli. D’altronde è un errore troppo diffuso quello di fare di Blondel un di- 
scepolo di Bergson. La cronologia è in chiara opposizione con questo comune errore. 
fra la nascita dei due filosofi ci sono solamente due anni di differenza (1859, Bergson; 
1861, Blondel). Si seguono alla « Ecole Normale ». Nel 1893, quando Blondel pubblica 
l’Action, in preparazione da dieci anni, Bergson non è conosciuto che per la sua opera 
« Données immédiates » (1889). Quanto alla Trilogia essa era in via di compimento 
quando Bergson pubblicò le « Deux sources ». Essendo stato io due anni studente di 
M. Blondel debbo dire che non si lasciò sfuggire un’occasione per criticare l’eraclitismo 
dell’Autore dell’« Evoluzione creatrice » e protestare contro ogni assimilazione della sua 
filosofia con quella di Bergson. Quello che è vero è che Blondel e Bergson hanno avuto 
i medesimi maestri: Boutroux, Lachelier, e per loro tramite, Ravaisson e Biran. Ma 
attraverso loro Blondel è risalito a Malebranche e a $S. Agostino, senza dimenticare 
Newmann e il Cardinal Dechamps. Bergson si è rammentato degli empiristi inglesi e 
forse bisognerebbe tenere conto dell’influenza di Schopenhauer. In breve tra i due fi- 
losofi c'è un punto di partenza comune e una educazione filosofica comune. Questo ci 
sembra molto poco per fare di Blondel un filosofo direttamente influenzato dal ber- 
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sorpassa la semplice questione della storia della filosofia, che sem- 
brava essere la prima intenzione dell’opera. Per questo « aggior- 
namento » Kant sarà l’autore più utile per lo studioso cattolico 
(p. 91). Questo perchè Kant «stacca nettamente l’esistenza del- 
l’uomo da quella del mondo fisico e mantiene salda la distinzione 
dei termini per il problema del rapporto fra ragione e fede » 
(p. 147). Il pensiero di Kant è dunque un antidoto scelto contro il 
grande nemico del Prof. Carlini: il Cristianesimo « cosmologico », 
tendenza che l’autore scopre già nei Padri greci e che, passando 
attraverso i Padri bizantini, giunge a contaminare il pensiero 
slavo contemporaneo (Solovief, Berdaief). Invece di « staccare » 
l’uomo e l’universo ci si sforza di integrare l’uomo nel cosmo e 
Dio stesso è ridotto alla funzione di un principio cosmico, di un 
principio che possa dare la spiegazione dell’universo. 


Ritorneremo su questo punto. Quanto a Kant, non c’è dubbio 
che lo studio del suo pensiero sia della più grande utilità. Ma il 
Prof. Carlini crede veramente che il problema dei rapporti tra 
ragione e fede come è posto per un cattolico, può trovare la so- 
luzione nelle opere del filosofo di K6nigsberg? 

C’è forse qualcosa di comune tra la fede in senso kantiano, 
che è possibile solamente con l’abolizione del sapere a cui viene 
sostituita la credenza, e la fede di S. Giovanni e di S. Paolo? 


Il Prof. Carlini ci tiene ad escludere ogni sospetto di moder- 
nismo nell’« aggiornamento » che ci propone. Professa fermamente 
l’immutabilità dei dogmi, «nei termini stabiliti dal Magistero 
della Chiesa » (p. 155). Non si tratta di cambiare le formole dogma- 
tiche, che d’altronde sono formulate in termini « volgari » e non 
in termini filosofici, ma solamente di una «traduzione », di una 
spiegazione del dogma cristiano. Si tratta, cioè, di far passare il 
dogma «dai termini proprii di una cultura, quale fu quella della 
scolastica... in quelli proprii di una cultura diversa» (ibid.). 

Una tale «traduzione » esige una dialettica che non sia me- 
ramente logica, procedente per affermazione - negazione, e però 
ubbidiente in fine all’astratto principio d’identità: ci vuole invece 
una «dialettica della personalità » (p. 131). 

Non è affatto questione di opporre la mentalità metafisica 
degli antichi teologi e il « psicologismo » dei nostri contempora- 
nei. In realtà, il Prof. Carlini dice giustamente che la psicologia 
contemporanea è diventata una scienza positiva e che così è fuori 
della filosofia. Non è nel psicologismo, ma nella filosofia contem- 


CATTOLICESIMO E PENSIERO MODERNO 167 


poranea, che si tratta di trovare un contatto con il Cristianesimo, 
contatto e dialogo che sembrano interrotti. Ora, secondo il Car- 
lini, ciò che c’è di vivo nella filosofia moderna, è giustamente la 
dialettica della personalità, quella che trova la sua perfezione 
nell’idealismo. 


C’è dunque qualche cosa che si può prendere dall’idealismo 
di Gentile, di cui l'Autore ci ricorda le grandi linee e lo sviluppo 
(p. 120 ss.). Posizione immediata di sè a sè, mediazione nell’altro 
da sè, sintesi di entrambi i termini, tale è la monotriade di Gen- 
tile. Possiamo da qui desumere qualche comprensione del mistero 
cristiano? E’ evidente che il mistero sorpassa assolutamente la 
dialettica. In Dio «la distinzione interna dell’ atto dell’ autoco- 
scienza è insieme distinzione delle persone » (p. 122). Nel creato, 
la distinzione di persone nella società dell’amore, non potrebbe 
associarsi in una consustanzialità assoluta, senza cadere in un mo- 
nismo radicale. E pertanto se la dialettica è del dogma laicizzato, 
non si potrebbe fare un cammino inverso a quello che la stessa 
dialettica ha percorso? Non si potrebbe partire dalla dialettica 
idealista, correggendola, sino a raggiungere un’ espressione del 
dogma, che sia pura di ogni corruzione e d’ogni deviazione? Non 
si tratterebbe altro che di liberare la dialettica, che, non dimen- 
tichiamolo, è d’origine cristiana, dalle scorie impure che l’hanno 
corrotta. Tale il punto di vista del Prof. Carlini: « qualcosa della 
dialettica gentiliana può forse essere accolto, se debitamente ac- 
comodato. Anche a me piacerebbe... considerare come logo a- 
stratto la verità del mondo fisicamente inteso ... e concreto invece 
il logo che considera il mondo incentrato nell'uomo e però nel- 
l’Uomo Dio, mediatore reale... fra l’uomo e Dio» (p. 128-129). 

E’ necessario però riconoscere che la dialettica idealista non 
potrà mai ammettere la distinzione radicale che il dogma cri- 
stiano pone tra Dio e il mondo. « L’atto per il Gentile è Dio e 
l’uomo insieme, Io trascendentale e io empirico » (p. 120). Biso- 
gnerà cominciare col purgare la dialettica idealista del suo mo- 
nismo radicale. Ma quando verrà attuata questa catarsi, non si 
romperà nel medesimo tempo quella continuità fondamentale che 
la dialettica esige, per sostituirle un banale ragionamento di causa 
ed effetto, dell'io empirico all’Io trascendentale? Volendo salvare 
la dialettica, non si rischia così di distruggerla? 

D'altronde, se la personalità si identifica con la coscienza di 
sè, se essa non è null’altro che l’affermazione dell’autocoscienza 
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e dell’interiorità, in questo modo incontriamo gravi difficoltà nel 
campo della teologia trinitaria. Come si possono infatti concepire 
tre persone in Dio, senza implicare tre « autocoscienze »? E’ pro- 
prio qui che i teologi protesteranno. Sit venia in verbis! Passi 
pure la parola «coscienza di sè» che il Prof. Carlini non ha 
modo di trovare nei manuali di teologia per designare la cono- 
scenza che Dio ha di se stesso. Coscienza di sè, passi pure, ma 
porre una triplice coscienza di sè in Dio, significa ammettere tre 
scienze in Dio, un triplice atto di conoscenza, in ultima analisi 
la divisione dell’essenza stessa. Se per evitare la difficoltà, si pone 
lo sviluppo dialettico in una unica autocoscienza tutta speciale, 
che si pone da principio in se stessa e ritorna verso se stessa 
per mezzo della mediazione dell’altra, c'è da credere che si sia 
sfuggito il pericolo del triteismo per cadere in quello del mo- 
dalismo. 


Ancora un’altra difficoltà che i teologi non mancheranno di 
fare ad una teologia trinitaria ispirata alla dialettica idealista. 
Il Prof. Carlini, dopo molti altri, vede in S. Agostino il padre 
della filosofia dell’interiorità: in te ipsum redi. Ma S. Agostino 
ha fatto altro che sviluppare soltanto un’analogia psicologica. Ha 
insistito più di ogni altro sulla teoria delle relazioni. « Sola re- 
latio multiplicat Triniìtatem »; «ommia sunt unum, ubì non obviat 
relationis oppositio », questi sono i due assiomi fondamentali della 
teologia latina, la cui origine risale a S. Agostino. Una teologia 
trinitaria, che si ispira alla dialettica idealista, sarà capace di 
essere in armonia con i due assiomi fondamentali? Senza dubbio 
è possibile dubitarne. Infatti nel primo momento dello sviluppo 
dialettico, quando l’ autocoscienza si pone assolutamente, come 
coscienza di sè, non bisognerà dire ch’essa è già la persona del 
Padre, prima che la mediazione dell’altra, secondo momento della 
dialettica, ponga la persona del Figlio? Non si può più dire al- 
lora che il Padre è e si manifesta a noi ad Filium, per una op- 
posizione relativa; ciò che permette ai teologi di affermare che 
le persone in Dio sono relazioni sostanziali. 


La Rivelazione ha fatto conoscere all'uomo, in minor tempo, 
più universalmente e senza errori, quello che i teologi moderni 
chiamano le verità della «religione naturale »: esistenza e tra- 
scendenza di Dio, immortalità e spiritualità dell'anima. Ma una 
tale Rivelazione è soltanto moralmente necessaria. Senza la Ri- 
velazione l’uomo avrebbe avuto lo stesso la capacità fisica di co- 
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noscere queste verità. Ora sembra che queste verità della «re- 
ligione naturale » coincidano con quelle che il Prof. Carlini chiama 
«cristiane »: esistenza e personalità di Dio, totalmente indipen- 
dente dal mondo, spiritualità e interiorità dell’anima. L'Autore 
nega che si possa dare una qualsiasi conoscenza di queste verità 
fuori della Rivelazione cristiana. Ma la questione è di sapere se 
si tratta semplicemente di constatare un fatto, questione storica, 
oppure se si tratta d’una questione di diritto, cioè dell’impossi- 
bilità teorica di arrivare all’affermazione di queste verità fonda- 
mentali, al di fuori dell’influenza della Rivelazione e senza l’atto 
della fede propriamente detta (fides qua). Se il pensiero del Prof. 
Carlini dovesse essere interpretato nel secondo modo, certamente 
avrebbe qualche difficoltà ad accordarsi con le decisioni del Con- 
cilio Vaticano. 

Esaminiamo le cose più da vicino. Il Prof. Carlini se la prende 
con il cosmismo dei Padri e degli scolastici. «Il Dio nostro non 
è un principio metafisico come quello di Platone e di Aristotele 
e di Plotino, che esiste semplicemente per spiegare il mondo » 
(p. 39). E’ giusto dire che l’Atto puro vien posto come il coro- 
namento e il termine del mondo? La concezione errata che Ari- 
stotele ha della libertà dell’atto creativo, stabilisce tra Dio e il 
mondo, anch’esso necessario, una solidarietà inconciliabile con la 
dottrina cristiana. Ma questo è svalutare il pensiero di Aristo- 
tele e sopratutto di Platone, riducendo l’idea di Bene e di Atto 
puro ad una semplice macchina cosmica. Peraltro il fatto che la 
filosofia antica abbia sbagliato sul problema di Dio, non implica 
affatto che tutto sia falso nella dottrina dell'Atto puro e nell’idea- 
lismo platonico. 


Perchè dunque i Padri della Chiesa e gli scolastici non avreb- 
bero potuto prendere questa parte di verità e metterla al servizio 
della Rivelazione cristiana? Non è forse ciò che il Prof. Carlini 
pretende di fare con la dialettica idealistica? Quando i mussul- 
mani affermano che Allah è unico, errano se intendono con que- 
sto negare la Trinità delle persone in Dio; non errano, invece, 
quando con questo affermano la sua unità e trascendenza. Per 
andare a fondo delle cose è necessario notare che i teologi distin- 
guono tra Dio come autore della natura e Dio come « deitas », 
nei misteri della sua vita intima. Questa dualità concettuale non 
include nessuna eterogeneità fondamentale. E’ il medesimo Dio 
che è autore del mondo e che lo trascende infinitamente nel se- 
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greto d’una vita che il mondo non ci può far conoscere. 

Dio non è solamente un principio che ci fa conoscere il mon- 
do, ma negare assolutamente che Egli lo sia potrà essere conci- 
liabile con il dogma della creazione del mondo da parte di Dio 
e la possibilità della dimostrazione della sua esistenza per via 
di causalità? 


I teologi tomisti, seguendo il loro maestro (cf. I C. G., c. 3) 
ammettono la possibilità di una dimostrazione della esistenza in 
Dio di un ordine di misteri che sono assolutamente sopra la ra- 
gione. Una tale dimostrazione è evidentemente negativa e indi- 
retta, perchè essa non ci può dire nulla dell’oggetto di cui af- 
ferma l’esistenza, se non che è assolutamente inconoscibile. Il 
Prof. Carlini non è dunque d’accordo con i fatti quando afferma 
che S. Tommaso, come Kant, nega la possibilità di dimostrazione 
a priori e a posteriori dell’esistenza del « vero » Dio, del Dio della 
Rivelazione (p. 93). Se è stato così per Kant, bisognerebbe dire 
con il Prof. Carlini: «nessuno ha il diritto di prendere scandalo, 
quando Kant, passando all’esistenza di Dio, dice che di essa non 
si può dare una dimostrazione a priori, nè una dimostrazione a 
posteriori » (p. 93). 


Ma Kant, nella sua celebre critica delle prove classiche, si 
riferisce solamente al « vero» Dio, al Dio del Cristianesimo, al 
Deus sub intima ratione Deitatis dei teologi? Si tratta forse so- 
lamente di sostenere l’impossibilità di una conoscenza naturale 
della Trinità? Una tale benigna interpretazione non appare certo 
conciliabile con il testo. Ciò che interessa Kant è il Dio dei « fi- 
losofi », quello di Descartes, di Leibnitz e di Wolf. Come dunque 
l’autore della « Religione nei limiti della ragione », che è il bre- 
viario del razionalismo, avrebbe potuto avere l’intenzione di met- 
tere în tuto la trascendenza dei dogmi? 


Ecco la ragione per cui il Prof. Carlini cerca di fare un taglio 
netto tra il Dio dei filosofi, puro principio cosmico, e il Dio vivente 
del Cristianesimo. Partire dal contingente per stabilire il neces- 
sario, dal relativo per arrivare all’assoluto, dall’effetto per affer- 
mare la causa, vuol dire non arrivare se non ad una trascendenza 
relativa « perchè il rapporto, qui, esige la presenza di entrambi 
i termini di cui l’uno non può stare senza l’altro » (p. 140). L’a- 
nalogia, come anche la partecipazione, non possono farci arrivare 
che ad una trascendenza limitata, che è poi una caricatura della 
vera trascendenza. Poichè i termini sono inseparabili uno dal- 
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l’altro, non possono essere concepiti uno senza l’altro. Dio sarà 
secondo l’immagine del mondo. Solo il dogma cristiano della 
creazione ci dà la trascendenza assoluta. 

C’è da credere che la trascendenza, come l’intende il Prof. 
Carlini, mette Dio in un isolamento così radicale da compromet- 
tere persino il dogma della creazione, di cui l’autore appare uno 
strenuo difensore. Quando la metafisica tradizionale parla di ana- 
logia e di partecipazione non ha l’ingenuità d’ignorare che i suoi 
concetti sono presi dalle cose create, dal relativo, come dice il 
Prof. Carlini. Ma la questione è di sapere se alcuni di essi non 
possano essere separati dalle loro imperfezioni essenziali al crea- 
to, se non ci siano tali perfectiones simpliciter simplices, come 
il Bene, l’Essere, il Vero, che possano ritrovarsi in Dio, a condi- 
zione di usare con molta attenzione la duplice via dell’eminenza 
e della negazione. 

Con la vera trascendenza di Dio, il Cristianesimo ha rivelato 
l’uomo a se stesso, manifestandogli la vera spiritualità dell’anima, 
la sua personalità e la sua interiorità. « In Aristotele e nella dot- 
trina scolastica, che a esso si ispira, il problema della personalità, 
di fonte puramente cristiana, non poteva trovare luogo » (p. 259). 
Dove trovare la vera filosofia cristiana? Forse nel cogito carte- 
siano? Ma questo non è solamente una modesta « posizione tra 
parentesi » del mondo; esso esige il dubbio universale, dubbio 
non semplicemente espresso, bensì reale. Inoltre esso urta contro 
difficoltà, che Descartes stesso, pressato dalle obiezioni dei suoi 
avversari, non è riuscito a superare (4). 


Nel cogito cartesiano, si attinge direttamente la sostanza pen- 
sante, mentre lo spirito s’attinge come res cogitans, ciò che sup- 
pone l’identità tra pensiero e spirito. Il Prof. Carlini rigetta la 
dottrina scolastica, alla quale egli rimprovera di fare della co- 
scienza di sè un semplice accidente della persona (p. 167). Ma 


(4) Il cogito è un ragionamento o una intuizione? Se è un ragionamento, come la 
particella consecutiva farebbe credere, allora suppone la maggiore: colui che pensa, 
è. Ora questa maggiore è necessariamente inserita nel dubbio, quindi viene così tolto 
coni valore alla consesuenza. Descartes stesso che non si era accorto della difficoltà al 
tempo del Discours, pensò di fare, nella sua risposta alle obiezioni, una intuizione, 
«une simple inspection de l’esprit », come iui dice. Nel « Principia », Descartes, ritorna 
alla sua prima spiegazione. Il cogito è un ragionamento che suppone la maggiore: ego 
cogito, ergo sum. Cf. Principia 1, 109: « ubi dixi: hane propositionem: ego cogito, ergo 
smm esse omrium primam,... non ideo negavi quod ante ipsam scire oporteat, quid 
sit cogitatio, quid existentia ... et quod fieri non possit ut id quod cogitet, non exi- 
stat... Sed quia hae sunt simplicissimae notiones ... ideo non censui esse numeran- 
das » (Adam-Tannery, VII, p. 8). Descartes parla di nozioni. Si dimentica che il prin- 
cipio: fieri non potest ut id quod cogilet, non existat, non può essere una nozione, ma 
un giudizio e che quindi non può essere escluso dal dubbio universale. 
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‘ rigetta ugualmente la dottrina cartesiana, alla quale rimprovera 
un platonismo incosciente e una separazione radicale di corpo e 
spirito, divenute due sostanze eterogenee. Al contrario di De- 
scartes, l'Autore afferma: «il pensiero per se stesso non esiste, 
perchè chi esiste è colui che pensa » (p. 172). E necessario dunque 
sostituire al cogito, il sentirmi io esistente. Non è nel pensiero 
puro, ma nel senso fondamentale corporeo di Rosmini che bi- 
sogna cercare il vero raggiungimento di sè da se medesimo, e 
così viene assicurato il vincolo tra personalità e persona empirica. 


Ognuno vede come il Prof. Carlini ami poco la scolastica. E° 
doveroso riconoscere che egli ha moltiplicato le formule conci- 
liative (5) e che non ha ceduto alla tentazione di stabilire una 
facile opposizione tra S. Agostino e S. Tommaso. Ma altre affer- 
mazioni sono meno facili ad intendersi. Se gli scolastici e i Padri 
greci sono stati dominati dal «cosmismo », se hanno ignorato 
la vera spiritualità, la personalità, l’interiorità, la trascendenza, 
sono perciò restati al di qua e al di fuori della filosofia cristiana. 
E’ proprio ciò che il libro del Prof. Carlini cerca di provare dal 
principio alla fine. Dovremo sottoscrivere noi a questo paradosso 
che i teologi « umanisti », come li chiama il Prof. Carlini, quelli 
che hanno laicizzato il pensiero cristiano, sono in ultima analisi 
più vicini ad esso di quello che lo siano i Padri e i grandi dottori 
del Medio Evo? Non possiamo sottoscrivere: questo anzi ci sem- 
bra molto strano (6). 


Eppure il Prof. Carlini si chiama «scolastico » (cf. Appen- 
dice II). Non c’è forse nella scolastica medievale una grande di- 
versità? Quale differenza tra Scoto e S. Tommaso, senza dimen- 
ticare Occam e, più vicino ai nostri tempi, il Gaetano e Suarez! 
E’ dunque possibile far parte della « grande famiglia » degli sco- 
lastici, senza aderire ad una scuola determinata. In una parola, 
a condizione d’identificare scolastica e pensiero cristiano, il Prof. 
Carlini è anche lui uno « scolastico ». Potrebbe andare oltre e dirsi 
« più scolastico » degli scolastici, poichè questi hanno ignorato 
le posizioni e i problemi della « filosofia cristiana », contaminati 


(5) Per es., p. 133: non abbiamo la minima intenzione di combattere la cristianiz- 
zazione che la scolastica e già î Padri fecero delle dottrine greche, noi siamo soltanto 
preoccupati dell’abuso che il pensiero moderno ha fatto di questo cristianeggiamento. 

(6) Ma conosce bene la scolastica il Prof. Carlini? Lo si potrebbe pertanto doman- 
dare. A p. 204. si legge con grande meraviglia: « intellettualistica anche la fede in San 
Tommaso, se è soltanto l’adesione ai motivi di credibilità che la ragione presenta al- 
l’uomo ». Sia certo il Prof. Carlini, non c'è nulla di più estraneo al pensiero di San 
Tommaso d’una tale concezione della fede. 
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come sarebbero dal «cosmismo » della filosofia greca. Una tale 
discussione supporrebbe un accordo preliminare sul significato 
della parola « scolastico ». Non ci sembra che ancora ci si sia ar- 
rivati. Quel che è certo è che il pensiero del Prof. Carlini è molto 
lontano da quello dei grandi dottori della scolastica, così come 
da S. Bonaventura, S. Tommaso, Duns Scoto. Noi non accettiamo 
assolutamente l’idea che il pensiero di Bonaventura, di Tommaso, 
di Scoto non sia affatto la « filosofia cristiana ». 

Quella che ci viene presentata, con le sue implicazioni idea- 
listiche, merita questo nome? E’ permesso dubitarne, salvo me- 
liori judicio. 


Lupovico BerTRANDO GILLON O. P. 


LA SCUOLA FILOSOFICA DOMENICANA 


S. Domenico (1170-1221) fonda un ordine religioso allo scopo 
preciso di provvedere all'insegnamento del popolo e del clero. Lo 
stesso titolo ufficiale dato alla nuova famiglia religiosa è una 
chiara conferma di questo dato storico: Ordine dei Predicatori 
significa infatti, nel linguaggio di quell’epoca, Ordine dei Dottori. 
Uno dei compiti precipui del nuovo ordine è quello di risolvere 
la gravissima crisi dottrinale e scolastica già denunciata da due 
Concili Ecumenici (Lateranense III e IV, 1179, 1215). La legisla- 
zione e la storia dell’ordine domenicano e della sua organizzazione 
dimostrano che esso ebbe, fin dall’inizio, un carattere tipicamente 
dottrinale. Si attribuì un’importanza fondamentale allo studio delle 
scienze teologiche e filosofiche. La struttura stessa dell’ordine ri- 
vela un’organizzazione di tipo scolastico: le varie case principali 
sorgono all’ombra delle grandi università (Bologna, Parigi, Oxford, 
Colonia, Montpellier...) e si distribuiscono gerarchicamente se- 
condo l’importanza dei vari studi esistenti nei singoli conventi. 
Numerosissime le reclute guadagnate all’ordine nell’ambiente uni- 
versitario (maestri e studenti). Giordano di Sassonia, successore 
di S. Domenico (1222-1236), diede l’abito domenicano ad un mi- 
gliaio di studenti. Già alla fine del sec. XIII il personale scola- 
stico domenicano consta di circa 1500 membri, metà dei quali 
sono destinati all’insegnamento della teologia. 

L'ordine domenicano recò un contributo importantissimo alla 
soluzione del più grave problema dottrinale che già si prospettava 

* Il Centro di Studì Filosofici Cristiani dì Gallarate pubblica 
una voluminosa critica aggiornata Enciclopedìa Filosofica. Ai no- 
strì lettori offriamo volentieri in saggio la voce «La scuola filo- 
sofica domenicana » sviluppata dal nostro P. M. Raimondo Verardo. 
Servirà essa a far conoscere la natura e la portata della nuova En- 
ciclopedia e a dare una sintesi storica della filosofia nell'Ordine 
Domenicano {Nota di Redazione). 
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all’inizio del sec. XIII. Si avvertiva chiaramente la mancanza di 
una filosofia, soprattutto di una metafisica. Le opere di Aristotele, 
che vengono proprio in quegli anni a conoscenza del mondo la- 
tino, offrono un prezioso materiale per l’elaborazione di una filo- 
sofia cristiana e per la sistematizzazione della stessa teologia. No- 
nostante la diffidenza iniziale dei teologi e della stessa autorità 
ecclesiastica (si ebbero in Francia due condanne delle opere ari- 
stoteliche nel 1210 e nel 1215), due dei più insigni maestri dome- 
nicani, Alberto Magno e Tommaso d’Aquino, compresero ben pre- 
sto l’altissimo valore della dottrina aristotelica: fu appunto per 
il loro deciso intervento che l’aristotelismo diventò parte inte- 
grante della filosofia cristiana e contribuì egregiamente alla co- 
struzione della teologia cattolica. 


LA FILOSOFIA NELL’ORDINE DOMENICANO 


I. - NEL MEDIOEVO. 


1° La prima generazione dei maestri domenicani. 


Essa segue preferibilmente l’indirizzo agostinista allora pre- 
dominante nelle scuole teologiche. Vengono accettate le teorie 
dell’illuminazione dell’intelletto, delle « rationes seminales », della 
composizione ilemorfica dell'angelo e dell’anima umana. Si accorda 
tuttavia un posto preponderante alla filosofia sia nell’insegnamento 
che negli scritti teologici. Quantunque questi primi maestri si 
mostrino piuttosto restii nell’accettare la dottrina di Aristotele, 
non mancano però nei loro scritti citazioni sempre più frequenti 
dello Stagirita. Sono degni di particolare menzione i maestri pa- 
rigini: Rolando di Cremona (+ 1259), Ugo di S. Caro (4- 1264) 
e i maestri di Oxford: Roberto Bacone e il suo discepolo Riccardo 
Fishacre che gli succedette nella cattedra (1240-1248). 


2° La scuola albertino-tomista. 


Alberto Magno (1193-1280) viene concordemente riconosciuto 
quale iniziatore dell’indirizzo aristotelico. Col suo insegnamento 
e più ancora con i suoi scritti egli inaugura una nuova tradizione: 
scienze e filosofia non sono più considerate soltanto come semplici 
strumenti della teologia, ma vengono studiate ed apprezzate per 
il loro intrinseco e autonomo valore. Filosofia e teologia sono per- 
fettamente autonome nel proprio campo: ben diversi sono i prin- 


* 
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cipii, gli oggetti e il metodo dell’una e dell’altra. Viene difeso e 
incoraggiato lo studio della filosofia pura. E° sottolineata, d’altra 
parte, l’importanza del contributo filosofico nel campo della spe- 
culazione teologica per l’approfondimento delle stesse verità ri- 
velate. Si avverte nella filosofia albertina la mancanza di coerenza 
e unità interiore: vi si riscontrano infatti molti elementi etero- 
genei non perfettamente assimilati nè ridotti ad unità sistematica. 
Su molte questioni filosofiche il pensiero di Alberto M. rimane 
piuttosto oscillante. 

Tommaso d’Aquino (1225-1274), iniziato dal suo maestro AL 
berto M. (Parigi: 1245-48; Colonia: 1248-52) alla conoscenza di un 
mondo nuovo, dà alla filosofia un orientamento più unitario e 
sistematico assimilando e sfruttando più compiutamente i principii 
metafisici aristotelici. Mentre Alberto M. coltivò soprattutto le 
scienze naturali e morali, Tommaso approfondì particolarmente 
la filosofia e la teologia. In teologia Alberto M. segue general- 
mente l’indirizzo platonizzante che fa capo a S. Agostino; Tom- 
maso non esita a sostituire le proprie concezioni filosofiche a quelle 
di Agostino preferendo manifestamente Aristotele a Platone. L’A- 


quinate mette una cura tutta particolare nella ricerca del genuino 
pensiero aristotelico: a tale scopo confronta pazientemente le varie 
traduzioni e ricorre sovente alla valida collaborazione del con- 
fratello Guglielmo di Moerbeke, che è il più illustre traduttore 
di quel secolo. Nell’originale e inconfondibile sintesi filosofica to- 
mistica si rintracciano facilmente molti elementi che derivano 
dalle più disparate correnti filosofiche. Tommaso utilizza così la 
dottrina di Platone, del neoplatonismo (Proclo, Ps.-Dionigi Areo- 
pagita), dei filosofi latini (Cicerone, Seneca, Boezio), degli arabi 
(Avicenna, Averroè, Algazel), degli ebrei (Maimonide). Rigetta 
decisamente molte dottrine sostenute dai suddetti filosofi: l’eter- 
nità del mondo, la negazione della Provvidenza, l’unicità dell’in- 
telletto umano (Aristotele, Averroè); l'emanazione del mondo dai 
primo principio (neoplatonismo, Avicenna); l’equivocità dei nomi 
usati per esprimere le perfezioni comuni a Dio e alle creature 
(Maimonide); le « rationes seminales », la composizione ilemorfica 
dell'angelo e dell'anima umana, la pluralità delle forme negli es- 
seri viventi, l’illuminazione divina dell’intelletto umano, il pri- 
mato della volontà (S. Agostino e agostinismo). Si deve a Tom- 
maso la creazione della prima sistematizzazione scientifico-meta- 
fisica che venne integralmente inquadrata nei pensiero cristiano. 
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Contrariamente ai teologi precedenti, i quali riconoscono alla filo- 
sofia una funzione soltanto ancillare, l’Agquinate rivendica in ter- 
mini precisi la perfetta autonomia della filosofia nel proprio campo 
e si appella ripetutamente alla ragione e all’esperienza. Tutti i 
campi della filosofia vengono accuratamente esplorati: logica, 
cosmologia, psicologia, etica, politica, metafisica. Le verità filo- 
sofiche e teologiche derivano dall’unica fonte suprema della ve- 
rità stessa, ossia da Dio. La collaborazione tra la filosofia e la 
teologia non potrebbe essere più stretta. I « praeambula fidei » 
o verità filosofiche intorno a Dio e all'anima umana sono analiz- 
zati e dimostrati con un metodo rigorosamente scientifico-filosofico. 
Dalle verità rivelate (che sono i principii della teologia) la ragione 
può dedurre delle verità secondarie (le cosiddette conclusioni teo- 
logiche). Il pensiero cristiano tradizionale, sebbene espresso e tra- 
dotto con formule derivate dalla metafisica aristotelica, non viene 
affatto sacrificato nè minimamente sminuito. La metafisica è sa- 
pientemente sfruttata a servizio del dogma ed è pure il principio 
coordinatore di tutta l’opera tomistica. 

Nella sintesi tomista il naturalismo aristotelico viene superato 
e contemperato con l’idealismo di Platone e di Agostino: elementi 
aristotelici si completano a vicenda e si fondono in un unico qua- 
dro di più ampio respiro, che rivela una nuova concezione unitaria 
assolutamente personale. Degne di rilievo le nuove teorie adot- 
tate da Tommaso: distinzione reale tra l’essenza e l’esistenza, tra 
la sostanza e le sue facoltà nelle creature; unicità della forma so- 
stanziale; impossibilità dell’esistenza di più angeli della stessa 
specie (ogni angelo costituisce necessariamente una specie par- 
ticolare); nozione aristotelica della materia; evoluzione puramente 
passiva della materia stessa (con esclusione delle «rationes se- 
minales ») ecc. 


3° Influsso del tomismo sulla scuola domenicana. 


La scuola domenicana fu ben presto guadagnata alla dottrina 
tomista tanto che la sua storia si dovrà confondere con la storia 
del tomismo stesso. Mentre i maestri domenicani più anziani della 
II metà del sec. XIII, pur non attaccando generalmente il tomismo, 
rimangono ancorati alla vecchia tradizione agostinista in cui fu- 
rono educati, i più giovani, invece, aderiscono con entusiasmo al 
nuovo indirizzo e difendono vigorosamente la dottrina tomista 
dai violenti attacchi mossi da avversari irriducibili. 
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— Maestri francesi e fiamminghi. Pietro di Tarantasia (1225- 
1276) nei suoi trattati filosofici difende generalmente le tesi della 
scuola pretomista. Sostiene tuttavia la semplicità delle sostanze 
immateriali e la distinzione reale dell'anima dalle sue facoltà. 
Bernardo di Trilia (la Treille), maestro a Parigi (1284-87), segue 
fedelmente il tomismo. Notevoli sviluppi della dottrina dell’A- 
quinate si riscontrano nelle opere di Egidio di Lessines (4+- c. 1304) 
e di Giovanni Quidort (n. c. 1269). Vernardo di Alvernia (+-c.1300) 
è uno dei più strenui difensori del tomismo; nei suoi scritti va- 
lorizza particolarmente la psicologia e la metafisica dell’ essere 
contingente. 

— Maestrì inglesi. I domenicani di Oxford, esattamente come 
quelli di Parigi, sono in un primo tempo piuttosto diffidenti nei 
riguardi del tomismo. Si trova anzi, in questo gruppo di maestri, 
uno dei più accaniti avversari dell’Aquinate: Roberto Kilwardby, 
professore a Parigi e Oxford (1248-61) e arcivescovo di Canterbury 
(1272-78). Il Kilwardby, valendosi della sua autorità di arcive- 
scovo, condanna nel 1277 una serie di tesi fra le quali si trovano 
alcune teorie tomiste. Nei suoi numerosi scritti filosofici segue 
generalmente la dottrina della scuola agostinista, pur accettando, 
in qualche punto particolare, l’aristotelismo. A lui si deve la più 
interessante introduzione alla filosofia scritta nel Medioevo (De 
ortu et divisione philosophiae). 

Nonostante la bellicosa opposizione del Kilwardby e dei mae- 
stri francescani, i domenicani di Oxford finiscono coll’adottare il 
tomismo sviluppandone particolarmente la psicologia e la meta- 
fisica. Basti qui menzionare Riccardo di Clapwell (maestro ad 
Oxford c. 1284-86) e Tommaso di Sutton (Oxford 1300). 

— I maestri italiani di questo periodo sono generalmente 
amici e fedeli collaboratori dell’Aquinate nonchè ardenti propu- 
gnatori della sua dottrina: Annibaldo degli Annibaldi (maestro 
nel 1258), Reginaldo di Priverno (segretario di S. Tommaso dal 
1259 al 1274), Giovanni Balbi di Genova (ancora vivente nel 1298). 
Fa eccezione Romano di Roma (successore di S. Tommaso a Pa- 
rigi nel 1272), il quale segue fedelmente l’agostinismo. 


4° L’ordine domenicano e la polemica antitomista. 


L'ultimo trentennio del sec. XIII è nettamente caratterizzato 
da un’atmosfera di accanita lotta dottrinale. Tre correnti si con- 
tendono il terreno: agostinismo, tomismo e averroismo. Verso il 
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1270 il tomismo si impone nel campo filosofico e teologico come 
un avvenimento di capitale importanza. Particolarmente vivace 
la polemica antitomista promossa dai maestri francescani e se- 
colari e anche da alcuni domenicani. Violenta la lotta dei fautori 
dell’aristotelismo averroistico contro l’agostinismo. Nella polemica 
contro l’averroismo latino prendono posizione non solo i maestri 
francescani e secolari ma altresì i domenicani: primi fra tutti 
Alberto Magno e Tommaso d’Aquino. Nel 1270 si ha la prima 
condanna delle principali teorie averroistiche ad opera di Stefano 
Tempier, arcivescovo di Parigi. La condanna dell’aristotelismo 
averroistico di Sigieri di Brabante finisce col coinvolgere anche 
l’aristotelismo tomista, in cui molti vogliono vedere un attentato 
contro il pensiero cristiano tradizionale. L’opposizione al tomi- 
smo, sostenuta principalmente dai francescani Guglielmo de la 
Mare (autore del famoso Correctorium fratris Thomae, 1277-79), 
Giovanni Pecham e dal domenicano Kilwardby, viene ispirata 
da preoccupazioni prevalentemente teologiche. Nel 1277 si deve 
registrare una nuova condanna, dovuta anche questa al Tempier, 
contro 219 proposizioni tolte dall’aristotelismo averroistico: al- 
cune di queste proposizioni contengono punti di dottrina aristo- 
telica comuni a Sigieri e Tommaso (unità del mondo, individua- 
zione delle sostanze materiali e spirituali .. .). 

I domenicani, fra i quali lo stesso Alberto Magno sopravvis- 
suto all’illustre discepolo, non tardano a scendere in campo e lot- 
tano sempre più decisamente in difesa di colui che riterranno 
ormai come il comune maestro. Numerosi, in questo periodo, i 
Correctoria corruptorii composti dai domenicani in risposta al 
Correctorium di Guglielmo de la Mare. I maestri domenicani fu- 
rono validamente sostenuti, nella loro lotta in difesa del tomismo, 
dalla suprema autorità dell’ordine che attraverso le ordinazioni 
dei Capitolo generali (1278, 1279, 1286) contribuì non poco alla 
affermazione del nuovo indirizzo. Nei Capitoli del 1309 e 1313 si 
impone infine l’obbligo di adottare nelle scuole la dottrina tomista. 
E’ principalmente da questo momento che la storia della scuola 
domenicana si confonde praticamente con la storia del tomismo: 
salvo rare eccezioni, i domenicani seguiranno con assoluta fedeltà 
le linee fondamentali della dottrina tomista arricchendone e ap- 
profondendone il contenuto con sempre nuove applicazioni e per- 
sonali sviluppi. 


È i Ri 
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5° Il tomismo nella tarda scolastica dei secoli XIV e XV. 


Non aderiscono alla sintesi tomista Teodorico di Freiberg 
(c. 1250-1310) e il famoso mistico tedesco Eckhart di Hochheim 
(c. 1260-1327). Ambedue accolgono favorevolmente molte dottrine 
neoplatoniche. Di particolare interesse il tentativo fatto da Teo- 
dorico per conciliare la dottrina di Proclo e di Agostino con l’ari- 
stotelismo. 


E’ noto soprattutto per la sua avversione al tomismo Durando 
di S. Pourgain (c. 1275-1334), il quale subisce l’infiusso dell’ago- 
stinismo ed è un ardente fautore del nominalismo. Ponendosi de- 
cisamente su quella « via nova » tracciata da Guglielmo di Occam 
che dovrà poi condurre fatalmente la Scolastica alla decadenza, 
Durando riduce il processo conoscitivo alla semplice intuizione 
del singolare preso nella sua concretezza e nega ogni fondamento 
reale del concetto universale. Il vecchio e tormentato problema 
dell’individuazione viene così a perdere ogni valore. Grazie al 
principio dell'economia ontologica sono rigettate le specie men- 
tali ed è negata la distinzione tra intelletto agente e possibile. 


L'atteggiamento antitomista del Durando provoca una vio- 
lenta opposizione da parte degli scrittori domenicani: Pietro di 
Palude, Giacomo di Losanna, Giovanni di Napoli, Bernardo Lom- 
bardo. Il Capitolo generale di Londra (1314) condanna 91 propo- 
sizioni tolte dal Commento alle Sentenze del Durando. 


In questo stesso periodo Tolomeo di Lucca (1236-1326/27) ci 
dà una perfetta esposizione della psicologia tomista. Un altro di- 
scepolo di S. Tommaso e maestro di Dante, Remigio de’ Girolami 
(+ 1319), compone varie opere di contenuto prevalentemente mo- 
rale e scientifico. Guido Vernani di Rimini (-+ 1344) è autore di 
vari commenti ad Aristotele. Lo scrittore più importante di questi 
anni è Giovanni di Napoli (4 1336), il quale ripropone in forma 
nuova la dottrina tomista difendendone egregiamente le proposi- 
zioni già colpite dalla condanna del Tempier. 

I problemi filosofici attinenti al campo morale e giuridico sono 
notevolmente approfonditi da S. Antonino arcivescovo di Firenze 
(1389-1459): originali le sue disquisizioni intorno all’usura, al 
cambio, al prestito, alle banche e al diritto di guerra. Gli scritti 


di S. Antonino eserciteranno un influsso decisivo sul pensiero del 
Vitoria. 


Nel secolo XV all’Università di Colonia nascono nuove pole- 
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miche per la diversa impostazione e soluzione di problemi filo- 
sofici: si hanno da una parte i seguaci di Alberto M. (Gerardo 
di Harderwick e Heimericus de Campo [+ 1460]) dall’altra i to- 
misti (Gerardo di Heerenberg [-;- 1499] e Giovanni Versorius 
[+ c. 1485]). Tra gli autori di manuali filosofici si deve pure an- 
noverare Girolamo Savonarola (-| 1498). La più spiccata perso- 
nalità del sec. XV è indubbiamente quella del primo grande com- 
mentatore dell’Aquinate riconosciuto quale « princeps thomista- 
rum »: il francese Giovanni Capreolo (-+ 1444). Le sue Defensiones 
theologiae D. Thomae sono l’opera più importante scritta in difesa 
della dottrina tomista. Acuta e vigorosa la confutazione del no- 
minalismo. Tutti i problemi filosofici vengono impostati e risolti 
con assoluta fedeltà ai principii fondamentali del tomismo. Paolo 
Barbus Soncinas (-- 1494) offre ai suoi lettori un compendio dei 
commenti del Capreolo. 

Famoso per il suo commento alla Metafisica aristotelica è 
Domenico di Fiandra (+1500). Il belga Pietro Crockaert (+1514), 
maestro del Vitoria, è il precursore della rinascita della Scola- 
stica e, più particolarmente, del tomismo. Meritano particolare 
rilievo, nel campo filosofico, i suoi commenti alle Summulae di 
Pietro Ispano, all’ Organon di Aristotele e al De ente et essentia 
di S. Tommaso. Rivendica il realismo contro il nominalismo. Alla 
speculazione metafisica egli preferisce lo studio delle questioni 
morali. 


II. - EPOCA MODERNA: DAL 1500 ALL’ ILLUMINISMO. 


Il rifiorimento della Scolastica nel sec. XVI ha la sua origine 
in Spagna, più precisamente a Salamanca, ed è dovuto soprat- 
tutto all’opera del Vitoria, caposcuola del tomismo spagnuolo. 


1° Dal 1500 al 1560. 


Francesco de Vitoria (c. 1486-1546), seguendo l’esempio del 
suo maestro Crockaert, si propone nuovi problemi e approfondisce 
in modo del tutto originale i principii della dottrina morale e giu- 
ridica. E’ appunto in questo campo che il Vitoria viene ricono- 
sciuto come il maggior esponente della sua epoca tanto da me- 
ritarsi il titolo di fondatore del diritto delle genti (cfr. Relectiones 
de Indis et iure belli). Oggetto principale del suo insegnamento 
sono i problemi concernenti la natura e l’origine dell’autorità e 
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dello Stato, le relazioni intercorrenti fra i diversi Stati e fra lo 
Stato e la Chiesa, il diritto di guerra. 

Nel campo della filosofia teoretica e soprattutto della meta- 
fisica acquistarono gran fama due commentatori italiani delle 
opere dell’Aquinate: il Gaetano (Tommaso de Vio [1468-1534]) 
e il Ferrarese (Francesco de Silvestri [1474-1528]). Tommaso de 
Vio, che è il più grande teologo al tempo della Riforma, si rivela 
profondo conoscitore delle opere di Aristotele (cfr. Commento al 
De Anima). Pur non disdegnando lo studio di questioni sociali e 
di etica economica, egli eccelle particolarmente come metafisico 
nei suoi commenti alla Summa e al De ente et essentia di S. Tom- 
maso nonchè nel notissimo opuscolo De nominum analogia. 


Molti sono i problemi gnoseologici e metafisici approfonditi 
dallo studio del Ferrarese (cfr. Commento alla Summa contra 
gentes e al De aniìîma di Aristotele). Negli scritti di questi due 
commentatori vengono messe in grande risalto le linee fondamen- 
tali della metafisica aristotelico-tomistica. Particolarmente acuta 
l’analisi delle teorie della potenza e dell’atto, della distinzione reale 
tra l’essenza e l’esistenza, dell’ilemorfismo. Le verità implicate 
logicamente in questi principii sono dedotte ed approfondite con 
lucidità e originalità di vedute. Pur nell’accordo fondamentale 
intorno ai capisaldi della sintesi tomista si avvertono, nei due 
commentatori, divergenze di notevole rilievo nell’interpretazione 
di questioni particolari: astrazione dell’universale, analogia, di- 
mostrazione dell’esistenza di Dio. 


Ancora discussa, fra gli stessi tomisti contemporanei, la po- 
sizione del Gaetano intorno al problema del costitutivo formale 
della persona umana. L’atteggiamento del Gaetano circa la di- 
mostrabilità dell’immortalità dell’ anima umana ha avuto una 
grande risonanza nella storia della Scolastica. Convinto, in un 
primo momento, della validità delle prove addotte per dimostrare 
l'immortalità, in seguito il Gaetano giunge a negare tale dimo- 
strabilità dopo aver sostenuto (nel commento al De anima) che 
Aristotele nega l’ immortalità dell’ anima. L’ immortalità rimane, 
in fondo, un mistero e non si può pertanto dimostrare apoditti- 
camente: « Sicut nescio mysterium Trinitatis, sicut nescio animam 
immortalem, sicut nescio Verbum caro factum est, et similia, quae 
tamen omnia credo» (Ad Romanos, cap. 9, vv. 21-23; cfr. pure 
In Ecclesiasten, c. 3, v. 21). Le prove addotte a sostegno dell’im- 
mortalità godono soltanto di un certo grado di probabilità. Piut- 
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tosto violenta fu la reazione suscitata nello stesso ambiente della 
scuola domenicana. Prendono posizione contro il Gaetano: Cri- 
sostomo Iavelli, Bartolomeo Spina, il Ferrarese e, in seguito, 
Melchior Cano. Si discute ancora oggi, tra gli storici della Scola- 
stica, sull’influsso esercitato dal Gaetano sul Pomponazzi o da 
questo su quello. Nella presa di posizione circa questo e altri con- 
simili problemi si è voluto vedere un atteggiamento fideistico del 
Gaetano. Comunque si voglia giudicare tale fideismo, è fuori dubbio 
che l’atteggiamento del Gaetano è una prova indiscutibile della 
chiara percezione che egli ebbe delle difficoltà inerenti alla più 
alta speculazione metafisica. 

Numerose questioni di etica e psicologia vengono trattate e 
risolte con non comune chiarezza ed acutissima analisi dal com- 
mentatore tedesco Corrado Koellin (+ 1536). 


2° Dal 1560 al 1760. 


Questo periodo è caratterizzato dall’energica reazione della 
scuola tomista domenicana all’indirizzo eclettico adottato dai ge- 
suiti. Figurano ancora in primo piano alcuni nomi della scuola 
spagnuola del Vitoria: Domenico Bafiez (4 1604) e Bartolomeo 
Medina (+ 1581), discepoli di Domenico Soto e Melchior Cano. 
Il Bafiez, autore di commenti alle opere di S. Tommaso e di Ari- 
stotele, ha studiato particolarmente il problema metafisico-teolo- 
gico della mozione della volontà umana da parte di Dio (premo- 
zione fisica). Mentre la scuola domenicana accetta sostanzialmente 
le conclusioni del Baniez considerandole come la genuina inter- 
pretazione dell’Aquinate, i gesuiti, viceversa, rigettano tale dot- 
trina che giudicano un’autentica innovazione. Tra i seguaci e so- 
stenitori del Bafiez si schierano Didaco Alvarez, Tommaso di 
Lemos e Pietro di Ledesma. Bartolomeo Medina è il fondatore 
di un nuovo indirizzo morale che avrà in seguito una gran fortuna 
e verrà denominato probabilismo. Tale sistema escogitato dal Me- 
dina prende le mosse da una concezione della « probabilità » che 
è radicalmente inconciliabile sia con la dottrina di Aristotele che 
con quella di S. Tommaso (cfr. Th. Deman, v. Probabilisme, in 
Dictionnaire de Théologie catholique). 

In Italia Mattia Acquario (+ 1591) scrisse parecchie opere 
di filosofia, tra cui alcuni commenti ad Aristotele. Giov. Paolo 
Nazari (1556-1641) compone poderosissimi commenti alla Summa 
Theologica ed è pure autore di molti opuscoli tra i quali due sono 


184 RAIMONDO VERARDO O. P. 


dedicati allo studio dell’oggetto proprio della metafisica e della 
distinzione della relazione dal suo fondamento. Tomista equili- 
brato e geniale, egli eccelle per la chiarezza dell’esposizione e 
per l’acutezza delle analisi nonchè per la perfezione dello stile. 
Nel 1600 le opere del Nazari ebbero una gran fortuna tanto che 
nel giro di pochi anni (dal 1610 al 1630) si moltiplicarono rapida- 
mente, in Italia e Germania, le edizioni dei suoi in-folio. 


Nel 1600 merita una particolarissima menzione un altro grande 
commentatore, il cui nome è degno di figurare accanto a quelli 
del Capreolo, del Gaetano, del Ferrarese e del Nazari: Giovanni 
di S. Tommaso, portoghese (1589-1644). Le sue opere più note, 
Cursus theologicus e Cursus philosophicus, offrono al lettore una 
delle esposizioni più chiare e profonde della dottrina filosofico- 
teologica tomista. In netta e decisa opposizione con l’ecletticismo 
suareziano, sviluppa magistralmente le principali tesi del tomismo 
tradizionale. Vengono affrontati con impegno particolare i pro- 
blemi della libertà divina, della natura dell’azione immanente, 
della conoscenza riflessa e della potenza obbedienziale della crea- 
tura rispetto all’azione di Dio. Assai notevole, vasto e profondo, 
l’influsso esercitato da questo autore sui tomisti posteriori, quali 
Gonet, Contenson, Billuart; ancora oggi a lui si richiamano so- 
vente i tomisti, primi fra tutti, i francesi Maritain e Garrigou- 
Lagrange. Ambrogio Lezard pubblica nel 1664 un Cursus philo- 
sophicus di ispirazione prettamente tomista (4 voll.). 

Il maestro di Salamanca Pietro Godoy (+ 1677) è autore di 
un commento alla Summa e, a quanto sembra, di parecchi scritti 
filosofici divulgati sotto altro nome. 

Giov. Battista Gonet (4 1681) nel suo Clypeus theologiae tho- 
misticae si ispira sostanzialmente al Godoy, da cui anzi trascrive 
testualmente molti passi (e fu perciò accusato di plagio). In filo- 
sofia difende le note tesi tradizionali proprie del tomismo. 

Un altro francese, Antonio Goudin (+ 1695), dev'essere an- 
noverato tra i più noti cultori di filosofia e teologia del sec. XVII. 
La sua Philosophia è un eccellente lavoro sistematico di sintesi 
tomista che ebbe l’onore di numerose edizioni. 

Autore di un Cursus philosophicus è pure Alessandro Piny 
(+ 1709). 

Le tesi filosofiche tradizionalmente inserite nella sintesi teo- 
logica tomista trovano due fedeli espositori nel Card. Ludovico 
Vince. Gotti (+ 1742) e in Renato Billuart (+ 1757), la cui Summa 
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godette di una straordinaria diffusione. Nella pura filosofia si di- 
stingue particolarmente Giovanni Uvadanus (+ c. 1730) con la sua 
Universa philosophia aristotelico-thomistica. La dottrina filosofica 
di Ferdinando Sicco (+ 1753), autore di Logicae et metaphysicae 
institutiones, sebbene sia sostanzialmente tomista, risente l’in- 
flusso cartesiano nella questione dell’origine delle idee. 


III. - PERIODO ILLUMINISTICO E SEC. XIX-XX. 


L’influsso esercitato dall’illuminismo sulla speculazione sco- 
lastica in generale viene oggi ritenuto come assolutamente dele- 
terio. In seguito alla graduale infiltrazione di elementi eterogenei 
desunti da Cartesio, Leibnitz e Wolff, la filosofia scolastica finisce 
col perdere la sua fisionomia caratteristica e non si tarda a scor- 
gere in essa una base troppo fragile per la sintesi speculativa teo- 
logica. Il tentativo di ricostruire una nuova sintesi teologica con 
l’aiuto della nuova filosofia (Leibnitz, Wolff, Kant) non ebbe suc- 
cesso. Trionfa, viceversa, un certo moralismo radicalmente sgan- 
ciato dalla metafisica e dalla stessa teologia dogmatica ortodossa. 
La scuola domenicana rimane immune dagli influssi di questo 
indirizzo innovatore. S. Roselli (4 1783) scrive una Summa Phi- 
losophica che è il migliore studio scolastico del tempo (6 voll. 
Roma 1777-1783). 

Nel sec. XIX ha finalmente inizio il nuovo periodo della re- 
staurazione scolastica che si richiama alla più fiorente tradizione 
medievale. Ha così origine quella che verrà chiamata la Terza 
Scolastica o anche Neoscolastica (e Neotomismo). Nella polemica 
vivacissima condotta dalla risorgente Scolastica contro il tradi- 
zionalismo, l’ontologismo e il sistema rosminiano si distinguono 
parecchi domenicani, tra i quali Tommaso Zigliara (4 1893) e 
Alberto Lepidi (4 1922). Lo Zigliara, noto per i suoi scritti: Saggio 
sui principii del tradizionalismo, Della luce intellettuale e dell’on- 
tologismo, Summa philosophica, è uno degli uomini più rappre- 
sentativi del movimento tomista efficacemente promosso e inco- 
raggiato da Leone XIII (Enc. Aeterni Patris, 1879). La sua Summa 
philosophica, che è uno dei migliori manuali tomisti, incontrò un 
larghissimo favore. 

In Germania Alberto Weiss (+ 1925) compone un’opera po- 
derosa di Apologia del cristianesimo, in cui viene particolarmente 
studiato l’aspetto etico-sociale della dottrina cristiana. Autore di 
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un buon manuale di filosofia tomista è pure Edoardo Hugon 
(+ 1929). 

In Francia T. Coconnier (-- 1908), fondatore della « Revue 
thomiste », lascia molti articoli e varie opere di psicologia e teo- 
logia tomista. 


Ebbero una grande risonanza nell'ambiente culturale catto- 
lico gli studi di Ambrogio Gardeil (4 1913): nei suoi numerosi 
scritti e particolarmente nell’opera La credibilité et l’apologétique 
egli difende con grande vigore l’importanza e il contributo posi- 
tivo della filosofia nella costruzione della sintesi teologica. T. M. 
Pègues (-+- 1936) è autore del più poderoso commento moderno 
alla Summa di S. Tommaso: Commentaire francais littérale de la 
Somme théologique (20 voll.). 


Zefirino Gonzales (+ 1904) è, per la Spagna, la più grande 
figura del sec. XIX. Gli si devono scritti assai pregevoli, fra i 
quali: Estudios sobre la filosofia de S. Tomàs, Estudios religiosos, 
filosòficos, cientìficos y sociales, Philosophia elementaris; presenta 
uno speciale interesse per la conoscenza della Scolastica spagnuola 
la sua Historia de la filosofia. 

Il problema dell’evoluzionismo è affrontato criticamente da 
Giov. Gonzales Arintero (+ 1928), a cui si devono: La evoluciòn 
y la filosofia cristiana, Providencia y le evoluciòn. 

Intorno alla tesi tomista fondamentale della distinzione tra 
l'essenza e l’esistenza compose un’opera di alto valore speculativo 
Norberto del Prado (+ 1920): De wveriìtate fundamentali philo- 
sophiae christianae; di non minor importanza è pure l’altro scritto 
sulla premozione fisica della volontà umana: De gratia et libero 
arbitrio. 

Fr. Marìn-Sola (-+ 1932) ne La evoluciòn homogénea del 
dogma catdlico rivendica con la massima energia, come già il Gar- 
deil, la validità dell’apporto filosofico in campo teologico. 

Nella Svizzera G. Manser (+- 1950), autore di Das Wesen des 
Thomismus, espone una sintesi vigorosa della filosofia tomista 
riallacciando tutte le tesi più caratteristiche al principio fonda- 
mentale della distinzione dell’atto e della potenza. Nella questione 
della dimostrazione dell’esistenza di Dio nega la validità della 
sesta via (desunta dal desiderio naturale della felicità). E’ pure 
autore di altri studi sul diritto naturale. 

In Italia si deve ancora ricordare Angelo Zacchi (4 1927), 
noto soprattutto per le sue opere di ispirazione prettamente to- 
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mista: Il problema del dolore, L’uomo, Il miracolo, Lo spiritismo, 
Il neoidealismo di Croce e Gentile. 

Divulgatore fecondo e scrittore brillante, dotato di vasta e 
profonda cultura, è stato D. Sertillanges (+ 1948): gli si devono, 
oltre a numerosissimi articoli sui. più svariati argomenti: Agno- 
sticisme et antropomorphisme, Le Christianisme et les philosophies, 
S. Thomas d’Aq., Les grandes thèses de la philosophie thomiste, 
La philosophie morale de S. Thomas d’Aq. Sono pure noti per i 
loro studi nei vari rami della filosofia: E. Barbado (+4 1945, psi- 
cologia sperimentale), I. M. Bochenski (logica antica, moderna, 
simbolica), H. D. Noble (+ 1945, morale), L. Lehu (morale), M. 
Gillet (+ 1951, morale), C. Rutten (4 1952, sociologia), L. La- 
chance (filosofia del diritto). Da ricordarsi infine, per gli studi 
di metafisica, i viventi: A. Horwàth, R. Garrigou-Lagrange, G. 
Ramìrez (pregevolissimi gli scritti di quest’ultimo anche in campo 
morale). 

Nel campo della storia del pensiero filosofico-teologico me- 
dievale hanno recato un contributo del più alto valore scientifico 
il tedesco E. Denifle (--1905) e il francese P. Mandonnet (+19836). 
Fondamentale per la storia della Scolastica l’Archiv fiir Litera- 
tur - und Kirchengeschichte des Mittelalters scritto dal Denifie 
stesso in collaborazione col Card. Ehrle. Altra opera capitale per 
lo studio della storia delle Università, composta dallo stesso au- 
tore, è il Chartularium Universitatis Parisiensis, a cui si deve 
aggiungere l’Auctarium chartulartì. 

Il Mandonnet, fondatore del Bulletin thomiste e della Biblio- 
thèque thomiste, è rimasto famoso, oltre che per i suoi numero- 
sissimi studi critici intorno al pensiero medievale e agli scritti di 
S. Tommaso, per l’opera monumentale Siger de Brabant et l’aver- 
roîsme latin au XIII’ siècle. Tra gli specialisti nelle ricerche cri- 
tiche intorno agli scritti di S. Tommaso e nelle questioni riguar- 
danti la metodologia scientifica e il linguaggio filosofico-teologico 
medievale meritano una speciale menzione G. Théry, J. Destrez 
(+ 1950), M. Chenu, V. Beltràn de Heredia. 
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EMINENZIALITA’ DEL « DEBITUM » 
DELLA VIRTU’ DI PATRIOTTISMO 


In un nostro precedente articolo avevamo sostenuto che nel pensiero 
di S. Tommaso il debito riguardato dalla virtù di pietà non è formalmente 
nè legale nè morale ma eminentemente legale e morale, nel senso che 
nella sua superiore ragione di debito include entrambe le differenze del 
debito stesso (Cfr. Sapienza - Anno IV, 1951, N. 3, pp. 203-229). 

Ma, oltre che nel pensiero di S. Tommaso, noi riteniamo di ritro- 
vare la nostra tesi nelle formule verbali che il Sommo Dottore ha usato 
nei suoi scritti per illustrare l'indole propria della pietà (filiale) patriot- 
tica dandole una precisa collocazione nel sistema ampio e armonioso del- 
le molte virtù coordinate alla giustizia cardinale. 

A mettere in evidenza la portata di queste formule dottrinali ci sia 
consentito di elaborarle ora in distinti argomenti. 

I° Argomento. 

« Vi è un duplice debito (o due tipi di cosa dovuta ad un altro) — 
scrive l’Angelico (1) —. Uno che non è da annoverarsi tra i beni di co- 
lui che deve pagarlo (debitore), ma piuttosto tra i beni di colui al quale 
deve esser pagato (creditore): come nel caso in cui uno abbia del de- 
naro o qualsiasi oggetto di un altro per averglielo rubato o per averlo 
preso a prestito o ricevuto in deposito o in altro medo simile. E riguardo 
a questo debito l’uomo deve prima rendere il bene dovuto a colui al qua- 
le spetta, che usarne lui stesso per beneficare i propri congiunti, a meno 
che questi non siano in così grave necessità da legittimare l’appropriazione 
della cosa altrui, come avviene nella estrema necessità... Altro invece 
è il debito che si annovera fra i beni di colui che ha da pagarlo (debitore) 
e non tra i beni di colui al quale ha da essere pagato (creditore): è il 
caso in cui dobbiamo ad altri un bene, non costretti da necessità (da pre- 
ciso obbligo) di giustizia, ma mossi da una certa morale equità, come 
avviene per i benefici gratuitamente ricevuti. Ora è evidente che nessuno 
può ricevere da alcun uomo un beneficio così grande come quello che 
ognuno ha ricevuto dai propri genitori. Pertanto i genitori devono essere 
preferiti a tutti gli altri (uomini) nel ricompensare i benefici avuti; a 
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meno che non accada che un’altra persona sia in grave necessità oppure 
intervenga qualche altro fattore, come sarebbe la comune utilità della 
Chiesa o dello Stato. Negli altri casi poi la preferenza suddetta nel ri- 
cambiare i benefici è da graduare tenendo conto sia della più o meno 
stretta congiunzione con la persona del destinatario sia del più o meno 
grande beneficio da quella ricevuto » (2). 


A primo aspetto può sembrare che il testo riferito collochi senz'altro 
la pietà filiale — e quindi anche la pietà patriottica, che è una esten- 
sione di quella filiale — nel rango delle virtù specificate dal debito pu- 
ramente morale (ex quadam morali aequitate). Ma è un’impressione che 
si rivela erronea solo che si consideri che il testo citato appartiene alla 
questione « de beneficentia », la quale è sì un atto di amicizia o di ca- 
rità, in quanto di suo porta a fare il bene ad un altro sotto la comune 
ragione di bene (8) — col particolare movimento, per altro, che va 
dal superiore verso l’inferiore (4) — ma è un atto che può rivestire la 
ragione speciale di altre virtù ogni volta che venga comandato e infor- 
mato da una speciale ragione di bene appartenente a qualche altra vir- 
tù (5). Quando dunque il figlio rende al padre un qualsiasi servizio, ivi 
compreso it sostentamento in caso di necessità, se lo rende — com’è suo 
dovere di figlio — in considerazione del fatto che il destinatario è il 
principio che ha contribuito a dargli la vita, e pertanto gli è superiore 
e maggiore per condizione naturale indistruttibile, l’opera di beneficenza 
così compiuta dal figlio riveste la speciale caratteristica di atto di pietà 
filiale, motivato e informato dal proprio debito specifico (6). 


(2) «...duplex est debitum. Unum quidem quod non est numerandum in bonis 
eius qui debet, sed potius in bonis eius cui debetur; puta si aliquis habet pecuniam 
aut rem aliam alterius, vel furto sublatam, vel mutuo acceptam, sive depositam, vel 
aliquo alio simili modo; et quantum ad hoc debet homo prius reddere debitum quam 
ex eo benefacere coniunctis, nisi forte esset taniae necessitatis articulus, in quo etiam 
liceret ipsi rem alienam accipere ad subveniendum necessitatem patienti... Aliud au- 
tem est debitun: quod computatur in bonis eius qui debet et non eius cui debetur: 
puta si debeatur non ex iustitiae necessitate, sed ex quadam morali aequitate, ut con- 
tingit in beneficiis gratis susceptis. Nullus autem benefactoris beneficium est tanium, 
sicut parentum; et ideo parentes in recompensandis beneficiis sunt omnibus aliis prae- 
ferendi, nisi necessitas ex alia parte praeponderaret, vel alia conditio, puta communis 
utilitas Ecclesiae, vel reipublicae. In aliis autem est aestimatio habenda et coniunc- 
tionis et beneficii suscepti... » II Il, q. 831, a. 3, ad 3um. 

(O)iGirs Ibid. a. corp,; ra. 4; corp. 

(4) Ibid. a. 2, corp.: «... beneficentia consequitur amorem ex ea parte qua movet 
superiora ad provisionem inferiorum ». 

(5) Ibid. a. 1, corp., in fine: « Si autem bonum quod quis facit alteri, accipiatur 
sub aliqua speciali ratione boni, sic beneficentia accipiet specialem rationem, et per- 
tinebit ad aliquam specialem virtutem ». (Cfr. ibid. q. 32, a. 1, ad 2um: il caso 
analogo dell’elemosina « elicitive » procedente dalla virtù della misericordia, ma « im- 
perative » comandata dalla giustizia come opera soddisfattoria). 

(6) E? ciò che S. Tommaso rileva sia nella questione « de beneficentia » (II II, q. 31, 
a. 3, ad 4um), sia nella questione « de pietate » (ibid. q. 101, a. 2, corp. e ad 1um). 
Nel primo luogo si legge: « parentes sunt sicut superiores; et ideo amor parentum 
est ad benefaciendum, amor autem filiorum ad honorandum parentes; et tamen in 
necessitatis extremae articulo magis liceret deserere filios quam parentes, quos nullo 
modo deserere licet propter obligationem beneficiorum susceptorum, ut patet per Phi- 
losophum in VHI Ethic. (Cfr. in S. Tom. lect. 14, nn. 1753-1755. Cfr. anche in III Sent., 
dist. 29, a. 6, ad 5um: «In his quae ad conservationem naturae pertinent, magis sumus 
debitores parentibus, a quibus naturam accepimus, quam aliquibus aliis »). Nel se- 
condo luogo poi, non soltanto si legge che nell’ossequio che il figlio « per sè » è tenuto 
a rendere ai genitori sono inclusi i doveri che accidentalmente (per accidens, secun- 
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Rimane in tal modo chiarito che, nel testo da noi riprodotto, se San 
Tommaso parla del dovere che ha il figlio di ricompensare in primo luogo 
il beneficio grandissimo ricevuto dal genitore come di un debito morale, 
derivante cioè «non ex necessitate iustitiae, sed ex quadam morali ae- 
quitate », lo fa misurando tale compenso soltanto sul piano proprio della 
beneficenza, che guarda al bene preso nella sua nuda e generale ragione 
di bene: tant'è vero che chiama causa solo la « quantitas » (tantum) del 
beneficio ricevuto dal padre, raffrontandola alla « quantitas » del bene- 
ficio che al figlio fosse provenuto da un altro uomo. Per altro c’è concre- 
tamente in causa anche la « propinquitas » tra benefattore e beneficato, 
e S. Tommaso non lo ignora (7). Di conseguenza bisognerà tener pre- 
sente anche il modo col quale il beneficio ricevuto fonda i doveri del 
beneficato. Noi riteniamo che questo modo, nel contesto di S. Tommaso, 
stia ad indicare — sia nel figlio verso i suoi genitori sia nel cittadino 
verso la sua patria — un debito che, senza esser nè soltanto legale nè 
semplicemente morale, include eminentemente le caratteristiche proprie 
di entrambi, e, con particolare accento, quelle del debito legale. 

Stando al passo riprodotto, quando la cosa dovuta rientra nei beni 
appartenenti al creditore anzichè in quelli appartenenti al debitore, siamo 
di fronte ad un debito propriamente legale: quando invece la cosa dovuta 
appartiene al debitore anzichè al creditore, il debito è soltanto morale. 
Nel caso specifico del beneficato che dà spontaneamente un bene suo 
(da lui prodotto o comperato) per compensare il benefattore, che a sua 
volta gli aveva dato spontaneamente un bene suo (per liberalità), è chiaro 
che avremo un debito soltanto morale; nel caso invece del ladro o del 
depositario che restituiscono al legittimo padrone la cosa rubata o l’og- 
getto avuto in custodia avremo un debito chiaramente legale. 

Ma il figlio che, nella precisa sua qualità di figlio, rende onore e dà 
aluto al padre considerato precisamente come padre, se da una parte dà 
al padre un bene suo (honor enim est in honorante), d’altra parte quel 
bene egli lo dà ad una persona da cui gli deriva — come da principio 
generatore — la stessa sua natura e lo stesso suo potere di onorare e aiu- 
tare altri (8). S. Tommaso stesso rileva giustamente che « filius, inquan- 
tum filius, est aliquid patris » (9), perciò « quod est filii, est patris »(10). 


dum quod parentibus accidit) possono incombere al figlio verso gli stessi genitori (vi- 
sitarli e curarli se ammalati, soccorrerli se bisognosi ecc.), ma è precisato che « in 
honoratione parentum (4° precetto del decalogo) intelligitur omnis subventio quae de- 
bet parentibus exhiberi... Ef hoc ideo, quia subventio fit patri ex debito, tamquam 
maiori »: dove si rileverà che l’affermazione del debito è fatta senza attenuanti di sorta. 

(7) Di tale « propinquitas », riferita alla carità, si parla in tutto il corpo dell’ar- 
ticolo 3, al quale fa seguito la risposta ad 3um, di cui ci stiamo occupando. 

(8) Si noti inoltre fin d’ora la diversa indole della gratuità e spontaneità del be- 
neficato che ricambia un beneficio gratuitamente offertogli da un estraneo, rispetto 
alla gratuità e spontaneità dell’onore che il figlio rende a suo padre: in questo secondo 
caso, infatti, — e lo si vedrà diffusamente più avanti c’è una precisa e chiarissima 
legge di natura che prescrive delerminati atti al « debitore », mentre è una legge na- 
turale generica e indeterminata (quanto agli atti da porre) quella che prescrive di 
ricambiare i benefici gratuiti ricevuti da un estraneo. 

(9) II II, q. 57, a. 4, ad 2um (Cfr. anche II Sent., dist. 33, q. 1, a. 2, corp.: « filius 
est res patris quoad corpus et exteriora, non autem quoad animam »; e I II, q. 100, 
a. 5, ad 4um: « Filius etiam est aliquid patris, et patres amant filios ut aliquid ipso- 
rum, sicut dicit Philosophus »). 

(10) Ibid. ad 1um. 
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Conseguentemente vien meno tra figlio e padre la perfetta alterità (se- 
parazione dei soggetti) richiesta allo stesso sorgere di un rapporto di giu- 
stizia propriamente detta, fondata sul vero e nudo debito legale (11), 
cioè sopra un debito pagabile secondo uguaglianza. E’ ovvio infatti che 
tra sè e una parte di sè esiste piuttosto comunanza o identità che ugua- 
glianza in senso proprio. Mentre, dunque, per un verso, il debito riguar- 
dato dalla pietà non rientra nella rigida struttura del debito legale puro 
e semplice, per altro verso il medesimo debito supera il rigore e la por- 
tata del debito soltanto morale. Se è vero che l’uomo pio, qualunque cosa 
dia al suo genitore e alla sua patria, dà sempre qualcosa che già, in certo 
modo, appartiene ai destinatari — come quando una parte dà qualcosa 
al suo tutto —, è anche vero che nell’onorare e servire il padre e la pa- 
tria, figlio e patriota danno qualcosa che è in loro potere di dare e di 
non dare, e che inoltre sono rigorosamente tenuti a dare, visto l'evidente, 
autentico e rigoroso diritto che i creditori hanno a ricevere tali tributi 
in cambio dei benefici elargiti. Ognuno vede chè, in tali condizioni, il 
debito pagato dal figlio e dal patriota, se ha il rigore sostanziale e l’ur- 
genza del debito legale strettamente preso, ha per altro il modo naturale 
e le movenze spontanee del debito morale. Non è un debito di struttura 
formalmente nè legale nè morale, ma di « sostanza » legale e di « modo » 
morale, un debito cioè eminentemente legale-morale, per quanto più le- 
gale che morale. 


II° Argomento. 


La pietà filiale e patriottica è una virtù annessa alla giustizia cardi- 
nale e appartiene alla stessa famiglia delle virtù aggiunte di religione e 
di rispetto verso i superiori (observantia). Il legame che ravvicina, ra- 
duna e tiene insieme, nello stesso gruppo familiare, queste tre giustizie 
è la profonda somiglianza del debito che ognuna di esse riguarda come 
propria ragione formale e specificativa. Tutte e tre, infatti, tendono a sod- 
disfare un debito effettivamente insolubile, un debito cioè che non può 
essere mai quantitativamente esaurito e saldato e che, pertanto, dura ol- 
tre ogni limite possibile di tempo: mai nè l’uomo religioso, nè l’uomo pio, 
nè l’uomo rispettoso dei suoi superiori possono dire di aver finito, di non 
aver più nulla da dare a Dio, ai genitori, ai rappresentanti della patria(12). 

In base a questa interiore affinità, fondata precisamente sull’affine 
ragione del debito riguardato dalle tre giustizie potenziali del primo grup- 
po, sarà logico applicare proporzionalmente alle altre la dottrina vera e 
valida a determinare l’indole del debito riguardato da una di esse. 


(11) Ibid. a. 4. 


(12) « Dupliciter aliqua virtus — scrive S. Tommaso, II II, q. 80, a. un. corp. — 
ad alterum existens, a ratione iustitiae deficit: uno quidem modo, inquantum deficit 
a ratione aequalis... Sunt enim quaedam virtutes quae debitum quidem alteri red- 


dunt, sed non possuni reddere aequale ». Sotto questo comune criterio coordinatore 
l’Angelico trova che si aggiungono alla giustizia la Religione, la Pietà e 1’Osservanza. 
Si tratta indubbiamente di un comune criterio generico realmente operante e coadunante 
in un gruppo compatto tre virtù speciali, che vengono così ad avere un’intima affinità 
reciproca. 
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Ora S. Tommaso afferma recisamente della « observantia » — terza e 
infima delle parti potenziali della giustizia, del primo gruppo — che in 
essa concorrono insieme il debito legale e quello morale, con questo par- 
ticolare importante: che, comprendendo la « observantia » due parti sog- 
gettive, ossia dividendosi in due specie, alla specie meno perfetta, e dun- 
que operante in un ambito più ampio, compete un debito morale, alla 
specie invece più perfetta, e dunque operativamente più circoscritta, com- 
pete un debito legale. Ecco il preciso e inequivocabile testo (13). 

«Come s'è detto più sopra — e gli Editori della Leonina rinviano 
senz'altro alla q. 80, a. un. — vi è un doppio debito. L’uno è il debito 
legale, la cui soddisfazione è all'uomo imposta dalla legge. E in questo 
modo l’uomo deve rendere onore e culto alle persone che sono costituite 
in dignità e che hanno sopra di lui autorità (oggetto proprio della se- 
conda specie di virtù contenuta sotto la « observantia », ossia della virtù 
di obbedienza, di cui si tratta nella q. 104). L’altro poi è il debito morale, 
al cui soddisfacimento ognuno è tenuto per motivo di onestà (o di buon 
costume). E in questo modo siamo tenuti a rendere onore e culto a coloro 
che sono costituiti in dignità, per quanto non siamo loro sudditi (oggetto 
proprio della prima e inferiore specie di virtù contenuta sotto .l’« obser- 
vantia », ossia della virtù di « dulia » o di semplice rispetto, di venera- 
zione in generale, di cui si tratta nella q. 103) » (14). 

Se questo insegnamento è vero e tenendo conto dell’affinità profonda 
del debito della virtù di « observantia » con quello della virtù di pietà, 
siamo autorizzati a inferire che nulla vieta di riscontrare anche nella 
pietà un debito insieme morale e legale. Senza dubbio, essendo la pietà 
una virtù specificamente indivisibile (species atoma), cioè non compren- 
dente sotto di sè specie distinte, non potremo attribuirle — su uno stesso 
piano — entrambe le ragioni formali e specificative di debito. Nell’am- 
bito della « observantia », che è un « genere », rimane possibile riscon- 
trare, nella rispettiva struttura caratteristica e formale, il duplice debito, 
precisamente perchè le due specie di debito vi sono presenti e distinte 
come specificatrici di due speciali e distinte virtù subordinate alla virtù- 
genere. Viceversa la pietà filiale e patriottica, in forza della sua inscin- 
dibile unità specifica, non può includere le ragioni specificamente distinte 
di debito legale e di debito morale se non riassumendo le due differenze 
(legale e morale) in un solo debito di più alto rango e di più ampio 
raggio, quanto dire in un debito eminenziale unificante, nella propria 


(13) II II, q. 102, a. 2, ad 2um: «... sicut supra dietum est, duplex est debitum: 
rinum quidem legale, ad quod reddendum homo lege compellitur; et sic debet homo 
honorem et cultum his qui sunt in dignitate constituti, praelationem super ipsum 
habentes. Aliud autem est debitum morale, quod ex quadam honestate debetur; et hoc 
modo debemus cultum et honorem his qui sunt in dignitate constituti, etiamsi non 
simus eis subiecti ». 

(14) Il duplice debito distinto nel testo appena riprodotto è caratterizzato, quanto 
al rispettivo ambito operativo, nel corpo dell’articolo precedente (a. 1) e nella risposta 
che segue immediatamente (ad Sum): in questa è precisato che, mentre agli uomini 
costituiti in dignità, per la loro eccellenza, sono dovuti gli atti di onore e, per il loro 
potere coercitivo, sono dovuti gli atti di timore; l'obbedienza invece non è loro dovuta 
se non in quanto esercitano di fatto il governo, in considerazione di che è dovuto 
loro anche il pagamento di tributi, quale compenso del lavoro che compiono (HI Il, 
q. 102, a. 2, corp. e ad 3um). 
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superiore perfezione, le differenze che si riscontrano divise e separate 
nelle virtù inferiori. 

Questa conclusione appare tanto più fondata se si tien presente che, 
al dire di S. Tommaso, « pietas observantiae praeeminet, inquantum cul- 
tum reddit personis magis coniunctis, quibus magis obligamur » (15). Dove 
sì vede inoltre che la preminenza della pietà sull’osservanza è data, in 
definitiva, dalla « maior obligatio » ossia dalla preminenza del debito. Ma, 
se il debito comportato dalla più perfetta specie di virtù compresa nel 
genere dell’« observantia », è un debito legale, il preminente debito della 
pietà filiale e patriottica non potrà che essere in certo senso super-legale, 
comportante cioè, oltre al rigore del debito legale, anche i pregi e le 
peculiarità di quello morale (come il fatto di esistere ugualmente do- 
vunque e presso tutti, dal momento che sorge dalla natura stessa del- 
l’uomo; il fatto di essere inestinguibile, spontaneo ecc.). Resta così ac- 
quisito che il debito proprio della virtù di pietà, senza essere nè esclusi- 
vamente legale nè unicamente morale, è un debito eminentemente legale 
e morale: possiede la struttura sostanziale del primo, con i modi e i com- 
portamenti secondari dell’altro. 

L’unica obbiezione che al nostro ragionamento si potrebbe muovere, 
con qualche parvenza di verità, ci sembra questa: dal momento che si 
attribuisce all’obbedienza, virtù speciale contenuta nella sfera dell’« ob- 
servantia », un vero e specifico debito legale e, d’altra parte, tra i doveri 
della pietà vi è proprio quello dell’obbedienza verso i genitori e la patria, 
parrebbe logico attribuire anche alla pietà un vero e specifico debito le- 
gale, come appunto è quello della virtù di obbedienza. Risponde S. Tom- 
maso (16): « L’obbedienza procede (come da causa) dalla riverenza, la 
quale detta di rendere onore e culto al superiore. E sotto questo parti- 
colare riguardo è contenuta in molte e distinte virtù speciali; per quanto 
considerata in se stessa, secondo cioè che si porta (intenzionalmente) sulla 
formale ragione del precetto come tale, sia un’unica virtù specifica. In 
quanto dunque (l’obbedienza) procede dalla riverenza verso i prelati (su- 
periori aventi giurisdizione esterna) è in certo modo contenuta entro 
lY« observantia »; in quanto, poi, procede dalla riverenza verso i genitori 
viene in certo modo ad appartenere alla pietà; in quanto finalmente pro- 
cede dalla riverenza verso Dio cade sotto la religione ed appartiene alla 
devozione, che è il principale atto della virtù di religione » (17). E’ chiaro 
da questo che la virtù di obbedienza, considerata nella sua propria spe- 


(15) II II, q. 102, a. 3, corp.; cfr. anche ibid. ad tum e ad 2um e soprattutto ad 3um. 

(16) II II, q. 104, a. 3, ad fum: « oboedientia procedit ex reverentia, quae exhibet 
cultum et honorem superiori: et quantum ad hoc sub diversis virtutibus continetur; 
licet secondum se considerata, pront respicit rationem praecepti, sit una specialis vir- 
tus. Inquantum ergo procedit ex reverentia praelatorum, continetur quodammodo sub 
observantia; inquantum vero procedit ex reverentia parentum, sub pietate: inquantum 
vero procedit ex reverentia Dei, sub religione et pertinet ad devotionem, quae est prin- 
cipalis actus religionis ». 

(17) A maggior chiarimento di questo punto di dottrina si tenga presente II Il, 
q. 104, a. 2, ad dum: «reverentia directe respicit personam excellentem: et ideo se- 
cundum diversam rationem excellentiae diversas species habet. Oboedientia vero re- 
spicit praeceptum personae excellentis: et ideo non est nisi unius rationis, Sed quia 
propter reverentiam personae obedientia debetur eius praecepto, consequens est quod 
obedientia bominis sit eadem specie, ex diversis tamen specie causis procedens ». 
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cifica natura, senza tener conto di cause e motivi che in concreto possono 
determinarla e informarne l’azione, rimane al di fuori dell'ambito proprio 
delle giustizie potenziali del primo gruppo: queste riguardano delle per- 
sone eccellenti a cui rendono omaggi intesi a manifestare il riconosci- | 
mento della loro eccellenza e a procurare loro utilità o (almeno) glo- 
ria (18); viceversa l'obbedienza propriamente detta si porta di suo sul 
precetto impersonalmente preso, come norma direttiva obbligatoria per 
il solo fatto di essere stata emanata dall’avente autorità. Si comprende 
per questa via come l’obbedienza non operi necessariamente isolata se 
non entro il preciso campo dei precetti del diritto positivo, cioè circa le 
cose che non sone cattive se non perchè proibite (19); dove manifesta- 
mente la ragione di precetto appare nuda, nè si vede come potrebbe col- 
legarsi con altro motivo virtuoso. Fuori di tale campo l'obbedienza in- 
contra normalmente il suo oggetto formale (un atto da eseguire preci- 
samente perchè è comandato) già investito dalla ragione formale di un’al- 
tra virtù, con la quale si trova pertanto a concorrere nell’esecuzione del 
proprio atto (20). E’ in quest’ultimo caso che l’atto di obbedienza può 
ben essere contenuto e imperato dalla religione, dalla pietà o dalla stessa 
« observantia » (21), come S. Tommaso insegna (22). Si può anzi aggiun- 
gere: a prescindere dal dominio dei precetti negativi del diritto pura- 
mente positivo (al quale appartiene senza dubbio il debito legale nudo e 
dentro il quale l’obbedienza opera isolata), tenendo conto della concre- 
tezza e determinatezza con cui l’uomo pone ie sue azioni, nell’ambito delle 
azioni in qualsiasi misura prescritte dal diritto naturale, l'obbedienza sarà 


(18) Cfr IN45 tg: 102,a- 093, Corp. 

(19) Cfr. IE II, q. 104, a. 2, ad 1um. 

(20) Cfr. ibid. 

(21) L?« osservanza », in tale contesto, di per sè potrebbe essere intesa sia come 
osservanza generica sia come virtù del rispetto puro e semplice, cioè come « dulia », 
nel senso in cui S. Tommaso le contrappone e le distingue entrambe dalla virtù di 
latria (religione) in II II, q. 103, a. 3, corp.: « Et ideo dulia... alia virtus est a 
latria, quae exhibet debitam servitutem divino domino. Et est quaedam observantiae 
species, quia per observantiam honoramus quascumque personas dignitate praecellentes; 
per duliam autem proprie sumptam servi dominos suos venerantur...». Tuttavia, se 
« dulia » e obbedienza sono davvero virtù specifiche in cui l’osservanza si divide come 
genere in specie, dato che nessuna cosa esiste ed opera in quanto possiede solo il 
suo elemento generico, ma abbisogna di essere specificamente costituita e compiuta, 
è evidente che nel contesto suddetto S. Tommaso per osservanza intende la « dulia », 
ossia la specie meno perfetta dell’osservanza stessa. Entra così in causa la singolare 
considerazione di una virtù meno perfetta e inferiore che comanda e muove un’altra 
virtù di perfezione superiore. Ma non è qui il caso di diffonderci su questa singo- 
larità. Notiamo solo di passaggio che l’obbedienza è presentata come contenuta nella 
osservanza, nella pietà e nella religione, e dunque da queste comandata « quodammodo » 
cioè non in modo assoluto e universale non foss’altro che per il fatto che la stessi 
obbedienza, presa in senso largo, è anche « virtus generalis », capace perciò di influen- 
zare le altre virtù nel porre gli atti loro propri (Cfr. II II, q. 104, a. 2, ad lum). 

(22) Sul concorso di più ragioni formali o motivi appartenenti a virtù specifi- 
camente distinte in uno stesso atto — uno, solo « materialmente » preso — S. Tom- 
maso ritorna di continuo nella sua morale. Ad es. II JI, q. 104, a. 2, ad tum: « nihil 
prohibet duas speciales rationes, ad quas duae speciales virtutes respiciunt, in uno 
et eodem materiali obiecto concurrere; sicut miles, defendendo castrum resis È implet 
opus fortitudinis non refugiens mortis pericula propter bonum, et opus iustitiae de- 
bitum servitium domino suo reddens. Sic igitur ratio praecepti, quam attendit obe- 
dientia, concurrit cum actibus omnium virtutum ». (Cfr. anche ibid. q. 81, a. 4, ad 1lum 
e ad zum). uU che rende comprensibile come un medesimo atto possa venir comandato 
da distinte virtù e informato quindi da distinte ragioni formali oggettive. Cfr 
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generalmente esercitata in concorso almeno con una delle giustizie po- 
tenziali del primo gruppo, cioè, oltre che per motivo del precetto come 
tale, anche per rispetto e venerazione verso Dio, verso i genitori e la 
patria o verso i superiori (23). 

Nessuna meraviglia allora che il debito dell’obbedienza rivesta, nel- 
l’orbita delle suddette giustizie potenziali, la caratteristica di debito emi- 
nentemente legale-morale, per quanto più legale che morale (24). 


(23) Chi volesse spingere a fondo quest’ultimo rilievo finirebbe probabilmente per 
scoprire che, in ultima istanza, anche il debito riguardato dalla virtà di obbedienza, 
quale è precisamente contenuta nell’osservanza, non è più un debito legale nudo, ma 
è un debito legale modificato in certa misura da quel tanto di «naturale » che c’è 
nella virtù di osservanza stessa. Tanto più se si osserva che «omnis res perficitur 
per hoc quod subditur suo superiori » (Il II, q. 81, a. 7, corp.). Cosiechè nell’ubbidire 
il suddito finisce per ricercare connaturalmente la sua propria perfezione. Conclusione, 
questa, che a noi sembra possa valersi di testi come i seguenti: « Obedire autem 
superiori debitum est secundum divinum ordinem rebus inditum » (II II, q. 104, a. 2, 
corp.); «ille qui obedit movetur per imperium eius cui obedit, sicut res naturales 
moventur per suos motores » (ibid. a. 4, corp.); « obediens movetur ad imperium 
praecipientis quadam necessifate iustitiae, sicnt res naturalis movetur ex virtute sui 
motoris necessitate naturae » (ibid. a. 5, corp.); « ordo autem iustitiae requirit ut 
inferiores suis superioribus obediant: aliter enim non posset humanarum rerum status 
conservari » (ibid. a. 6, corp.; cfr. ibid. ad 1um e ad 3um). Dove si potrebbe trovare 
ulteriore conferma alla medesima conclusione osservando che, in certa misura almeno, 
il suddito come tale appartiene al superiore come tale (quasi come al suo motore, 
sotto la cui potestà si trova finchè resta suddito) e non può mai completamente e de- 
finitivamente considerare pagato il suo debito di sudditanza, che durerà invece quanto 
la stessa condizione di suddito: caratteristiche, queste, del debito morale, come ognuno 
vede. Ma se da queste considerazioni qualcuno volesse ricavare argomento per conclu- 
dere che cade la base del nostro ragionamento, nel senso che neanche nell’obbedienza, 
parte soggettiva dell’osservanza, c’è il debito legale vero e proprio affermato da San 
Tommaso (II II, q. 104, a. 3, ad 1um) gli si dovrebbe rispondere: il debito legale 
che compete alla virtù di obbedienza operante sotto l’influsso della virtù di osservanza 
non è debito legale allo stato nudo, ma allo stato eminenziale, e pertanto può ben es- 
sere chiamato con S. Tommaso debito legale. Senza dire che c’è poi la virtù speciale 
di obbedienza operante isolata — riguardo alle proibizioni di puro diritto positivo —, 
la quale è specificata da un debito unicamente legale: « ex necessitate iustitiae ». Del 
resto chi volesse mantenere all’obbedienza, anche influenzata dall’osservanza, ur de- 
bito legale nudo, non per questo avrebbe motivo valido per intaccare l’affinità delle 
tre giustizie potenziali di primo grado, affinità della quale ci siamo valsi per il nostro 
II° Argomento. Sarebbe infatti legittimo rispondere che, essendo l’osservanza l’ultima 
virtù delia sua famiglia, possiamo spiegarci che abbia una configurazione in cui appare 
attenuata detta affinità con le due virtù precedenti della sua stessa famiglia, e in cui 
viceversa risalta un’affinità con la famiglia immediatamente inferiore di virtù, che 
sono le virtù comprese da S. Tommaso sotto il nome di «iustitia communiter dicta, 
quae inter aequales attenditur » (II II, q. 122, a. 1, corp.). Anzi in quest’ultimo passo 
e anche altrove (I II, q. 100, a. 5, ad 4um; a. 6, corp. e ad 2um; a. 7, ad lum) San 
Tommaso sembra addirittura collocare L’osservanza piuttosto in compagnia delle giu- 
stizie particolari, dette genericamente giustizie « ad proximum », che non tra le giu- 
stizie potenziali del primo gruppo ineludenti soltanto religione e. pietà. Tutto questo 
riteniamo vada spiegato e inteso alla luce del famoso « adagium »: « infima superioris 
attingunt suprema inferioris et suprema inferioris attingunt infima superioris », cioè: 
gli estremi si toccano. 

(24) Non muterebbe la sostanza dell’argomento, che abbiamo appena sviluppato, 
chi volesse dimostrare la nostra tesi ragionando press’a poco così: L’ubbidienza, che 
fa parte dell’osservanza, comporta un debito legale rigoroso fondato sul rapporto 
di soggezione dell’inferiore al superiore, nel senso che « obediens movetur ad imperium 
praecipientis quadam necessitate iustitiae ». Ora anche la religione e la pietà compor- 
tano il suddetto rapporto di soggezione dell’inferiore al superiore, ma con una par- 
ticolare congiunzione naturale tra i due, che ne impedisce la perfetta e completa alte- 
rità reciproca, richiesta dal debito legale nudo. Dunque il debito comportato dalla 
virtù di religione e di pietà avrà tutta la forza del debito legale rigoroso, ma con le 
modalità richieste dalla congiunzione naturale vigente tra debitore e creditore, vale 
a dire con le modalità del debito morale-naturale. 
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III° Argomento. 


Se esaminiamo ancora più da vicino, con l’aiuto di S. Tommaso, il 
particolare tipo di debito che specifica la virtù della pietà filiale e pa- 
triottica, nel quadro delle giustizie potenziali del primo gruppo, giun- 
giamo a formulare un nuovo e più stringente argomento a prova della 
nostra conclusione. 

Rifacciamoci all’articoio I della g. 106 della II: IIre, dove lA. si do- 
manda se la gratitudine sia una virtù speciale ossia specificamente di- 
stinta dalle altre virtù. La risposta affermativa al quesito è suffragata 
dal seguente ragionamento: « Come altrove si è detto — e gli Editori 
leonini rimandano alla I II, q. 60, art. 3, articoio da noi già riprodotto — 
la ragione del debito da pagare si differenzia parallelamente alla diffe- 
renza delle cause (dei motivi) per le quali una cosa è dovuta ad altri; 
in modo tuttavia che sempre nel debito maggiore è contenuto il debito 
minore (ita tamen quod semper in maiori illud quod minus est conti- 
neatur). Ora, in primo luogo e principalmente, la causa del debito la 
riscontriamo in Dio, per il fatto che egli è il primo principio di tutti 
quanti i nostri beni. In secondo luogo la causa del debito la troviamo 
nel padre, che è il principio prossimo della nostra generazione e della 
nostra educazione (disciplinae). In terzo luogo la causa del debito l’ab- 
biamo nelle persone che eccellono in dignità, dalla quale ci provengono 
i benefici comuni (« communia beneficia »: quanto dire i beni che ridon- 
dano a vantaggio di tutta la comunità a cui apparteniamo). In quarto 
luogo, finalmente, la causa di debito la scopriamo in quei benefattori, 
dai quali abbiamo ricevuto alcuni benefici particolari e privati, e verso 
i quali siamo pertanto obbligati in particolare (a titolo privato e per- 
sonale). 

« Poichè, dunque, non tutto ciò che dobbiamo a Dio, al padre e alle 
persone eccelleriti costituite in dignità, lo dobbiamo anche ai semplici be- 
nefattori, dai quali abbiamo ricevuto qualche particolare beneficio, ne 
segue che dopo la Religione, con la quale rendiamo il culto dovuto a 
Dio, dopo la Pietà, con la quale rendiamo il dovuto onore ai genitori (e 
alla patria) e dopo la virtù di osservanza, con la quale onoriamo le per- 
sone che eccellono in dignità, viene infine la virtù di gratitudine, che 
ricompensa i benefattori privati (dei beni gratuitamente elargiti). Per- 
tanto la gratitudine si differenzia dalle tre virtù predette, come anche 
ognuna di queste si differenzia dalla virtù che la precede (nella classi- 
ficazione appena data) per il fatto di essere da meno di essa (di avere 
cioè minor perfezione ed eccellenza) » (25). 


(25) «... sicut supra dictum est, secundum diversas causas ex quibus aliquid 
debetur, necesse est diversificari debiti reddendi rationem: ita tamen quod semper 
in maiori illud quod minus est contineatur. In Deo autem prime et principaliter in- 
venitur causa debiti, eo quod ipse est primum principium omnium bonorum nostro- 
rum; secundario autem in patre, quia est proximum nostrae generationis et disciplinae 
principium; tertio autem in persona quae dignitate praecellit, ex qua communia bene- 
ficia procedunt; quarto autem in aliquo benefactore, a quo aliqua particularia et pri- 
vata beneficia percepimus, pro quibus particulariter ei obligamur. Quia ergo non 
quidquid debemus Deo, vel patri, vel personae dignitate praecellenti, debemus alicuiì 
benefactorum, a quo aliquod particulare beneficium recepimus, inde est quod post 
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Ognuno vede che in questa gerarchia di debiti, non solo Dio è pre- 
sentato motivatamente come suprema causa generatrice di debito, ma il 
debito che Dio causa e che l’uomo deve pagare con la virtù di religione 
è pure motivatamente presentato come debito supremo, avente cioè sommo 
valore di debito. Subito dopo il debito da soddisfare con la religione, 
viene, per forza e grandezza di valore, il debito della pietà verso i geni- 
tori e verso la patria (26). Può esservi dubbio, allora, che il debito filiale 
e patriottico viene prima, in ordine di valore, del debito della giustizia 
principale e, «a fortiori », dei vari debiti delle giustizie annesse del se- 
condo gruppo? 

S. Tommaso non sembra averne mai dubitato. Tant'è vero che oltre 
ai testi da noi più sopra riprodotti dal Commento alle Sentenze (27); nella 
I II, q. 190, a. 6 scrive: «I precetti del decalogo vengono dati riguardo a 
quelle cose che la mente dell’uomo accetta immediatamente alla prima 
considerazione. Ora è chiaro che tanto più prontamente la ragione ac- 
cetta una cosa, quanto più il suo opposto è grave (disordine), più repu- 
gnante cioè alla ragione stessa. Dal momento, poi, che l’ordinamento (pra- 
tico) della ragione ha il fine come suo punto di partenza, ne segue con 
tutta evidenza che è sommamente repugnante alla ragione il disordine 
dell’uomo riguardo allo stesso fine (28). Ma il fine cui tende la vita di 
ogni uomo, come pure la vita della società degli uomini, è Dio. Dunque 
era necessario che in primo luogo i precetti del decalogo ordinassero (re- 
golassero) i rapporti dell’uomo con Dio: la perversione infatti di tali rap- 
porti rappresenta il più grave dei disordini... Tra i precetti, poi, rego- 
lanti i nostri rapporti col prossimo, è chiaro che maggiormente ripugna 


religionem qua debitum cultum Deo impendimus, et pietatem qua colimus parentes, et 
observantiam qua colimus personas dignitate praecellentes, est gratia, sive gratitudo, 
quae benefactoribus gratiam recompensat; et distinguitur a praemissis virtutibus, sicut 
quodlibet posteriorum distinguitur a priori, quasi ab eo deficiens » (II II, q. 106, a. 1). 

(26) Vale la pena di ricordare qui la bella e profonda dottrina di S. Tommaso 
sull’articolazione del debito, come movimento di ritorno del beneficato al benefattore: 
« Omnis effectus naturaliter ad suam causam convertitur. Unde Dionvsius dicit... quod 
Deus omnia in se convertit, tamquam omnium causa: semper enim oportet quod ef- 
fectus ordinetur ad finem agentis. Manifestum est autem quod benefactor inquantum 
huiusmodi est causa beneficiati. Et ideo naturalis ordo requirit ut ille qui suscipit 
beneficium, per gratiarum recompensationem convertatur ad benefactorem, secundum 
modum utriusque...» (II II, q. 106, a. 3, corp.). 

(27) Cfr. nota 44 del nostro precedente articolo - « Sapienza » anno IV - 1951, n. 3, 
pag. 223. 

(28) Da ricordare a questo proposito la chiara dottrina del De Veritate, q. 6, a. 2, 
corp.: « Per modum autem debiti movet aliquid dupliciter: uno modo absolute, et alio 
modo ex suppositione alterius. Absolute quidem ipse finis ultimus, qui est voluntatis 
obiectum: et hoc modo voluntatem movet, ut ab ipso divertere non possit; uude 
nullus homo potest non velle esse beatus... Sed ex suppositione alterius movet se- 
cundum debitum illud sine quo finis haberi non potest ...». Dottrina da ricollegarsi 
con la nozione generale di « debitum »: « Porro debitum guamdam subiectionem et 
obligationem importat » (De Pot. q. 100, a. 4, ad 8um); «In nomine debiti importatur 
ordo exigentiae vel necessitatis alicuius ad quod ordinatur » (I, q. 21, a. 1, ad 3um); 
da ricollegarsi con quanto sopra (nota 53 del nostro precedente articolo « Sapienza » 
a. IV, 1951, n. 3, pag. 225) abbiamo accennato sulla duplice « necessitas ex fine: 
simpliciter et secundum quid »; da ricollegare anche con la dottrina del necessario 
nesso della legge con il fine ultimo o la beatitudine: « Primum principium in opera- 
tivis, quorum est ratio practica, est finis ultimus. Est autem ultimus finis humanae 
vitae felicitas vel beatitudo ... Unde oportet quod lex maxime respiciat ordinem qui 
est in beatitudinem » (I II, q. 90 a. 2, corp.; cfr. ibid. ad tum, ad 2um e ad 3um; 
ibid. q. 91, a. 1, ad 3um e a. 2, ad 2um). 
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alla ragione, e perciò è peccato più grave, la violazione del dovuto ordine 
di sottomissione alle persone verso le quali siamo maggiormente debi- 
tori. Per questa ragione, tra tutti i precetti disciplinanti i nostri rapporti 
col prossimo, il primo posto è dato al precetto riguardante i nostri doveri 
verso i genitori » (29). 

Riprendendo poi la stessa dottrina alla fine del trattato « de iustitia » 
nella q. 122 della II II, l’Angelico Dottore dedica tutt'intero l’articolo i° 
a sottolineare di nuovo la preminenza indiscutibile del debito riguardato 
dalla religione e dalla pietà sul debito riguardato dalla giustizia parti- 
colare: «I precetti del decalogo — scrive — sono i primi principii della 
legge, e sono tali che la ragione naturale li accetta immediatamente come 
norme manifestissime (del retto operare). Ora la ragione di debito, ri- 
chiesta dalla natura di ogni precetto, appare nel grado più manifesto 
nella giustizia, che regola i nostri rapporti verso gli altri: infatti nelle 
cose che si riferiscono alla propria persona, a primo aspetto sembra che 
l’uomo sia padrone di disporre e gli sia lecito fare quello che più gli 
piace; viceversa, nelle cose riguardanti gli altri, chiaramente appare che 
l’uomo è tenuto a rendere ad ognuno quanto gli è dovuto. Per questo i 
precetti del decalogo dovevano necessariamente appartenere alla giusti- 
zia. Per questo ancora i primi tre precetti riguardano gli atti della re- 
ligione, che è la più nobile (potissima) parte della giustizia; mentre il 
quarto precetto comanda gli atti della pietà, che è la seconda parte della 
giustizia; infine gli ultimi sei precetti si riferiscono agli atti della giu- 
stizia comunemente detta, quella cioè che regola i rapporti tra eguali » (30). 

Non meno esplicito, nello stesso senso, e direttamente probante per 
il nostro scopo è il fondamentale articolo 1° della questione dedicata alla 
virtù di pietà nella II II, q. 101, che riproduciamo: « L'uomo diventa de- 
bitore degli altri in grado diverso secondo la diversa eccellenza che ad 
essi compete e i diversi benefici da essi ricevuti. Senza dubbio Dio viene 
in primissimo luogo sotto entrambi i punti di vista, poichè la sua ec- 
cellenza è suprema ed egli è, per noi, il primo principio donatore della 
esistenza e governatore della vita. Subito dopo Dio il merito di essere 
principio della nostra esistenza e del nostro governo compete ai genitori 


(29) « Praecepta decalogi dantur de his quae statim in promptu mens hominis 
suscipit. Manifestum est autem quod tanto aliquid magis a ratione suscipitur, quanto 
contrarium est gravius et magis repugnans rationi. Manifestum est autem quod cum 
rationis ordo a fine incipiat, maxime est contra rationem ut homo inordinate habeat 
se circa finem. Finis autem humanae vitae et societatis est Deus. Et ideo primo oportuit 
per praecepta decalogi hominem ordinare ad Deum, cum eius contrarium sit gravis- 
simum ... In praeceptis autem ordinantibus ad proximum manifestum est quod magis 
repugnat rationi et gravius peccatum est, si homo non servet ordinem debitum ad 
personas quibus est magis debitor. Et ideo inter praecepta ordinantia ad proximum 
primum ponitur praeceptum pertinens ad parentes » (I II, q. 100, a. 6, corp.). 

(30) « Praecepta decalogi sunt prima principia legis, et quibus statim ratio na- 
turalis assentit sicut manifestissimis principiis. Manifestissime autem ratio debiti, 
quae requiritur ad praeccptum, apparet in iustitia, quae est ad alterum; quia in his 
quae sunt ad seipsum videtur primo aspectu quod homo sit sui dominus et quod liceat 
ei facere quodlibet; sed in his quae sunt ad alterum, manifeste apparet quod homo 
est alteri obligatus ad reddendum cei quod debet. Et ideo praecepta decalogi oportuit 
ad iustitiam pertinere. Unde tria prima praecepta sunt de actibus religionis, quae 
est potissima pars iustitiae; quartum autem praeceptum est de actibus pietatis, quae 
est pars iustitiae secunda; alia vero sex dantur de actibus iustitiae communiter dictae 
quae inter aequales attenditur » (II II, q. 122, a, 1, corp.). i 
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e alla patria, poichè da quelli e in questa siamo nati: cosicchè, come in 
primo luogo spetta alla religione dettare e regolare il culto da rendere 
a Dio, così in secondo luogo appartiene alla pietà comandare e ordinare 
il culto dovuto ai genitori e alla patria. Nel culto poi dovuto ai genitori 
è incluso il culto verso i consanguinei, che sono detti consanguinei pre- 
cisamente perchè hanno ricevuto la vita dagli stessi genitori...; mentre 
nel culto verso la patria s'intende compreso il culto da rendere ai con- 
cittadini e a tutti gli amici del proprio paese natale. Ai suddetti dunque 
si estende principalmente la virtù della pietà » (31). 


Dopo di che pensiamo si possa, forse, continuare a discutere sul va- 
lore della dottrina tomista, ma non più sulla « mens S. Thomae » riguardo 
all’indole super-legale del debito spettante alla pietà. I testi trascritti, 
infatti, mettono senz’altro il debito della Religione e quello della Pietà 
al di sopra di qualsiasi altro debito, non escluso il debito specifico della 
giustizia propriamente detta, il quale anzi viene nominatamente posto 
un gradino al di sotto del debito specifico della terza giustizia potenziale 
del primo gruppo e, quindi, a fortiori al di sotto della prima e seconda 
giustizia potenziale del medesimo gruppo. 

Quanto poi al valore intrinseco della dottrina tomista e a conferma 
della interpretazione che ne abbiamo data aggiungiamo qui alcuni rilievi 
complementari. 


1) Per quanto la gratitudine in senso propric, quella cioè che è mo- 
tivata da un beneficio particolare gratuitamente largito a puro titolo pri- 
vato (da privato a privato) comporti un debito semplicemente morale 
di primo grado (32), non è detto che il conferimento di un beneficio da 
parte di tutti i benefattori a qualsiasi beneficato generi in quest’ultimo 
un debito soltanto morale. S. Tommaso ci ha fatto rilevare che la di- 
versità, nella sostanza e nel modo, dei benefici singolari che l’uomo riceve 
da Dio o dai genitori, rispetto a benefici di minor prezzo che egli può 
ricevere da qualsiasi persona privata, dà origine ad una diversità nella 
struttura del debito che sui medesimi benefici s’innesta. Il S. Dottore ne 
ricava la conseguenza che la religione « sicut est quaedam superexcel- 
lens pietas, ita est etiam quaedam excellens gratia seu gratitudo » (33). 


(31) «... homo efficitur diversimode aliis debitor, secundum eorum diversam 
excellentiam et diversa beneficia ab eis suscepta. In utroque autem Deus summum 
obtinet locum; qui et excellentissimus est, et est nobis essendi et gubernationis primum 
principium; secundario vero nostri esse et gubernationis principia sunt parentes et 
patria, a quibus et in qua nati et nutriti sumus. Et ideo post Deum est homo maxime 
debitor parentibus et patriae. Unde sicut ad religionem pertinet cultum Deo exhibere, 
ita secundario gradu ad pietatem pertinet exhibere cultum parentibus et patriae. In 
cultu autem parentum includitur cultus omnium consanguineorum, quia etiam con- 
sanguinei ex hoc dicuntur, quod ex eisdem parentibus processerunt...In cultu autem 
patriae intelligitur cultus omnium concivium et omnium patriae amicorum. Et ideo ad 
hos pietas principaliter se exstendit » (II II, q. 101, a. 1, corp.). 

(32) Cfr. II II, q. 80, a. un. e qq. 106, 107. 

(33) II II, q. 106, a. 1, ad ium. A guardare un po’ addentro nel trattato delle 
giustizie potenziali della Somma Teologica ci si rende conto che molti atteggiamenti 
virtuosi propri alle virtù inferiori sono già presenti, nobilitati — ben inteso — e 
tratti su un piano più alto, nelle virtù superiori, in base al principio « in maiori in- 
cluditur minus » (II II, q. 101, a. 1, ad 1um): così è degli uffici della pietà filiale, 
che la religione precontiene e assolve verso Dio a suo modo, e cioè in modo più perfetto 
che non nella stessa pietà propriamente detta (cfr. 1, c, e ibid. a, 3, ad 2um; ibid. 
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D'altra parte S. Tommaso, condottovi dai suoi stessi principii, trova la 
piena ragione di debito (plenam debiti rationem) non soltanto nel debito 
legale, « cuius solutionem lex cogit », ma anche «in aliquo debito » pro- 
veniente « ex aliquo beneficio suscepto » (34). Non essendo lecito sospet- 
tare che l’Angelico fosse di così corta memoria da dimenticare quanto 
aveva scritto alcune pagine prima (35), bisogna ritenere che la dottrina 


tomista riconosce, oltre ad un debito legale puro e semplice — che è di 
tipo positivo e soggetto a costrizioni da parte del giudice — e oltre al 
debito puramente morale, come quello di gratitudine — il quale è in 


definitiva lasciato più alla libera decisione del debitore che non sancito 
e tassato da una precisa norma — anche un terzo e più alto tipo di debito, 
cui compete piena e perfetta ragione di debito come al legale, ma in più 
ha origine dalla stessa natura dell’uomo, prima che intervenga qualsiasi 
disposizione positiva di legge, ma con non minore chiarezza e precisione, 
e dunque con non minore urgenza e forza, che se fosse fissato da un 
esplicito patto o da una legge positiva: tale appunto appare nella II II 
il debito derivante all'uomo dai benefici insigni e del tutto singolari che 
gli vengono da Dio, dai genitori e dalla patria, e che le virtù di Rizli- 
gione e di Pietà si adoprano a soddisfare (36). 


2) Un approfondimento decisivo della nozione di debito legale, raf- 
frontata a quella di debito morale, dal punto di vista di S. Tommaso, 
esigerebbe un accurato esame di tutto l'ampio e complesso trattato « de 
lege » (37) in connessione con tutto l’ancor più ampio e complesso trattato 
«de iustitia » (38). Da quanto detto noi abbiamo la convinzione che tale 
approfondimento condurrebbe a concludere che il debito legale ha ri- 
gore e forza preminente rispetto al debito morale (e intendiamo quello 


q. 101, a. 1, ad lum); così è della riverenza onorifica, dell’ubbidienza, della grati- 
tudine ecc. contenute e operanti nella sfera sia della virtù di religione che in quella 
della virtù di pietà, prima ancora e meglio che nella propria sfera specifica, in tal 
modo, ad es., che la « dulia » (virtù del rispetto e del servizio verso il puro e sem- 
plice superiore umane) diventa «latria » riferita a Dio, supremo nostro padrone e 
governatore, nell’ambito della religione (cfr. II II, q. 84, a. i, ad 1um e q. 103, a. 3, 
corp. ece.). Finanche certi atteggiamenti virtuosi delle giustizie potenziali del secondo 
gruppo possono venire assunti — e in certi casi lo debbono — dalle superiori virtù 
di giustizia, le quali pertanto traggono sul piano del proprio debito più alto attes- 
giamenti e atti di per sè meno nobili dal punto di vista virtuoso. i 

((94A)OLECI 011499820 corpi 

(35) Ibid., q.-108, a. 2, ad ium: « recompensatio debiti moralis, quod nascitur ex 
particulari beneficio exhibito, pertinet ad virtutem gratiae ». 

(36) In tal senso S. Tommaso scrive nella II II, GI 102, a. 3, ad 3um: «... exhibitio 
honoris vel cultus non solum est proportionanda personae cui exhibetur, secundum 
se censideratae, sed etiam secundum quod ad exhibentem comparatur. Quamvis erso 
virtuosi secundum se considerati, sint magis digni honore quam personae parentum; 
tamen filii magis obligantur propter beneficia suscepta ... et coniunetionem naturalem 
ad exhibendum cultum et honorem parentibus quam extraneis virtuosis ». Vuol dire 
dunque che, al di sopra della comune ragione di eccellenza e di dignità virtuosa, il 
debito di rendere onore e culto può rivestire un’importanza, un'urgenza e un vigore 
derivanti da una speciale ragione di eccellenza benefica e di dignità in modo tale da 
far passare il generale debito di tipo morale, che è alla base degli atti di onore resi 
agli uomini virtuosi, al rango del debito di tipo legale et ultra: è appunto il caso 
degli atti di onore e di culto che il figlio deve compiere verso i suoi cenitori « pro tai 
beneficia suscepta et coniunetionem naturalem ». 3 È 

(37) I II, q. 90-108. 

(SO) N57=1227 
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di primo grado, nel quale cioè la ragione di debito coincide con la ne- 
cessità inderogabile di conservare la convivenza sociale degli uomini), 
non tanto perchè quest’ultimo ha minore necessità intrinseca del primo, 
quanto piuttosto perchè il debito legale è più circostanziato, determinato, 
particolareggiato e corroborato da sanzioni atte ad attirare l’attenzione e 
assicurarne il soddisfacimento da parte del debitore, mentre il debito 
morale resta un po’ vago, indefinito, incerto e, privo com’è dell’aiuto del 
timore derivante dalla minaccia di precise sanzioni penali, rimane pra- 
ticamente abbandonato alla buona volontà del debitore. Si tratta, in de- 
finitiva, di una differenziazione sostanzialmente estrinseca alla nuda strut- 
tura oggettiva del debito, di una differenziazione cioè attribuibile, almeno 
in gran parte, alla mutevole valutazione conoscitiva e conseguentemente 
volitiva che i singoli uomini possono avere in concreto della legge na- 
turale, fatta di norme comuni e generiche, rispetto alla valutazione esatta 
e indiscuttibile che a tutti i propri sudditi impone il superiore emanante 
leggi positive o che si impongono a vicenda i privati quando stringono 
tra loro un patto o un contratto particolare. In fondo, se il debito legale 
nasce dalla legge positiva e quello morale dalla legge di natura, nei du- 
plice debito ricorrerà lo stesso rapporto che corre tra legge naturale e 
legge positiva, rapporto che appunto consiste in questo: che le leggi po- 
sitive sono determinazioni particolareggiate delle norme generali dettate 
da natura (39). Si comprende, allora, come il debito legale propriamente 
detto, originato com’è dalla legge positiva o da contratti espliciti (assi- 
milabili alla legge positiva), abbiamo maggiore certezza e precisione di 
obbligatorietà del debito morale, derivante dalla legge di natura. Eppure 
S. Tommaso non esita ad anteporre il debito della Religione e della Pietà 
al debito (legale) della giustizia particolare, proprio perchè nella Reli- 
gione e nella Pietà « manifestior est ratio debiti» che non nella stessa 
« iustitia communiter dicia, quae attenditur inter aequales » (40). Simil- 
mente il S. Dottore aveva già rilevato (41) che la ragione naturale non 
detta immediatamente quello che di positivo l’ucmo è obbligato a fare 


(39) Si tenga presente che, mentre « ex parte rationis practicae naturaliter (con 
la legge di natura) homo participat legem aeternam secundum quaedam communia 
principia » (I II, q. 91, a. 3, ad 1um), ossia che mentre « principia ei (humanae ra- 
tioni) naturaliter indita, sunt quaedam regulae generales et mensurae omnium eorum 
quae sunt per hominem agenda » (ibid. ad 2um), di fatto le azioni dell’uomo sono 
sempre e ineluttabilmente circostanziate, imbevuie di singolarità e contingenza. Cosiechè 
la nostra ragione per assolvere il suo compito regolatore delle azioni, ha bisogno di 
trarre dai principi generali della legge di natura delle disposizioni o norme direttive 
immediatamente applicabili ai vari casi particolari: «et istae particulares disposi- 
tiones adinventae sccundum rationem humanam, dicuntur leges Rumanae (leggi posi- 
tive), servatis aliis conditionibus quae pertinent ad rationem legis » (ibid., a. 3, corp.). 
Inoltre e a maggior ragione occorrono all’uomo positive e particolari norme date da 
Dio stesso per tutto ciò che riguarda l’ordine soprannaturale (ibid., a. 4). In breve il 
rapporto esistente tra le leggi positive e la legge di natura è quello del particolare 
e determinato rispetto al generale e indeterminato (Cfr. per intero nella I II le qq. 
94-100). 

(40) II II, q. 122, a. 1, corp. 

(41) I II, q. 100, a. 5, ad dum: « Debitum autem filii ad patrem adeo est manifestum 
qued nulla tergiversatione potest negari: eo quod pater est principium generationis et 
esse, et insuper educationis et doctrinae. Et ideo mon ponitur sub praecepto decalogi 
ut aliquod beneficium impendatur nisi parentibus ». 
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a vantaggio di un altro, se verso quest'altro non è mosso da una ragione 
di debito: « Il debito del figlio verso il padre è così evidente da non po- 
tersi negare con alcun sotterfugio, per il fatto che il padre è principio 
non solo della generazione e dell'essere, ma anche dell'educazione e del- 
l'istruzione del proprio figlio. Per questo nei comandamenti del decalogo 
non è imposto di rendere beneficio o ossequio ad alcun altro se non ai 
genitori ». Affermazioni, queste, che oltre ad apparire profondamente 
vere, confermano la portata più che legale spettante al debito proprio 
della virtù di Pietà sia verso i genitori che verso la patria. 

Dal sin qui detto siamo in grado di prospettare il rapporto della 
pietà patriottica sia con la giustizia cardinale, sia anche con tutte le 
parti potenziali della giustizia. 

A) Le virtù ammesse del 2° gruppo (veracità, gratitudine, autodife- 
sa, liberalità, affabilità ecc.), malgrado verifichino e l’alterità perfetta 
del debitore rispetto al creditore e la capacità di restituire integralmente 
il ricevuto, non arrivano a immedesimare la piena ragione di giustizia 
vera e propria per mancanza di rigore da parte del debito da cui trag- 
gono origine e impulso. 

B) Le tre grandi virtù annesse del 1° sruppo: Religione, Pietà e Os- 
servanza, sebbene siano delle giustizie potenziali e secondarie, sia per 
difetto di alterità tra debitore e creditore sia per impotenza del debitore 
di sdebitarsi interamente col creditore, primeggiano tuttavia ed eccellono 
sulla stessa giustizia principale per il rigore del debito da cui sono ca- 
ratterizzate e sospinte all’azione. Anzi abbiamo questo di singolare: il 
debito proprio delle giustizie potenziali di Religione e di Pietà (in minor 
grado, anche della virtù di Osservanza) ha ragione di causa e di presup- 
posto del debito e della giustizia cardinale. Viene prima, infatti, il debito 


che lega l’uomo — con un vincolo naturale e necessario — al suo prin- 
cipio (Dio - padre - patria) che non quello che lo lega — con un vincolo 
libero e positivo — al suo uguale. Prima che l’uomo possa considerarsi 


uguale di un alro uomo e stabilire con lui dei liberi rapporti definiti e 
sanciti dalla sua volontà privata (contratto) e dalla volontà del legisla- 
tore della comunità civile (leggi positive) occorre che luomo abbia pre- 
cedentemente ricevuto i fondamentali benefici (da Dio, dai genitori e 
dalla patria) dell’esistenza, della nutrizione, dell'educazione ed istruzio- 
ne, contraendo perciò stesso verso Dio, i genitori, la patria quel debito 
radicale e perenne, insolvibile e insopprimibile, che dà origine alle virtù 
di Religione e di Pietà. Religione e Pietà (e Osservanza), coi rispettivi 
debiti super legali, ossia eminenzialmente legali-morali, condizionano lo 
stesso sorgere dei soggetti della giustizia propriamente detta e delle giu- 
stizie potenziali attenuate: quella, fondata sul debito puramente e stretta- 
mente legale; queste originate dai vari gradi e dalle varie forme del de- 
bito morale. 

Crediamo pertanto di aver determinato definitivamente l’intima na- 
tura del debito della virtù di pietà e, di riflesso, anche quello delle virtù 
di religione e di osservanza, basandoci sul pensiero e sui testi di S. Tom- 
maso. Resta così chiarito, a nostro avviso, un punto di non poca impor- 
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tanza della teorica tomista delle virtù, punto in cuì gli interpreti del- 
l’Aquinate, dagli antichi commentatori ai moderni manualisti, appaiono 
tutti, più o meno, imbarazzati e poco precisi (42). 


LORENZO GHERARDI O. P. 


METAFISICA E STORIA 
IN SOREN KIERKEGAARD 


1. - Kierkegaard critico dì Hegel. 


Soren Kierkegaard si era mosso a difendere l’autonomia del fatto re- 
ligioso contro l’assimilazione che Hegel ne aveva fatta nel panmediazio- 
nismo del suo sistema. Per questo la disamina kierkegaardiana doveva 
compiersi in profondità, sino alla revisione delle premesse hegeliane. In- 
fatti, l'assorbimento della religione nella filosofia era stato possibile ad 
Hegel per la riduzione di tutto il reale a l’unica realtà dell’Assoluto. Po- 
sto questo principio, si doveva necessariamente giungere a considerare la 
religione come un momento suscettibile di una comprensione autentica 
solo nella pienezza autocosciente del Pensiero. Si può anche ricordare 
che la soluzione panlogistica dello Hegel era nata non solo come risposta 
al travaglio dell’età romantica, ma anche come conclusione di un lungo 
processo speculativo, il cui punto di partenza può intravedersi già in 
Hegel, giovane teologo di Tubinga. Il problema dell’epoca, da cui il mito 
risorgente dell’armonia classica era messo in pericolo, nasceva in so- 
stanza dalla coscienza ormai ineliminabile del dolore e delle contraddi- 
zioni insopprimibili nella storia. Hegel lo aveva affrontato con una men- 
talità tipicamente teologica e, nella fase più matura del suo pensiero, a- 
veva operato la sintesi del negativo col positivo, della disarmonia con 
l'armonia, dell’irrazionale col razionale. Sintesi di carattere metafisico, 
perchè ricondotta al problema della relazione fra contingente ed Assoluto. 

In sostanza: il rapporto di Dio col mondo dipende da Dio e, per que- 
sto, la negatività, la colpa, il dolore, nel loro isolamento sarebbero in con- 
traddizione con la perfezione di Dio che pone il mondo. Allora se la con- 
traddizione c’è, è posta da Dio e, se è posta da Dio, deve essere legata ad 
un valore positivo ed assume carattere di necessità. Perciò anche l’infe- 
licità umana trova il suo senso nella necessità di Dio. Così, Hegel supera 
la sua posizione irrazionalistica, perchè, se la rottura si opera nel seno 
stesso di Dio, non può avere semplicemente il valore che all’ inizio 
il giovane teologo le aveva attribuita. Essa non è più il mezzo attraverso 
il quale si recupera il dono prima gratuito dell'innocenza, perchè l’As- 
soluto non riceve dal di fuori l’essere. Dovrà essere, invece, un momento 


(42) Vedi nota 45 del nostro precedente articolo, Sapienza, Anno IV, 1951, n. 3, 
p. 224. 
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della introspezione dirompentesi all’interno dell’Essere stesso. Anche la 
accettazione del destino, che in Gesù aveva avuto il suo compimento, è 
ora simbolo dell’azione riflessa dello spirito e del suo soggetto. Il Wahl 
puntualizza (1) questa nuova posizione suggerendo una cruciale espres- 
sione dello stesso Hegel: « L’Assoluto nella linea della sua evoluzione che 
lo crea fino al completo compimento di se stesso, deve in ogni punto farsi 
ostacolo e organizzarsi in una forma, e in questa molteplicità apparirà 
come costruentesi ». In altri termini, il momento dialettico, se prima a- 
veva ricevuto nell'amore il crisma della legittimità e della necessità, ora 
viene elevato a valore assoluto. Qui la necessità assume un senso meta- 
fisico, teologico, e su questa via Hegel andrà inverando la forza dell’a- 
more in quella della riflessione: la volontà dell’irrazionale cede il posto 
al valore assoluto del logos. Il processo dialettico ricondotto all’interno 
stesso di Dio, risolto nel processo dell’Unico reale verso l’autocoscienza 
di sè, trova la radice della sua risoluzione nella riflessione del Pensiero. 
Tutto, in certo senso, assume carattere di essenzialità: anche « l’inessen- 
ziale, essendo essenziale perchè gli si possa opporre l’essenziale, è in sé 
stesso essenziale » (2). Tutto quello che è, in quanto è, ha carattere di 
necessità, appunto perchè trova sempre la sua radice nella necessità del- 
l'Assoluto, perchè, anche se contingente, ha la sua scaturigine in un mo- 
vimento della Riflessione. Questo porsi dal punto di vista dell’Assoluto 
conduce Hegel da una parte ad irrigidire la vita del contingente subor- 
dinandola al processo necessitante del logos, dall’altra a proclamare la 
conclusività del suo sistema. Infatti, se tutto, in quanto espressione del 
logos, appare come necessario e se ogni realtà è posta come momento 
attraverso il quale l'Assoluto ritorna alla pienezza autocosciente di sè, 
l'insieme dei sistemi percorsi ritrova la sua consistenza a titolo di tappa 
in questa marcia. Ma giudicare del passato significa essere al di là del 
passato; sapere che tutto si è mosso verso la chiarificazione di un mo- 
mento finale, significa essere giunti al termine. Solo in una posizione con- 
clusiva si trova la possibilità di un giudizio retrospettivo. Se una realtà 
è funzione chiarificatrice di una realtà ad essa superiore, è possibile co- 
noscere la sua funzionalità solo quando si conosca quella realtà in fun- 
zione di cui essa è. Così, il giudizio in cui lo spirito sa il passato è lo 
stesso di quello in cui sa la pienezza della propria presenza: tutti i sistemi 
del passato hanno il loro compimento in quello di Hegel. E, se si tiene 
presente che il movimento del logos si identifica con quello della realtà, 
la storia della filosofia si identifica con la filosofia della storia attraverso 
la quale l'Assoluto diveniente pensa se stesso come divenire. « Nell’an- 
nunciare quest'idea d’una fine della storia, Hegel non pretende punto 
che dopo di lui non vi siano altri possibili sistemi, ma che questi si svi- 
lupperanno all’interno del suo. Così come il Cristo rappresenta per quelli 
che credono in lui la fine della storia, così la filosofia di Hegel rappresenta 
una fine analoga » (3). E, tuttavia, sia che si parli del cammino verso la 


(1) J. WauHL, Le malheur de la coscience dans la Philosophie de Hegel, Rieder 
Paris, 1929, pag. 235. 4 ; i 
(2) Ib., pag. 13. 


(3) H. Nier, De la médiation dans la philosophie de Hegel, Paris, 1945, pag. 369. 
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fine, sia che si pensi alla vita futura della storia nell’ambito del sistema 
hegeliano, tutto diviene con necessità, tutto si riduce «a riconoscere nel- 
l'apparenza di ciò che è temporale e contingente la sostanza, che è im- 
manente, e l'eternità che è presente » (4). 

In questo senso, la libertà come scelta viene annullata nella necessità 
del divenire, il singolo scompare nella totalità e non è che un mezzo. Gli 
individui di valore sono quelli di portata storica mondiale, che realizzano 
gli scopi universali della storia del mondo. La categoria fondamentale 
della storia è ciò che «deve essere considerato per sè stesso come ne- 
cessario filosoficamente, e quindi come necessario in sè e per sè » (5). 
In questa necessità trapassa la libertà del singolo e in essa, al di là del 
bene e del male, tutto è giustificato. La scissione astratta di questa to- 
talità «è l'isolamento in persone, della cui indipendenza essa costituisce 
l’intima potenza dominatrice e la necessità. Ma la persona, come intelli- 
genza presente, sa la sostanza come una essenza propria; cessa in tale 
disposizione d’animo di essere un accidente di essa; da una parte la con- 
templa quale suo scopo finale assoluto nella realtà come un di là raggiunto, 
e, dall’altra, mediante la sua attività lo produce, ma lo produce come 
qualcosa che piuttosto semplicemente è. Così compie senza la riflessione 
selettiva, il suo dovere come il suo e come tale che è; e in questa neces- 
sità, la persona ha sè stessa e la sua libertà reale » (6). 

Kierkegaard si muove contro questo equivoco, svelando la gratuità 
delle premesse che lo fondano: in sostanza, Hegel aveva superato il pro- 
blema storico, armonia classica - rottura cristiana, dando valore di ne- 
cessità a tutti i termini in questione. Anzi, più che di superamento si do- 
vrebbe parlare di rassegnazione. Egli stesso aveva detto: « Non, infatti, 
ciò che è ci rende impetuosi e sofferenti, ma piuttosto il fatto che tutto 
non sia come deve essere; se però noi riconosciamo che le cose stanno 
così per necessità, cioè non per un arbitrio o per un caso, riconosceremo 
anche che così deve essere » (7). Ma si può così dire risolto il problema? 
Come fa Hegel a riconoscere il necessario? In verità, quella che potrebbe 
sembrare una deduzione logica, aprioristica, rivela in fine la sua origine 
a posteriori: la storia è ricostruita secondo il processo temporale, cioè dal- 
l’ultimo passo si ricostruiscono i precedenti come determinanti la situa- 
zione attuale (8). Ma ciò che è divenuto può, per il fatto di essere dive- 
nuto, acquistare valore di necessità? La invariabilità del passato è neces- 
sità? Tale invariabilità consiste nell’impossibilità per il suo stato attuale 
di divenire altro, ma non possiamo parlare di necessità del passato per 
il fatto che è passato. Se il passato fosse divenuto necessario anche l’av- 
venire lo sarebbe, chè «la necessità si inserisce in un sol punto, e perciò 
non è più questione di passato nè d’avvenire » (9). Ma il necessario non 
diviene, perchè non può cambiare. Ora, la storia è divenire e niente di- 


(4) Così Hegel nella prefazione alla Filosofia del Diritto. 

(5) HeceEL, Enciclopedia, par. 549, tr. it. Croce, 1951, pagg. 488-489. 

(6) Ib., par. 514. 

(7) Schriften zur Politik und Rechtsphilosophie, hrsg. v. Lasson, Leipzig, 1913, pag. 5. 
(8) Diario, tr. it. Cornelio Fabro, Brescia, 1948-1951, IX A 112, t. II, pag. 23. 

(9) Miettes Philosophiques, tr. fr. Ferloy e Gateau, 1937, pag. 169, 
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viene con necessità, così come il necessario non diviene o come una cosa 
divenendo non diviene necessaria (10). Dunque, l’insufficienza di Hegel 
non è nell’aver posto una difettosa deduzione, come voleva Marx, ma 
nell'aver confusa la sfera dell'essenza con quella dell’esistenza. Ciò che 
confonde la filosofia dell’« essenza » in Hegel è il non badare che si opera 
con il concetto di esistenza, di per sè non riducibile a quello di identità(11). 
Questo irrigidimento necessitante, operato sulla categoria dell’esistente 
in divenire, doveva avere conseguenze di una portata incalcolabile. 
Qual’è, infatti, il posto del singolo? Che valore può avere la libertà 
della persona? Le azioni umane vengono legate al punto di vista neces- 
sitante della storia: ogni debolezza ed ogni esaltazione viene legittimata. 
Il male stesso può trovare la sua onesta cittadinanza, se considerato al 
servizio della storia. « Si pensa che l’etica si concretizzi solo nella storia 
mondiale, e che solo in questa concrezione essa è un dovere per i viventi. 
Così l’etica non è più ciò che è primitivo, ciò che, per un uomo, è il più 
primitivo, ma piuttosto un’astrazione dell’esperienza storico-mondiale » (12). 
Con il che Kierkegaard non nega un valore storico all’azione, solo lo pone 
al di fuori 0, comunque, indipendente dalle nostre intenzioni (13). Ogni 
opera umana è nulla, ma può essere tutto, e tuttavia essa non può essere 
posta in funzione di questo nulla o di questo tutto. E’ l'imperativo mo- 
rale che deve guidarci, altrimenti si rischierebbe di dedurre il principio 
dell’azione dalla storia. Bisogna, cioè, ricondursi al valore originario del- 
l’azione, perchè la storia con le sue correlazioni infinite è sempre un post 
e non un prius rispetto all’azione. Si tratta «di salvare la primitività, 
di conservare nel giovane — se fosse possibile — l’impressione di essere 
il solo uomo in tutto il mondo... Religiosamente la salvezza sta nel 
Singolo, il genere umano crede (è chiaro!) che la salvezza stia nel ge- 
nere ». Insomma, dietro la necessitante visione della storia a parte post, 
Hegel scuote mortalmente i valori fondamentali della persona, del Sin- 
golo : sono valori di struttura quelli che trovano la morte nel tutto 
storico hegeliano. Se l’individuo è solo funzione della necessità storica. 
che può contare la sua esistenza in confronto all’idea dei secoli ? « Fa 
parte della confusione umana anche il credere che un giovane debba 
essere educato con la storia. Buon Dio! Ma cos'è la storia?! Siamo onesti 
e non abbandoniamoci alla presunzione di credere che il genere umano 
sia qualcosa di tanto importante e significativo, che la sua storia abbia 
tanto valore educativo. La storia è processo. Rarissimamente vi si mescola 
una goccia d’idea. E il processo della storia consiste nel trasformarla in 
chiacchiere. Per questo occorrono spesso secoli interi e milioni di uomini 
moltiplicati per trilioni, e ciò si compie col pretesto di perfezionare questo 


(10) Ib., pag. 155. 

(11) Diario, ed. cit., Brescia, 1948-1951, X A 328, t. II, pag. 303. Nella Postilla (Posl- 
Scriptum aux miettes philosophiques, tr. fr. Petit, Gallimard, 1949, pag. 82), a questo 
proposito Kierkegaard aveva dichiarata l'impossibilità di un sistema dell’esistenza in 
base allo stesso criterio. « L’idea del sistema è il soggetto-oggetto, l’unità del pensiero 
e dell’essere; mentre l’esistenza è propriamente la separazione. Dal che non segue in 
alcun modo che l’esistenza sia sprovvista di pensiero, ma essa ha separato e separa 
il soggetto dall’oggetto, il pensiero dall’essere ». 

(12) Post-Scriptum aux miettes philosophiques, ed. cit., pag. 94. 

(13) Ib., pag. 97. 
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contributo ideale » (14). E in questo mare magnum qual’è il posto del 
Singolo, della sua eternità? I suoi problemi sono quelli del tutto? Ma 
allora il singolo muore perchè « Hegel fa in fondo degli uomini, come il 
paganesimo, un genere animale dotato di ragione. Perchè in un genere 
animale vale sempre il principio: il Singolo è inferiore al genere. Il ge- 
nere umano ha la caratteristica, appunto perchè ogni Singolo è creato 
ad immagine di Dio (Gen. I, 27), che il Singolo è più alto del genere » (15). 

E, tornando alle radici, questa nullificazione del Singolo nel genere 
nasce dagli stessi motivi donde era scaturito quel tipo di necessità storicc- 
etica di cui sopra, dalla confusione della categoria esistenziale con quella 
dell’essenza, cioè dalla riduzione del concreto, dell’ hic et nunc, al gene- 
rale, all'idea. « Ma il concetto di esistenza è un’idealità, e la difficoltà 
sta appunto nel vedere se l’esistenza si risolva in concetti... Ma l’esi- 
stenza corrisponde alla realtà singolare, al singolo (ciò che insegnò Ari- 
stotele): essa resta fuori, ed in ogni modo non coincide con il concetto » (16). 
Mediare è generalizzare, mentre l'individuo unicamente è individuo. Non 
c'è mediazione dell’esistenza che è l’interiorità ferma in sè, che è sog- 
gettività, perchè l’individuo è sempre più dell’idea e perciò impensabile 
nell’idea e solo nell’idea. In ciò che è c’è sempre qualcosa che sfugge, in 
quanto movimento, alla fissità del pensiero: pensare l’esistente è irrigi- 
dirlo, ridurlo ad essere pensato, cioè tradurlo in passato, in possibilità, 
cioè annientarlo nella sua qualità di esistente. 


2. - Storia e metastoria. 


La critica alle premesse dello storicismo hegeliano conduce Kierke- 
gaard a formulare i principi fondamentali per una filosofia della storia. 

C’è un divenire, una contingenza palesemente irriducibile all’essere 
necessario dell’Assoluto. Questa contingenza costituisce la ragion mate- 
non lo è, nel senso stretto della parola, un qualsiasi divenire. Ma quando 
si pensa che questa contingenza è vivificata da un fatto spirituale, da 
qualcosa che non è legato indissolubilmente al divenire finito, allora si 
comprende come ia storia si. ponga nella sintesi di contingenza ed eter- 
nità. Senza di questa la storia non sarebbe e nemmeno si potrebbe par- 
lare di una dissipazione dell’uomo nel tempo. Perchè, se pure uno volesse 
negarsi alla sua eternità, non per questo potrebbe sottrarsi alla dispe- 
razione di non poter distruggere totalmente se stesso. Se tutto in noi 
‘fosse suscettibile di morte, nemmeno esisterebbe la disperazione della 
propria impotenza ad annientarci totalmente. Ma aliora la realtà insop- 
primibile della disperazione è il segno di una intangibilità, di una eter- 
nità nell'uomo, senza di cui nemmeno sarebbe possibile disperare (17). 


(14) Diario, ed. cit., XI’ A 446, t. III, p. 225-226. 

(15) Diario, ed. cit., X2 A 426, t. II, p. 328. 

(16) Ib., X2 A 328, t. II, p. 303. 

(17) La malattia mortale, tr. it. Cornelio Fabro, Sansoni, Firenze, 1958, pag. 225: 
« Socrate dimostrò l’immortalità dell'anima dal fatto che la malattia fisica distrugge 
il corpo. Nello stesso modo si può dimostrare l’esistenza dell’eterno nell'uomo dal fatto 
che la disperazione non può distruggere il suo io e che questa è proprio la contrad- 
dizione penosa della disperazione. Se non ci fosse niente di eterno nell’uomo, egli 
non potrebbe atfatto disperare; ma se la disperazione potesse distruggere il suo io, non 
ci sarebbe neppure disperazione alcuna ». Ma cfr. anche tutto il par. C, pagg. 221-226. 
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Le chiavi del tempo sono, dunque, in un valore che supera il tempo e 
che, una volta posto, assume un carattere di inamovibilità, di necessità. 
Le categorie dello spirito trascendono la storia così come l’eternità tra- 
scende il tempo e nessuno può non avvertire in sè questo limite al di 
là del quale c’è posto solo per un valore metastorico. Ora l’eterno è l’in- 
tangibile dal divenire storico, è il necessariamente inamovibile: può as- 
sumere in sé la storia, ma non può essere assunto in questa e il suo rap- 
porto è condizionato al rapporto più alto con l’Assoluto (18). 

Ma con questo Kierkegaard non nega la storia? No, perchè l’uomo 
non è solo eternità: nella mia stessa coscienza di non essere sempre stato 
è il segno della mia contingenza, del fatto che io potevo anche non es- 
sere o del fatto che, potendo essere, lo potevo in maniera diversa dal- 
l’attuale. Ed è qui che accanto al mio essere eterno si inserisce la mia 
storicità, la quale è dunque sinolo di un valore metastorico e di una ca- 
sualità : contingenza di una eternità! « Questa unità della metafisica e 
della casualità — scrive Kierkegaard nel 1840 — si trova già nella co- 
scienza dell’io, che è il punto di partenza della personalità. Io prendo 
coscienza di me stesso ad un tempo nel mio valore eterno o per così dire 
nella mia necessità divina, e nella mia finitezza casuale (che cioè io sono 
quell’essere determinato, nato in un paese, in tal tempo, sotto l’infiusso 
molteplice di tutti questi fattori di variabilità) » (19). E in questa presa 
di coscienza io non riconosco solo la mia identità, anzi, quanto più mi 
isolo nella scoperta dei miei fattori essenziali, tanto più mi sprofondo in 
quella radice per la quale sono congiunto al tutto (20). Appunto perchè 
la mia azione costituisce sempre l’espressione di un valore eterno in una 
contingenza, per questo appunto ogni azione porta con sè un volto a due 
faccie. L’una è l’interno, il significato, il valore, l’intenzione, è, insomma, 
l’azione quale posizione dello spirito; l’altra è l'esterno, il fenomeno, il 
risultato, l’espressione ad extra dello spirito. La prima è l’idea, la se- 
conda è l’incarnazione dell’idea. 

Ora, questo secondo aspetto dell’azione, come l’unico che sia ogget- 
tivabile, quale dato esterno, quale ciò che effettivamente appare control- 
labile, è quella parte di noi che entra naturalmente nel circolo sociale. 
Ma allora la storia, la cui possibilità materiale è proprio nella contingenza 


(18) Hegel non aveva scoperto a fondamento della storia la categoria della ne- 
cessità? Non si deve dunque identificare questo momento eterno nell’uomo, nel suo 
carattere di inamovibilità, di necessità, col divenire necessario della storia? Ma questa 
è la confusione centrale di Hegel, perchè la storia non diviene con necessità proprio 
perchè diviene. Divenire è passare dal possibile al reale, mentre ciò che è necessaria- 
mente non diviene, non potendo mutare, ma semplicemente è. Ciò che diviene non 
diviene mai in virtù di una ragione necessitante, ma sempre per una causa e ogni causa 
finita rimanda sempre ad una causa infinita, originaria, libera. La necessità del divenire 
è allora in ogni caso un’illusione che nasce quando ci si ferma ad avvertire il ritmo 
reciproco e regolare della immensa serie di cause intermedie: bisogna avere la forza 
di risalire alla causa estrema ed avvertire che proprio dalla sua libertà si muove il 
divenire (Briciole, ed. cit., pag. 155 e seg.). Che questa libertà primitiva, in quanto 
assoluta, sia in sè necessaria, non comporta la necessità del movimento storico: in 
questo caso porteremmo il divenire nell’indivenibile e questo è contraddittorio. In- 
somma, se la storia rimanda ad una necessità primordiale, non per questo è in sè 
stessa necessaria. 

(19) Diario, ed. cit., III A 1, t. I, pag. 126. 

(20) Aut-Aut, tr. it, Cantoni-Gulbrandsen, Milano, 1946, pag. 102. 


NOTE 209 


umana, è la risultante di queste molteplici espressioni della contingenza, 
di tutte queste posizioni ad extra. Così essa è la risultante, la combina- 
zione dei risultati e non tocca le intenzioni del soggetto agente. C'è, in- 
somma, un aspetto della mia azione che mi sfugge e che « entra in un 
ordine di cose che sostiene tutta l’esistenza » (21). E’ indiscutibile che 
quest'ordine abbia una sua finalità, tanto più se si pensa che, come ogni 
divenire, ha il suo sostegno ultimo nella suprema causalità libera, in Dio. 
Questo telos, però, è relativo ai risultati dell’azione, non al loro mo- 
vente. Insomma, dal punto di vista della storia mondiale conta l’effetto, 
dal punto di vista etico conta l’intenzione (22). Così, l'individuo si pone 
in un rapporto storico e metastorico ad un tempo: l’interno della sua 
azione che sfugge alla storia è libertà (che non media, ma esclude il male 
nella negazione da cui riceve perfezione), l’esterno costituisce l’aspetto 
con cui appartiene alla storia. « L’azione interna invece gli appartiene 
e gli apparterrà per tutta l’eternità; questa non gli può essere tolta nè 
dalla sua storia nè da quella del mondo; essa lo segue per sua gioia o 
per suo dolore » (23). 

Ma con questo, non bisogna pensare ancora ad un tentativo di ne- 
gare la storia nel suo rapporto con il Singolo. Perchè se è vero che c’è 
nell'azione una interiorità, una individualità qualitativamente intangibile, 
è però anche vero che il Singolo cresce e si muove in questa interiorità 
partendo dall’idea, seguendo un processo di appropriazione, determinando 
un indeterminato, passando dall’oggettività alla soggettività (24). E al- 
lora la storia, frutto dei valori oggettivabili dell’azione, può porsi come 
condizione esterna, come situazione in cui il singolo si determini ad agire; 
può considerarsi come l’oggettività di fronte alla quale il soggetto prende 
posizione, come l’indeterminato determinabile nell’interiorità. Si capisce 
che questo infiusso della storia sull’individuo non tocca, nè determina 
l’aspetto qualitativo dell’azione, il suo carattere intenzionale, libero, perchè 
questo è al di fuori della storia. Ma, comunque, preme ed agisce come 
può farlo la materia grezza che il soggetto deve trasformare in sè: pres- 
sione quantitativa (25), che si ferma alle soglie della scelta, ma che spinge 
su questa in un senso o nell’altro. E questa pressione, come vedemmo, 
ha la sua possibilità nella natura stessa dell’individuo, che in sè scopre 
una eternità ed una casualità in cui quella eternità si individua. « Chi 
sceglie se stesso scopre che quell’io che egli sceglie ha una sua infinita 
molteplicità in sè. Esso ha una storia; una storia nella quale egli rico- 
nosce la sua identità con se stesso. Questa storia presenta diversi aspetti, 
poichè in questa storia egli sta in relazione con altri individui della stirpe 
e con tutta la stirpe; e questa storia contiene qualcosa di doloroso. Ep- 


(21) Ib., pag. 57. 

(22) Post Scriptuin, ed. cit., pag. 101 e seg. Si può anche notare che questa bipo- 
larità ha la sua ragion d’essere nella struttura dell’esistente come esistente in sè stesso 
e come esistente in relazione ad altro (Cfr. Aut-Au!, ed. cit., pag. 58). 

(23) Aut-Aut, ed. cit., pag. 58. 

(24) A questo accenno appena, rimandando a quanto scrissi in Kierkegaard e il 
fideismo, « Riv. di Fil. Neoscolastica », 1953, n. 2, pagg. 146-153. 

(25) Cfr. Il concetto dell’Angoscia, tr. it. Cornelio Fabro, Sansoni, Firenze, 1953, 
pag. 35 e segg. 
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pure egli è ciò che è solo attraverso questa storia » (26). L’individuo 
non può prescindere da questa finitezza dalla quale è materiato; non può, 
vuoto e senza contenuto abbandonarla « per rendersi evanescente e per- 
dersi migrando verso i cieli » (27). Allora, il Singolo riconoscendosi come 
unità accanto ad altre unità, dalla cui somma scaturisce la « comuni- 
tà» (28) storica, può e deve avvertire la responsabilità che lo lega alla 
storia del tutto. L’individuo è se stesso e la specie: persino la colpa si 
pone nel singolo come se in sè avesse la presenza peccaminosa di tutta 
l'umanità. E, col moltiplicarsi della colpa crescono le situazioni negative 
da cui l'individuo deve muoversi. In questo senso la colpa, « nel rap- 
porto della possibilità con la libertà, diventa sempre più possibile. Alla 
fine sembra che la colpa di tutto il mondo si riunisca per rendere col- 
pevole l'individuo oppure (ciò che vuol dire lo stesso) ch’egli diventando 
colpevole, si senta reo della colpa di tutto il mondo » (29). 

Ma allora, se il Singolo deve porsi nella storia, dalla storia stessa 
riceve il compito di levarsi contro la storia, quando questa incomba su 
di lui come una crescente possibilità di perdizione. Bisogna ritrovare il 
centro della propria eternità senza della quale la storia nemmeno sa- 
rebbe. Bisogna avvertire che tutto è stato mosso da un valore che in noi 
è metastorico, eternamente indistruttibile; ed avvertire ancora che questo 
fondamento metastorico è lo stesso fondamento necessario della libertà, 
intesa nella sua natura originaria come assoluto, come ciò senza di cui 
nulla di umano sarebbe, storia compresa, come ciò che pone e che non 
è posto, nè determinato da valori che, al contrario di essa, siano con- 
tingenza finita e caduca. Insomma, l’unico modo di salvare la storia nel 
suo valore è quello di rifiutare la storia come assoluto, riconoscendo in 
noi la possibilità originaria della storia e non in questa la possibilità 
originaria del nostro essere. 

E, tuttavia, la nostra stessa libertà, per il fatto di non essere sempre 
stata (anche, se una volta posta, abbia ricevuto il carattere di eternità, 
cioè di necessità indistruttibile), rivela, sì, la sua assolutezza nei con- 
fronti della storia, ma a sua volta rimanda ad una assoluta irrelatività 
che costituisce la sua possibilità di essere e, quindi, la possibilità della 
stessa storia (30). Così, alle radici, la storia rivela la sua natura e il suo 
movimento in un disegno eterno; la sua struttura, come unità di meta- 
fisica e di casualità, dal punto di vista dell’Assoluto si chiama « Provvi- 
denza » (31): la storia si muove come al suo principio, verso una eternità 
che la salvi. Essa non giudica l’eternità, sarà giudicata dall’eternità. Per 
questo (anticipando quanto dirò appresso) la mia contemporaneità alla 
Verità Incarnata che, nell’eternità e nell’avvilimento temporale, resta pur 
sempre fuori della storia, può pormi anche al di sopra e contro la storia, 
intesa come immediatezza a me contemporanea, ma mai contro la storia 


(26) Aut-Aut, ed. cit., pag. 102. 

(27) Diario, ed. cit., III A 1, t. I, pag. 126. 

(28) Ib., X2 A 390, t. II, pag. 316. 

(29) Il concetto dell’Angoscia, ed. cit., pag. 136. 
(30) Miettes, ed. cit., pag. 158. 

(31) Diario, ed. cit., III A 1, t. I, pag. 126. 
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intesa nel disegno di Dio. Ma questo legame col tempo è condizionato 
al mio legame con l'Assoluto: parteciperò veramente alla vita della storia 
solo seguitando a vivere in un rapporto metastorico. 

Fuori di questa visuale non resta che la menzogna di coloro, che, 
come Goethe, Hegel e Mynster, predicano o portano ad effetto «il prin- 
cipio che la vera serietà è soddisfare il tempo» (32). 


3. - Conoscibilità della storia. 


Dopo quanto si è detto, non mi pare si possa convenire col Loewith 
ed affermare che Kierkegaard neghi la forza oggettiva del divenire sto- 
rico (33). La sua critica allo storicismo hegeliano tende semplicemente 
a negare il carattere deterministico della storia nei confronti del Singolo 
e della sua libertà; tende a sottolineare la contingenza del divenire sto- 
rico, in modo da mostrare che la storia non è una teofania, che essa da 
sola è incapace di annullare le sue contraddizioni. Nè con questo Kierke- 
gaard rifiuta un rapporto positivo fra storia ed individuo, ma semplice- 
mente pone in quest’ultimo, al contrario di Hegel, la possibilità primi- 
tiva del rapporto. Bisogna anche notare che, a proposito, il pensiero 
kierkegaardiano significa una semplificazione o, se si vuole, una sincera 
chiarificazione della norma etica. Staccare l'individuo dalla storia, nello 
stesso tempo che si riconosce a questa un influsso relativo sul singolo, 
significa restituire all'uomo la sua primitività. 

L’azione morale non riceve mai dalla storia la sua legittimazione e, 
se anche lo potesse ne sarebbe impedita dall’impossibilità di esaurire il 
giudizio della storia. Questo, come vedemmo, per un verso è legato al- 
l'aspetto oggettivabile dell’azione, per l’altro è legato all’immensa mol- 
teplicità delle azioni, delle quali è la risultante. Ora, di fronte ad ogni 
oggettività l’uomo si pone, nella migliore delle ipotesi, in un movimento 
di indefinita e progressiva determinazione. Se si pensa, poi, in questo 
caso, che l’oggettività storica è in sè stessa diveniente, con un continuo 
insorgere da mille e più parti, si vedrà come la conoscenza del giudizio 
storico sia sempre essa stessa in divenire. Si può parlare di una appros- 
simazione indefinita alla verità del tempo, ma non si potrà mai appro- 
dare ad una certezza capace di costituirci nell'essere e nella vita morale. 

La mediazione storica è, dunque, sempre relativa sia per quel che 
riguarda l’estensione, in quanto non include il futuro, sia per quel che 
riguarda la comprensione, in quanto non raggiunge l’interiorità degli 
atti, nè li rende necessari, Bisognerebbe essere in un tempo assoluto per 
mediare in una unità tutti i dati della storia, ma il tempo è nella sua 
natura diveniente in modo tale che una «mediazione assoluta diventa 
possibile solo quando la storia finirà » (34). 


(32) Diario, ed. cit., XI’ A 435, t. III, pag. 222. 

(33) LoewiTtH, Von Hegel bis Nietzsche, tr. it., Einaudi, Torino, 1940, pagg. 575-576: 
« Poichè, invece, Kierkegaard pensa alla contraddizione insita nel voler costruire una 
» beatitudine eterna ’ su di un sapere storico, egli deve volere la soggettività della 
appropriazione del Cristianesimo in antitesi, alla sua diffusione storica, e deve im- 
postare un concetto di storia, che nega la forza oggettiva del divenire e perverte il 
senso storico ». 

(34) Aut-Aut, ed. cit., pag. 56. 
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Altrimenti la visione completa della storia è possibile solo a Dio, in 
quanto in lui sono simultaneamente presenti tutti i valori che costitui- 
scono la gamma storica (35). Allora, quando sia stato assodato che una 
mediazione definitiva della storia c'è, ma tuttavia al di là delle nostre 
possibilità, allora si scopre che il vero organo della conoscenza storica 
è la fede. Ben a proposito l’Abbagnano fa notare (36) che è nel carattere 
della fede (ma per fede s’intenda fede teologica, religiosa) una profonda 
conformità alla natura della storia. Questa « include una duplice incer- 
tezza, in quanto è il niente del non essere o la distruzione della possi- 
bilità che si è realizzata, e nello stesso tempo la distruzione di tutte le 
altre possibilità che sono state escluse. Ma questa è appunto la natura 
della fede giacchè la certezza della fede implica sempre l’abolizione di 


una certezza analoga a quella del divenire... Ciò che è accaduto, è im- 
mediatamente conoscibile, ma non è immediatamente conoscibile l’atto 
dell’accadere... La percezione e la conoscenza immediata ignorano l’in- 


certezza con la quale la fede si rivolge al suo oggetto, ma ignorano 
anche la certezza che scaturisce da quella incertezza ». 

Con il che non viene negata la possibilità di un’indagine storica, 
solo se ne sottolinea il carattere costituzionalmente approssimativo e si 
coglie, in questo, l’appello ad una certezza che stia più in sù delle fra- 
gili capacità umane. 


4. - Fondamenti metafisici nell’analisi kierkegaardiana. 


Non si può certo chiedere a Kierkegaard una costruzione sistema- 
tica, ma quanto metafisiche siano le sue analisi lo si può rilevare chia- 
ramente e, dopo quel che si è detto, non sarà superfluo sottolineare come 
tutto il suo pensiero sia sostenuto dal principio di analogia. Il Masi, con- 
cludendo il suo saggio sulla possibilità kierkegaardiana, parla di un 
«nuovo » principio di analogia (37). E non a torto, perchè in esso Kierke- 
gaard trova il fondamento ontologico di una rivelazione esistenziale, 
storica della realtà. Infatti, se un concetto univoco dell’essere deve ne- 
cessariamente condurre alla assurda assolutizzazione del relativo, ed è 
quello che avvenne in Hegel, una visione analogica del reale ha in sè 
la misura per avvertire ogni distinzione che passi tra assoluto e rela- 
tivo, necessario e contingente, e nello stesso tempo ha in sè la possi- 
bilità di istituire un rapporto positivo tra i termini della distinzione senza 
tuttavia che questi siano annientati nella loro natura. 

Così, nel principio di analogia trova la propria giustificazione il con- 
cetto di possibilità, quale costitutivo di una soggettività che appunto in 
funzione della sua possibilità diviene nell’essere, e che appunto del pro- 
prio essere può realizzare e porre le possibilità. E questo perchè solo una 
struttura analogica del reale può far posto ad una contingenza che sia 


(35) Post Scriptum, ed. cit., pag. 92 e seg. 

(36) Storia della filosofia, U.T.E.T., Torino, vol. Il A, pagg. 190-191. La tesi del- 
l’ Abbagnano sembra confermata da quando K. stesso dice. Cfr. Miettes, ed. cit 
pagg. 165-169. ù 

(37) G. Masi, La determinazione della possibilità dell’esistenza in K., Zuffi, Bolo- 
gna, 1949, pag. 151 e seg. 
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tuttavia sostenuta nell’essere, questo «nastro eterno dell’esistenza senza 
del quale il mondo dei fenomeni andrebbe in frantumi » (38). 

Così, vengono poste le basi legittime per una filosofia della storia, 
dove la storia sia intesa come il divenire di una possibilità che, in quanto 
tale, rimanda ad una trascendenza, ad una suprema impossibilità; come 
il divenire di una possibilità che si adegua all'essere, di una soggettività 
che assume in sè l’oggettivo, il dover essere che lo trascende e lo fa 
essere in sè (39). D’altro canto, sulle stesse basi, il Singolo trova il punto 
del suo isolamento e della sua eternità, e quindi la possibilità di rappor- 
tarsi sia all’Assoluto come al temporale. 

In sostanza, l’interiorità è la scaturigine sia di un moto che entra 
nel circolo storico, sia di un moto che va al di là della storia. Ma tut- 
tavia, anche dopo la scoperta del suo fondamento ontologico e quindi 
della sua possibilità, resta il mistero della dialettica che nel tempo de- 
cide un valore che è oltre ogni tempo. Come questo possa accadere in 
concreto, al di là della formula che mi rapporta relativamente al rela- 
tivo e assolutamente all’assoluto, Kierkegaard non può più chiederlo alla 
pura speculazione: in essa l’esistenza viene compresa nei suoi fattori es- 
senziali, e con questo viene compresa al di fuori della sua concretezza 


(38) Diario, ed. cit., INI A 1, t. I, pag--126. 

(39) Di qui viene suggerito un suggestivo spunto per una interpretazione della 
storia del pensiero umano. 

Infatti, pur tenendo presente che il problema filosofico fondamentale rimane quello 
della vita, quello morale, la sua soluzione è inscindibile da una Weltanschauung. Così, 
il centro, lo si avverta o no, rimane sempre di natura metafisica. Ogni altro sviluppo 
è conseguente, riflesso. Perciò solo impropriamente si deve parlare, per esempio, di 
un indirizzo logico del pensiero moderno. In verità il motivo è sempre lo stesso ed il 
filosofo, attraverso errori e vittorie, va trovando la via capace di inserire pienamente 
l’uomo in un sistema metafisico. Vi sono delle verità inconcusse che nessuno mai riuscì 
a negare o negandole le affermò. Ora, ogni riflessione filosofica segna, nella storia 
del pensiero, lo sforzo di adeguare l’uomo nella sua integrità, nel suo essere non solo 
pensante, a queste verità. E così, al di là delle polemiche, la filosofia post-classica può 
essere pensata come lo sforzo di scoprire una adesione perfetta della struttura logico- 
etica dell’uomo a quella universale dell’ontologia. La visione fenomenistica o ideali- 
stica del reale potrebbe essere il segno della misura in cui l’uomo ha ritrovato in sè 
la struttura del reale. Tutto questo rimane naturalmente un’ipotesi di lavoro, che tut- 
tavia potrebbe essere legittimata, quanto al principio, proprio dal concetto kirkegaar- 
diano della verità come soggettività, come appropriazione dei valori oggettivi, universali, 
operata da parte di una soggettività diveniente. E questo perchè la fondamentale 
possibilità del soggetto è quella dî essere la verità, nei limiti delle proprie forze. 
Quando questo processo di inveramento si fosse concluso, quando il soggetto fosse 
totalmente presente a se stesso, allora il massimo della soggettività si identificherebbe 
con il massimo di oggettività. L'uomo tende all’oggettività, alla sicurezza posta fuori 
di sè appunto perchè egli non è da sè. Ed una volta che questa oggettività sia comunque 
in suo possesso egli la eleva a sistema, perchè ogni momento della sua vita e del suo 
mondo sia in grado di riconoscere la propria validità metafisica. Quando il sistema 
sia in sè compiuto, l’uomo torna a misurarlo sulla propria soggettività, come sul ter- 
reno di più immediata esperienza, sino a scoprirne i valori e le deficienze. Ma questo 
sarà possibile e costruttivamente possibile solo scoprendo la leggittimità universale 
dei risultati della analisi soggettiva, cioè tornando all’oggettività. Così la storia del 
logos procede oscillando dall’oggetto al soggetto fino a che la suprema soggettività non 
si identifichi nella suprema oggettività. 

Tutto questo spiega pure come la storia della filosofia sia condizionata e con- 
dizioni ad un tempo: da essa partono i moti ideali che la storia ispirano e ad essa 
questi moti ritornano gravidi di esperienza nuova. Così, il problema della storia della 
filosofia si apre in quello della filosofia della storia e si unifica in un processo più 
vasto, circolare e progressivo ad un tempo (qui viene a mente l’immagine goethiana 
della storia come circolo che sale a spirale!) che abbraccia l’uomo in quanto tale, 


214 NOTE 


esistenziale. Sarà allora una parola concretissima, che non è più astra- 
zione, quella che rivelerà la categoria ontologica della dialettica esisten- 
ziale: la parola che è oltre ogni sapienza umana, che è la rivelazione del 
Verbo Incarnato. Di qui la categoria dell’istante e quella della contem- 
poraneità al Cristo: in essa Kierkegaard cercherà la sintesi fra il di- 
venire del tempo e la presenza dell’eternità. 


*o *o 


Kierkegaard affronta il problema soprattutto nelle Briciole di Fi- 
losofia del 1844 e nella grande Postilla del 1846: siamo al punto cruciale 
della dialettica che salva nella fede. E dico nella fede, perchè Kierke- 
gaard avverte e soffre l'ambiguità della ragione giunta al suo culmine, 
là dove si avverte che la via è finita e che tuttavia continua ancora, là 
dove si avverte la presenza di uno « Sconosciuto » che invita a volere 
la verità che salva. E, infatti, la formula religiosa che mi rapporta rela- 
tivamente al relativo e assolutamente all’assoluto scaturisce ancora da 
un’analisi puramente razionale dei termini ontologici della mia esisten- 
zialità. Non è difficile capire come da questa stessa formula scaturisca 
l'impegno che ci lega all’eternità e tuttavia nel tempo. Ma come è pos- 
sibile questo? Kierkegaard stesso non nasconde che la pura ragione non 
può risolvere il problema, così come non lo aveva risolto Lessing da cui 
egli ne deriva i termini. « Può mai una felicità eterna essere decisa in 
un momento del tempo, ovvero si può un’eternità decidere nel tempo? 
Così si può giustamente, dal punto di vista della filosofia, obbiettare al 
Cristianesimo, e rispondere negativamente » (40). 

Eppure l’esigenza della salvezza eterna che si decide nel tempo è 
nata, mi pare, dalla stessa formula della religione A, puramente naturale 
e che non sa, alla fine, giustificarsi. Così il salto al Cristianesimo è rive- 
lativo, proprio qui, non dell’irrazionalismo kierkegaardiano, ma anzi del 
suo rigore dialettico. Dimostrare l'impossibilità della salvezza eterna che 
si decide nel tempo è cosa che la filosofia può fare; ma se questa impossi- 
bilità sussistesse veramente, nemmeno vi sarebbe il semplice rapporto uma- 
no, per cui mi devo impegnare assolutamente rispetto all’assoluto e re- 
lativamente rispetto al relativo. Ma esso si impone e vuole concludersi: 
se la ragione non sa concluderlo bisogna andare oltre la ragione. Meglio, 
mi pare, questo paradosso, che la contraddizione di rifiutare una conclu- 
sione a ciò che deve coneludersi e che, se n S i = 
RISI on potesse concludersi, nem 

Ora, il Cristianesimo si presenta con questa certezza, che l’eternità 
può essere decisa in suo nome nel tempo, e lo scandalo del Cristo è nel 
fatto che egli richiede dagli uomini un rapporto con l'Assoluto nascosto 
nelle vesti di una immediatezza storica. E chi può cogliere questa eter- 
nità in un rapporto storico? La conoscenza storica non va mai oltre l’ap- 
prossimazione e, quand’anche lo potesse, è ad una eternità, è al Dio fatto 
uomo che devo rapportarmi. L’eternità e la storia restano esteriori l’una 
all’altra: questa non è che un’occasione per quella. 


(40) Diario, ed. cit., XI! A 8329, t, IMI, pag. 197. 
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Eppure il Cristianesimo pretende qualcosa di più e pone una impos- 
sibilità più grande: il Cristo significa l’eternità che entra nella storia e 
la storia che entra nell’eternità (41). Ma il tempo è il fiuire del futuro 
nel passate, mentre l’eternità è presenza: il compito, dunque, è quello 
di ricondurre ad una presenza passato e futuro. Ma qual’è la presenza 
per l’uomo se non quell’istante in cui si verifica il passaggio dal prima 
al dopo? Nell’istante è l’unica possibilità di incontro con l'eternità. Ma 
in che senso? L’istante ha in sè questa ambiguità, di poter essere 
ad un tempo il medio in cui i valori finiti vengono superati. Allora la 
categoria dell’istante, dell’istante che salva, diviene quella dell’intensità 
in cui tutto deve poter essere presente, in cui il passato diviene presenza 
del passato ed il futuro futuro del presente, in cui tutto si unifica nel- 
l'attimo ed ha valore in quanto sostiene e pone una presenza finita che 
si rapporta ad una eternità presente. Allora sarà la morte del tempo, 
come molteplicità, operata nel tempo come intensità, come presenza, come 
intensità di una presenza. « Il temporaneo è il passo di lumaca nel tempo 
e nello spazio. L’eterno è l’intensità che si affretta verso la morte » (42). 

Questa convergenza del tutto nell’intensità dell’istante, questa pre- 
sentificazione di quanto ci costituisce e, quindi, anche del passato ch’è in 
noi, si traduce in un movimento esistenziale, in una « ripresa ». La ripe- 
tizione, che dall’esterno sembrerà ritorno semplice e monotono di ciò 
che è stato in ciò che è, segna appunto il tipico divenire dell’interiorità 
finita verso una sempre più forte presenza di tutto l’essere alla Verità(43). 
La ripetizione, in sostanza, opera come il ricordo (44), ritornando al pas- 
sato, ma con un interesse esistenziale che piuttosto riconduce il passato 
al presente, lo rifà presente approfondendone sempre più il significato. 
In questo senso la ripresa esprime un interesse, anzi l’inter-esse ontolo- 
gico, che congiunge l’essere all’idea, il presente al passato: non significa 
il ritorno arido ed annoiato di quel che fu, perchè anzi proprio il fatto 
che ciò che è ripetuto è stato, conferisce alla ripetizione «il carattere di 
una cosa nuova » (45). Perchè ripetere l’azione significa realizzare nel- 
l'istante la contrazione massima dell’essere, realizzarla in una intensità 
che libera dall’accidentale ciò che è stato e che ne ripete o fissa il mo- 
mento eternante. Insomma, nel presente, che l’istante pone o ripete, l’in- 
tensità del tempo tende ad annullare il tempo come passato o futuro, 
tende cioè a porsi nell’eternità quale presenza alla Presenza di Dio (46). 


(41) Miettes, ed. cit., pag. 136. 

(42) Diario, ed. cit., XI! A 468, t. III, pag. 231. 

(43) Qui si può cogliere la convergenza di questo movimento con quello etico- 
logico, descritto soprattutto nel Post-scriptum, e che si qualifica nella formula «la 
verità è la soggettività ». Dove non si nega il valore della oggettività, ma si nega la 
capacità esaustiva di questa. L’oggettività è il primum da cui ogni uomo deve muo- 
versi, ma la pienezza di verità si ha nella verificazione esistenziale dell’oggettivo, cioè 
nell’atto etico. Movimento etico-logico che va dall’oggettività come indeterminazione 
alla soggettività come determinazione. Ma per questo rimando all’articolo già citato 
su K. e il fideismo. 

(44) La Ripetizione, tr. it. Valenziani, Bocca, 1945, pagg. 17-18. 

(45) Ib., pagg. 43-44. 1 

(46) Si potrebbe anche ricordare che nella categoria della ripresa K. vide l’unica 
possibilità di assolvere quella funzione attribuita da Hegel alla mediazione. 
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Allora la categoria della ripresa si traduce in quella della contem- 
poraneità, che non è però in funzione di una contemporaneità immediata, 
appunto perchè si pone al di fuori della storia e del tempo, nell’istante. 
Ma deve porsi, tuttavia, nel tempo, perchè il tempo è il medio dell’esi- 
stenza, anzi è l’esistenza stessa nel suo divenire. 

Così, la prima condizione obbiettivamente valida per tutti è che la 
Presenza a cui ci si rapporta si è posta paradossalmente come un fatto 
storico: la contemporaneità al Cristo si pone come la fondamentale ca- 
tegoria del Cristianesimo (47). Ma non è una contemporaneità storica, 
immediata, che si richiede, perchè la storicità di Gesù è ad un tempo 
eternità, e perchè, come avvertimmo sopra, la vera contemporaneità ha 
nella storia solo l'occasione, ma prescinde da essa. Allora il grado della 
contemporaneità con Cristo va preso come criterio dell’essere Cristiani 
e del nostro essere nell’eterno (48). Il che comporta un confronto co- 
stante fra la mia vita e quella del Modello (49), confronto che segue la 
profonda dissomiglianza che è fra me e Lui e che, quando scopra in Lui 
il redentore, mi addita nella coscienza del peccato il punto da cui devo 
partire (50) per andare a Lui. Donde il bisogno di ricorrere al Modello 
non solo come al criterio di giudizio, ma pure come alla fonte di perdono 
e di grazia. « Così il Modello è a un tempo Colui che infinitamente ti giu- 
dica nel modo più severo e Colui che ha misericordia di te » (51). 

Questo confronto costante con il modello è, in sostanza, un pormi 
dalla parte del suo giudizio su di me e si traduce, allora, in una scoperta 
delle possibilità che mi costituiscono. Perchè ritrovo me stesso risalendo 
alla radice che mi pone ed è il giudizio di Dio che mi fissa e mi svela 
nel mio momento costitutivo (52). In questo senso si può capire Kierke- 
gaard quando afferma che scegliere veramente è prima di tutto scegliere 
assolutamente se stessi come assoluto, cioè come libertà (53). La quale 
si identifica appunto con l’ultima possibilità di ogni scelta: scegliendo 
questa possibilità mi scelgo nel mio valore primordiale, in quello per cui 
sono e rispetto a cui ogni altro momento della mia esistenza va rappor- 
tato. Ma qui il circolo si richiude, in quanto la scelta di me stesso come 
libertà significa la scelta di Dio che mi costituisce in essa: una libertà 
che non abbia le sue radici in una onnipotenza è inconcepibile. Una po- 
tenza finita, infatti, non può porre qualcosa di indipendente, qualcosa che 
al suo cospetto possa essere del tutto autonoma, appunto perchè in quanto 
potenza finita non può riprendere se stessa. « Soltanto l’onnipotenza può 
riprendere se stessa mentre si dona, e questo rapporto costituisce appunto 
l'indipendenza di colui che riceve » (54). Allora, nel giudizio di Dio ho 
conosciuto me stesso e conoscendo me stesso sono tornato a conoscere 


(47) Diario, ed. cit., IV A 47, t. I, pag. 165. 
(A8)\CIO SRSIARAS 2 ESSTICO pro 13) A 
(49) Ib., IX A 314., t. II, pag. 58. 
(50) Cfr. specialmente: Diario, ed. cit., VIII A 284, V A 564, XI! 564 
(51) Ib., IX A 153, t. II, pag. 153, i i 
(52) ID, O VILMASGO: MIE, pa ZIO 
t0 sea oa ed. cit., pag. 99 e segg.; Diario, ed. cit., VII A 181, X! A 66, X? A 
(54) Diario, ed. cit., VII A 181, t, I, Pre 91 


NOTE 217 


Dio. Questo ritorno è più pieno del primo incontro con me stesso, perchè 
porta con sè la coscienza che costituisce la mia personalità. Personalità 
libera e libertà decaduta, si è detto, ma allora il mio rapporto a Dio non 
è un puro rapporto di conoscenza, perchè in quanto libero non è suscet- 
tibile di essere determinato da fattori necessitanti quali quelli del pen- 
siero. Rapporto di chi si dona, dunque, cioè rapporto di amore e, se si 
vuole, rapporto di conoscenza, ma di un nuovo tipo di conoscenza che 
si fa nell'amore. Nuovo perchè l’amore implica una trasparenza di es- 
sere, implica cioè la verità come reiterazione dell'essere che si lascia 
definire solo dall’essere, cioè «dal modo della sua acquisizione » (55). In 
questo senso, il Singolo attinge la pienezza di sè stesso e del suo valore 
eterno: il suo stesso movimento esistenziale si pone, come nota il Fa- 
bro (56), quale testimonianza della trascendenza dell’essere rispetto alla 
propria libertà, diveniente nell’essere. Ed è a questo punto, dal quale ora 
si può considerare ad un tempo il momento iniziale e quello terminale 
della dialettica kierkegaardiana, che si scopre la vera natura del pensiero di 
Kierkegaard e del suo spiritualismo teologico. La cui struttura, si è visto, 
è essenzialmente metafisica: nata da una analisi ontologica del divenire 
essa conclude come al suo inizio (57), in una vera e propria trascen- 
denza teologica. 


5. - Il significato storico della posizione kierkegaardiana. 


Lo storicismo hegeliano si pone al termine di un lungo processo spe- 
culativo le cui scaturigini risalgono al pensiero rinascimentale. Il sistema 
delle relazioni che già il Cusano tenne a battesimo, doveva rivelarsi at- 
traverso un lungo processo di chiarificazione, come l’unica possibilità per 
una filosofia della storia. Hegel, che a fondo condusse l’analisi della re- 
lazione, se da una parte, elevando quest’ultima a categoria teologica, ri- 
solse il processo temporale in una vera e propria teofania; dall’altra con- 
tribuì a chiarificare la coscienza storica del suo tempo. E questo secondo 
aspetto della sua opera, una volta trascorsi i miti dell’idealismo, doveva 
rivelarsi come il più fecendo e il più duraturo. Basterebbe pensare al 
fervore storico degli stessi giovani-hegeliani, che pure per molti aspetti 
contro Hegel si levarono, basterebbe notare il sapore escatologico del 
manifesto marxista, per avvertire tutto l’ingenuo e rivoluzionario entu- 
siasmo dell’epoca. Solo che ora ci si rivolgeva, al contrario di Hegel, al- 
l'avvenire, ed anche questo si può capire considerando il fatto che ogni 
presa di coscienza si traduce in un impulso dinamico verso l'ideale sco- 
perto. Così, e il discorso torna all’escatologismo post-hegeliano, si potrebbe 
dire con il L6with che «lo storicismo, fatto di ricordi e rivolto al pas- 
sato di Hegel, si trasforma quindi nei giovani-hegeliani in un futurismo 


(55) Post-scriptum, ed. cit., pag. 288. 

(56) Cfr. l’Introduzione all’Antologia Kierkegaardiana, "Torino, 1952, p. XIX 

(57) Bisogna notare il valore metafisico, direi, aristotelico di questo fatto. E la 
cosa non meraviglia se si pensa che dall’aristotelico Trendelemburg K. aveva appreso 
che, se nell’ordine logico la causa finale è dopo la causa efficiente, nell’ordine reale 
la causa finale precede quella efficiente. E° un termine appunto perchè è un principio, 


è fine appunto perchè inizio. 
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storico: essi non vogliono rappresentare soltanto un risultato della storia, 
ma fare essi stessi epoca » (58). 

Kierkegaard può considerarsi, salvo i suoi irrigidimenti polemici, co- 
me il correttivo metafisico di questo giovanile fervore e il suo vale come 
avvertimento a non esaurirsi in una posizione puramente storicistica: la ra- 
gione scientifica non ha valore senza il presupposto della ragion filosofica 
e, incontestabilmente, il suo storicismo senza questa base, una volta rifiu- 
tata la metafisica hegeliana, si sarebbe concluso in una assurda assolutiz- 
zazione filosofica del proprio discorso. Il richiamo ai valori eterni del- 
l'individuo, alla posizione metastorica del Cristianesimo, vale a salvarci 
dal mito della « grandezza storica », e ad insegnarci che la storia è sempre 
un relativo la cui condizione è pur sempre nell’assolutezza dello spirito. 
Bisogna cioè avvertire il dilemma fondamentale al nostro essere e com- 
prendere che o si riduce la storia nell’eternità dell’attimo volente, o si 
storicizza l'eternità di quell’attimo; o si eleva la vicenda a valore, o si 
lascia che il valore precipiti nella vicenda. E tutto questo perchè siamo 
figli di una storia dalla quale pure non siamo nati. Del resto, Kierkegaard 
aveva imparato a leggere nella storia e aveva ben potuto avvertire che 
le grandi rivoluzioni storiche appartengono a coloro che maggiormente 
si isolano nel proprio rapporto metastorico con l'Assoluto. Gesù il Cristo 
dichiara a Pilato, al figlio del tempo, che il suo regno non è di questo 
mondo, e con questa parola di scandalo piega la storia ad un nuovo cam- 
mino. Egli, il Singolo per eccellenza, non si rapporta alla terra diversa- 
mente da una tangente (59), ma appunto per questo può rivendicarsi il 
diritto di essere il pungolo conficcato nel fianco della storia, per questo 
soltanto può dire di essere venuto a « portare il fuoco sulla terra » (60). 

D'altro canto, il Cristianesimo ha insegnato agli uomini che i valori 
eterni si scelgono solo nel tempo. « E quest’ultimo lato non deve essere 
trascurato, perchè la vera vita dell’individuo è nella sua apoteosi, la 
quale non comporta che l’io vuoto e senza contenuto abbandoni, per così 
dire, di nascosto questa sua finitezza per rendersi evanescente e perdersi 


(58) Op. cit., tr. it. cit., pag. 348. 

(59) Diario, ed. cit., X! A 49, t. II, pag. 116. 

(60) Diario, ed. cit., XI2 A II, t. II, pag. 264, dove K. dice: « prendi la cosa più 
alta, prendi }’Uomo-Dio: vivere a quel modo, sapere di essere venuto a « gettare un 
fuoco sulla terra >! Qui non c’è questione di appiccare il fueco a una casa o a due: no, 
ma di appiccare il fuoco all’umanità. - Ecco, essere uomo e vivere in mezzo agli uomini 
ed essere tuttavia così diverso dall’essere uomo; di cotesto tremendo sforzo, io posso, 
ora farmi una debole idea ». 

Su questo piano va pure collocata tutta la vicenda di Abramo, analizzata da Kier- 
kegaard soprattutto in Timore e Tremore. Abramo non fugge la storia, ma pone il cen- 
tro della storia fuori della storia, in Dio. Per questo l’azione di Abramo si è inserita 
in modo cruciale nella storia. Egli non si è semplicemente rassegnato, non ha rinun- 
ziato ai valori finiti. Nella pura « rassegnazione io non acquisto altro che la mia co- 
scienza eterna. E’ questo è un movimento strettamente filosofico che ho il coraggio di 
compiere quando è necessario, e che magari posso infliggermi... Per rassegnarsi non 
è necessaria la fede; ma è necessaria per ottenere qualsiasi cosa al di là della mia 
coscienza eterna ». Il movimento con cui faccio perno fuori della storia e del tempo è 
l’unico che renda possibile la mia costruttiva inserzione nel tempo. « Per fede Abra- 
mo non rinunciò ad Isacco; anzi per fede l’ottenne ». (Timore e Tremore, tr. 


on rinur it. presso 
le edizioni di Comunità, 1948, pag. 54). È 
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migrando verso i cieli, ma che la Divinità abiti in questa finitezza e non 
ricusi di adattarsi» (61). 


Mok 


In questo senso, la posizione di Kierkegaard richiama quella di Ha- 
mann o di Jacobi, ma, come ha notato l’Abbagnano, a Kierkegaard spetta 
il merito e l’originalità di aver compiuta un’analisi di struttura. Da questa 
analisi appunto scaturisce il punto in cui storia e metastoria si saldano 
per la fede nella vita dell’uomo. La categoria della possibilità opposta 
alla necessità dello storicismo hegeliano era l’unica che rendesse possibile 
la fondazione di una comprensione della storia, il cui organo conoscitivo 
fosse appunto la fede, come ciò che si lega al supremo impossibile. Cioè 
la categoria della possibilità era l’unica capace di fondare una nuova e 
più esauriente concezione della storia e, ad un tempo, era l’unica capace 
di segnare il limite che ogni filosofia della storia ha dentro di sè: pos- 
sibilità e soggettività possibile si rivelano come i concetti chiave per la 
interpretazione del divenire umano, che è la storia. 


Si può aggiungere, più in particolare, che questa apertura alla sin- 
golarità dell’uomo e alla sua possibilità infinita ha tanto più valore oggi, 
quando lo «spirito del tempo » profetizza un avvenire comunitario. 

Non è senza motivo che Hegel sia stato il punto di partenza per i 
due grandi profeti dell’oggi, Kierkegaard e Marx, e deve far riflettere il 
fatto che la loro parola abbia un senso così diverso, sì da contrapporre 
l’uno all’altro. Infatti, è notevole che Marx conduca una critica parallela 
all'economia classica ed al sistema hegeliano, fino al punto da riconoscere 
in Hegel stesso il punto di vista dell'economia classica (62). I manoscritti 
economico-filosofici del 1844 hanno a questo proposito accenti particolar- 
mente sentiti, e denunziano nella concezione borghese del lavoro la dis- 
sipazione dei valori umani. Perchè, in sostanza, secondo il punto di vista 
classico il lavoratore, invece di acquistare la propria esistenza dal lavoro 
prodotto, aliena se stesso e si produce insieme alle merci sotto forma 
di cosa. Il lavoro così trasforma l’estrinsecazione della vita in aliena- 
zione, la realizzazione in mancanza di realtà, l’oggettivazione in annien- 
tamento. Su questo piano va posta anche la giustificazione del socialismo 
nei confronti dell'economia politica, che Arnold Ruge andava allora fa- 
cendo. Così, si avverte al fondo della posizione antihegeliana ed anti- 
borghese una profonda esigenza umanistica. Bisognava ritrovare l’uomo 


61) Ib., ed. cit., III A I, t. I, pag. 126. 

Qui si inserisce la polemica kierkegaardiana, fatta all’atto di fede di Lutero, vuoto 
e senza le opere. « La dottrina di Lutero non è però un puro ritorno al Cristianesimo 
primitivo, ma una modificazione dei principi cristiani. Egli mette avanti in modo uni- 
laterale S. Paolo e fa poco uso dei Vangeli. Dove, nel modo più patente, egli contrad- 
dice la sua stessa teoria sulla Bibbia, è quando rigetta la lettera di S. Giacomo ». Dia- 
rio, ed. cit., X? A 244, t. II, pag. 285). Donde il recupero della dottrina di S. Giacomo 
delle opere e la identificazione delle opere della fede con la formula della imitazione 
di Cristo, Il Cristianesimo è un credere ed è una imitazione (Diario, ed. cit., X8 A 


{54, t. II, pag. 434). 
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nella sua integralità, riunendo quanto la società borghese aveva dissal- 
dato. Ma si può dire che Marx, assumendo del resto il punto di vista 
della Fenomenologia, abbia ritrovata questa integralità? Si può dire, se 
il lavoro non è l’alienazione dell’uomo, che l’uomo è il lavoro e che il 
lavoro è l’uomo? E’ qui il caso di avvertire tutto il pericolo che c’è nel- 
l’antitesi di Marx ad Hegel e nel rovesciamento marxista della dialet- 
tica hegeliana. L’emancipazione che si invoca non è, al fondo, relativa 
all'uomo, ma al mondo dell’uomo, poichè l’uomo è il suo mondo sociale. 
« Non è già la coscienza delluomo a determinare il suo essere, ma al 
contrario il suo essere sociale a determinare la sua coscienza ». L'uomo 
cioè si organizza realizzando con forze sociali le sue energie, riconoscen- 
dosi solo in quanto si pone nel circolo della specie, rinvenendo nel la- 
voro non una sua alienazione, ma la vitale presenza di se stesso. 

In questo senso, la misura dell'uomo è la prassi, e la misura è anche 
fine. D'altro canto la prassi, come oggettivazione finita dell’uomo, è il 
segno della sua finitezza ed esclude in lui la presenza di ogni valore 
eterno, infinito. Ma Marx non vide che per questa via ci si avviava ad 
una nuova alienazione dell’uomo. Perchè, se la definizione di questi è 
affidata alla prassi, non si può nemmeno parlare di definizione: la prassi 
è un divenire e il divenire non definisce appunto perchè il divenire non 
è l’essere di cui è il divenire, Il lavoro stesso non è più un imperativo, 
ma un fatto: esso non nasce come adeguazione dell’essere al dover essere, 
ma è l’unica realtà dell’essere. Così, la posizione umanistica di Marx as- 
sume un carattere di eccentricità e si rivela impotente a definire l’uomo 
nel suo essere più profondo. Ne riduce l’essenza a valore finito e dissipa 
questa stessa finitezza nella problematicità di un divenire ad extra. E’ il 
caso di osservare proprio con Kierkegaard che se l’uomo universale sta 
al di fuori di me, nella mia vita non posso che adottare il metodo di 
svestirmi di tutta la mia determinatezza. E allora anche il principio as- 
sociazionistico, in cui Marx conclude il suo pensiero, costituisce una di- 
spersione, che se numericamente rafforza gli individui riunendoli insieme, 
li annienta dal punto di vista etico. 

Oggi ci si muove, ed a ragione, verso una nuova civiltà comunitaria, 
ma appunto per questo l'appello di Kierkegaard alla singolarità dell’uomo 
deve essere più che mai raccolto. Se la comunità non nasce come affer- 
mazione del Singolo quale espressione storica di una eternità, che attra- 
verso la prassi ritrova se stessa; se la socialità, in quanto attuazione del- 
l’universale umano, non è semplicemente l’intermediario attraverso il 
quale l’uomo pone la sua individualità e il suo rapporto con Dio (63), 
allora sarà la fine e la dissipazione del temporale. Kierkegaard vide che 
il divenire dell’uomo nella verità trova la sua ragion d’essere nella ve- 
rità stessa, che l’uomo trascende e pone nel divenire: al di fuori di questa 
visuale non c'è che la contraddizione, sia che si parli del livellamento 
egualitario di Marx, sia che si pensi all’«Io ho posto la mia causa nel 


(62) « Hegel possiede il punto di vista dell’economia politica moderna. Egli con- 
cepisce il lavoro come l’essenza ... dell’uomo » (Gesamtausgabe IM, pag. 157). 
(63) Diario, ed. cit., IX A 316, t. II, pag. 60. 
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nulla » di Stirner. Non si esce, cioè, dal mondo vecchio prospettando una 
soluzione puramente comunitaria o semplicemente anarchica, individua- 
listica, ma ritrovando la chiave metafisica di ogni sviluppo storico, av- 
vertendo in una trascendenza il termine a cui deve muoversi l’uomo, e 
scoprendo nell’intimo di questo movimento il punto di saldatura fra la 
verità di ogni socialismo e la verità di ogni individualismo. 

Ed è questa integrità dell’uomo che Kierkegaard ha invocata, pro- 
ponendo ai tempi nuovi il tema della soggettività come ricongiungimento 
dell'essere del pensiero nell’essere come tale, come punto d’incontro fra 
contemplazione e prassi. 


VIRGILIO MELCHIORRE 
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Nicola Petruzzellis, Sistema e problema. Adriatica Editrice, Bari 1954, 
pp. 498. : 


L’A. ha riunito in questo volume parecchi saggi intorno ai più sva- 
riati problemi metafisici, logici, gnoseologici, epistemologici, estetici, etici, 
storiologici e pedagogici. Viene offerta in tal modo al lettore un’oculata 
rassegna dei più complessi e ardui problemi pertinenti ad ogni campo 
dello scibile filosofico. L'informazione sempre accurata e di prima mano, 
la serietà dell'indagine, la chiarezza e l’obiettività nell’esposizione del pen- 
siero dei più noti esponenti dei vari indirizzi e sistemi filosofici, la cri- 
tica sempre spassionata e profonda, ci inducono a riconoscere nell’esimio 
A. di questi saggi un robusto pensatore, una tempra di autentico filosofo. 
Non per nulla il P. preferisce il culto sincero e l’amore ardente per la 
verità alle lusinghe della moda filosofica e ai facili plausi. E’ infatti evi- 
dente che il P. non è e sa di non essere un filosofo alla moda: aggiun- 
giamo pure che non lo vuol essere per il semplice motivo che egli vuol 
servire la verità e non la moda. Ed è appunto per questo che egli ha 
il coraggio di affermare: « Chi diffida della verità non è degno di servire 
una grande causa » (p. 389). Decisamente anticonformista in tutte le sue 
opere, il P. inculca saggiamente nei suoi lettori «il disdegno per il con- 
formismo piatto, superficiale, insincero » (I problemi della pedagogia come 
scienza filosofica, IV ediz., Brescia 1955, p. 299). Proprio per il fatto di 
non voler diffidare della verità in un tempo come il nostro in cui trionfa 
il puro problematicismo, legittimo erede dell’agnosticismo e di un vacuo 
fideismo, il P. non gode di quel prestigio e — diciamo pure — di quella 
réclame che sembra largamente assicurata a coloro che cedono alla ten- 
tazione del facile successo. Purtroppo dobbiamo constatare, col più vivo 
rammarico, che nemmeno i cultori della philosophia perennis hanno sa- 
puto giustamente valutare il prezioso e notevolissimo apporto del P. nel 
campo dell’indagine e della critica filosofica. 

La funzionalità del problema nell’architettonica del sistema è una 
delle tesi più caratteristiche sostenute dal P.: si spiega pertanto agevol- 
mente la scelta del titolo del libro. Scopo dichiarato dell'A. è appunto 
quello di precisare «il rapporto dinamico e la solidarietà logica e vitale 
tra il sistema, che si genera attraverso l’armonica soluzione dei problemi 
tra loro connessi, e il problema, che si pone già con una struttura logica, 
pregnante di addentellati sistematici » (p. 460). Vediamo così che in tutti 
i saggi del P. la ricostruzione storica dei vari sistemi e indirizzi filosofici 
precede e condiziona, in qualche modo, le conclusioni teoretiche che VA. 
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va man mano enucleando attraverso la necessaria mediazione della cri- 
tica. Nella sua critica, sempre serena, oggettiva, acuta e convincente, il 
P. difende vigorosamente il primato assoluto della metafisica. 

Nel saggio « Ricerche ontologiche » — che a nostro avviso è uno dei 
migliori — il P. prende in esame il concetto di essere (oggetto dell’on- 
tologia) secondo le varie teorie proposte da tre pensatori contemporanei: 
Van Steenberghen, Lavelle, Gilson. Dopo aver messo in rilievo i lati po- 
sitivi che si riscontrano nella dottrina di questi rinomati filosofi, il P. 
avanza alcune riserve che ci sembrano perfettamente giustificate. 

Circa la dottrina proposta dal Van Steenberghen per una chiarifica- 
zione dei rapporti intercorrenti tra l’ontologia e l’epistemologia osserva 
il P. che « posizioni ontologiche sono necessariamente presenti in ogni 
preliminare gnoseologico ed epistemologico. La giustificazione di una me- 
tafisica non può essere che parallela o immanente alle sue posizioni me- 
desime in quanto non siano assunzioni arbitrarie, ma logicamente fon- 
date » (p. 54). 

Nello stesso senso viene svolta dal P. la critica alla nota concezione 
criteriologica del Mercier e alla conseguente epistemologia della scuola 
di Lovanio (L. Noel, Van Riet, Van Steenberghen, pp. 173-210). Alla ben 
fondata critica dei punti più salienti e caratteristici della dottrina soste- 
nuta dai suddetti filosofi il P. fa seguire alcune pagine in cui prospetta 
brevemente quella che gli sembra l’unica soluzione soddisfacente del- 
l’arduo e intricato problema dei rapporti tra metafisica e teoria della co- 
noscenza (pp. 206-210). La soluzione suggerita dai P. è, a nostro avviso, 
l’unica che rispetti integralmente i principi più fondamentali della mi- 
gliore tradizione tomista. La conclamata priorità dell’epistemologia com- 
promette radicalmente la soluzione del problema. « Non crediamo — 
scrive assennatamente il P. — che solo ragioni pedagogiche si oppongano 
all’universale riconoscimento della priorità dell’epistemologia, intesa come 
ricerca critica, sulla metafisica: anzi, se mai, sono piuttosto esigenze di 
carattere propedeutico in relazione con la diffusa forma mentis, maturata 
col criticismo e con le correnti derivate, che possono consigliare un’intro- 
duzione di carattere critico alla ricerca filosofica. Motivo contingente, 
che può essere anche contingentemente efficace. Ma non si possono con- 
fondere ragioni storiche e pedagogiche con le esigenze della logica: il 
punto di partenza suggerito dalle prime non ha in sè nulla di assoluto 
e non riesce ad evitare la taccia di circolo vizioso, non appena affiori 
questo o quel postulato metafisico, ad un certo punto invocato da chi 
intendeva rigettare, col dubbio o con altri affini espedienti, ogni presup- 
posto o principio di ordine metafisico per fondare la metafisica sulla 
critica » (pp. 206-207). Non a torto aveva egli osservato poco prima: 
« Come già la critica kantiana sulla metafisica negativa del noumeno, 
così le nuove critiche si fondano su tesi d’indubbio carattere metafisico » 
(p. 206). 

In realtà critica e metafisica s’implicano a vicenda. 

« Se è vero che ogni dottrina della conoscenza implica indubbi ele- 
menti metafisici, non è meno vero che ogni metafisica implica elementi 
gnoseologici, nel senso etimologico dell’espressione. 


Da un lato, il conoscere è una realtà, un rapporto reale, che implica 
i due termini insopprimibili del soggetto e dell’oggetto, del conoscente 
e del conosciuto, che non sono pensabili se non «sub specie essendi ». 
Dall’altro canto, l’essere è una realtà che si pensa e si afferma non a 
caso, ossia non senza una ragione, per cui si pensa e si afferma. 

L’affermazione dell’essere ha un versante metafisico e un versante 
gnoseologico, che si possono scindere per comodità d’indagine, ma che 
non sono suscettibili di una separazione e di una contrapposizione assoluta. 

Il rapporto logico che intercorre tra l’essere e il pensiero si riflette 
nell’intrinseca solidarietà tra la metafisica e la dottrina della conoscenza. 
Solo una metafisica intrinsecamente vera può render conto di un’ade- 
guata gnoseologia, come solo una gnoseologia logicamente costruita può 
giustificare una metafisica... La fondazione del realismo non può che 
risultare dalla convergenza dell'indagine metafisica e dell'indagine gno- 
seologica. La via dell'oggetto come quella del soggetto, isolati dal loro 
rapporto nella concretezza del conoscere, non possono correre parallele, 
senza dar luogo a indebite e incondite astrazioni » (pp. 208-209). 
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Non minore interesse presentano le pagine dedicate dal P. ai com- 
mento critico della concezione metafisica del Gilson, il quale viene rico- 
nosciuto come « una delle più eminenti personalità del pensiero contem- 
poraneo che congiunge la grande dottrina storica alla conoscenza pro- 
fonda del tomismo, la fedeltà ai motivi essenziali della tradizione e al- 
l'esigenza di risolvere i problemi affioranti dal travagliato pensiero con- 
temporaneo » (p. 56). 

Il P. non può esimersi dal fare qualche riserva sull’affermazione del 
Gilson secondo il quale « l’esistenza è un atto radicalmente distinto dal- 
l'attualità dell'essenza ». « Essenza ed esistenza — osserva il P. — sono 
due distinti piani strutturali dell'essere concreto e la loro distinzione reale 
è dovuta soprattutto al fatto che l’essenza non implica necessariamente 
l’esistenza, almeno in tutto ciò che è finito, e che le determinazioni del- 
l’esistenza di fatto non esauriscono tutto il contenuto e la profondità 
dell’essenza. Ma irrigidire la distanza con un iato incolmabile tra l'essenza 
e l’esistenza ci sembra incrinare l’unità dell’essere che sta a cuore anche 
al Gilson. Qui si parla naturalmente dell’essere sostanziale concreto, che 
è tale proprio in quanto presenta in sè un’essenza determinata nell’esi- 
stenza. L'esistenza è nient’altro che l’attualità dell’essenza, quali che 
siano la causa, il modo, il limite di attuazione. L’essenza non può da sola 
pervenire all’esistenza ed esige per ciò una causa o diverse cause con- 
comitanti, ma una volta pervenuta all’esistenza, questa non è che l’esi- 
stenza dell’essenza nella realtà di un individuo o di una cosa » (pp. 58-59). 

Osservazioni critiche pienamente giustificate che sarebbe bene fos- 
sero meditate da quei tomisti i quali sono tentati di porre un anello di 
congiunzione tra l’essenza sostanziale e l’esistenza, come se la potenza 
non fosse ordinata essenzialmente ed immediatamente al proprio atto e, 
conseguentemente, come se l’essenza non fosse trascendentalmente ed 
immediatamente ordinata all’esistenza. 


» 
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Il valore fondamentale e l’inderogabile esigenza di una genuina me- 
tafisica sono messi opportunamente in rilievo dal P. nella soluzione di 
tutti i problemi trattati in questi saggi: aporie jaspersiane, pp. 83-169; 
il problema logico e la soluzione del Dewey, p. 240; filosofia e scienza, 
pp. 246-247, 256; problemi estetici, pp. 273-274, 295; problemi etici, p. 
299; problemi storiologici, pp. 328, 379, 381; problemi pedagogici, pp. 451- 
454; conclusione, pp. 463-467. 


Non crediamo inopportuno fare qualche piccola riserva su alcuni 
punti marginali e su determinate espressioni che non ci sembrano troppo 
felici. 

Il P. sostiene che si deve distinguere la moralità dell’arte dalla mo- 
ralità della prassi (pp. 279 ss.). Ci sembra che la moralità, intesa nel suo 
più genuino significato, riguardi propriamente la prassi, ossia l’agire umano 
in quanto tale: quando si separi la moralità dell’arte dalla moralità della 
prassi, non vediamo come si possa parlare ancora di una moralità in 
senso vero e proprio. 

Perfettamente giustificate la critica dell’affermazione di G. Bonta- 
dini: «Se ci riferiamo al male morale, è chiaro che esso è attuale solo 
in quanto se ne ha coscienza » (p. 320). Ma non riusciamo a compren- 
dere per quale ragione il P. scriva a p. 323: «Il bene, in cui si trova 
il male di cui abbiamo coscienza, è la coscienza stessa o, se si preferisce, 
l’uomo, che in quanto essere è buono ». La coscienza, intesa nel senso 
di consapevolezza del male compiuto (p. 322), non è un male, bensì un 
bene (su questo punto siamo pienamente d’accordo con l’A.): il male 
morale è tuttavia presupposto a questo determinato atto di coscienza e 
si trova quindi propriamente nella volontà; la coscienza anzichè soggetto 
del male morale è, più semplicemente, un elemento rivelatore del male 
stesso. 


Va rilevato, infine, un lapsus calami a p. 415: la famosa disputa di 
S. Tommaso contro Averroè concerne l’intelletto possibile o passivo e 
non già l’intelletto agente: « Qui [Averroes] asserere nititur intellectum 
quem Aristoteles possibilem vocat... esse quandam substantiam a cor- 
pore separatam...; et ulterius quod iste intellectus possibilis sit unus 
omnium hominum » (De unitate intellectus, prooem.). 


Da quanto s’è detto, e più ancora dall’attenta lettura del libro che 
abbiamo preso in esame, si ricava la netta impressione che il P. ha 
egregiamente assimilato l’anima del tomismo: non crediamo di essere lon- 
tani dal vero affermando che il P. dev’essere considerato, a buon diritto, 
come uno dei più emeriti cultori del tomismo in Italia. Il tomismo del 
P. non è certamente quello « così spesso frainteso e confuso con poche 
formule, cristallizzate in manuali, incapaci di risalire alle sorgenti da 
cui scaturiscono come espressioni di vita e di pensiero quelle formule 
stesse » (p. 372). 

A ragion veduta il P. trascrive con manifesta compiacenza le seguenti 
parole del P. J. Nicolas O. P.: « le thomisme auquel j’adhère est plus va- 
ste que la Somme Théologique, quoiqu’il contient tout ce qu’elle com- 


e 
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porte d’essentiel et c'est un thomisme inachevé, à l’étude, si je puis dire, 
c'est le thomisme tel qu'il devrait étre, et tel que notre devoir est, par 
notre travail, de le faire devenir ». « Questo — conclude il P. — è anche 
il nostro tomismo » (p. 373). Non ne possiamo dubitare: il libro che 
abbiamo presentato ai lettori di Sapienza ce ne offre una chiarissima te- 
stimonianza. Le belle pagine raccolte in Sistema e problema sono una 
luminosa conferma della perenne vitalità e fecondità dei principi filo- 
sofici più fondamentali tramandatici dalla migliore tradizione classica del 
tomismo. 


Raimondo Verardo O. P. 
* *o 


Nicola Petruzzellis, I problemi della pedagogia come scienza filosofica, 
«La Scuola » Editrice, Brescia 1955, IV ediz., pp. 333. 


Si tratta di un’opera già ben nota al pubblico italiano per le tre pre- 
cedenti edizioni esauritesi rapidamente nel giro di pochi anni. La pre- 
sente edizione è stata arricchita di alcuni saggi già pubblicati nella Ras- 
segna di Scienze Filosofiche tra il 1952 e il 1954. Lo scopo propostosi dal- 
l’A. è quello di offrire al lettore un’introduzione in cui si fissano principi 
e si delineano orientamenti. Un profondo ed accurato esame critico dei 
problemi relativi ai principii offre un saldo fondamento alla pedagogia 
ed assicura a questa scienza la possibilità di uno sviluppo veramente fe- 
condo e capace di crescere con le sempre nuove conquiste della peda- 
gogia stessa. 

Il P. non si accontenta di tracciare con mano sicura ed esperta le 
linee direttive fondamentali. Dai principi trae, infatti, le conclusioni e 
gli orientamenti pratici che debbono essere tenuti costantemente presenti 
da ogni educatore il quale voglia essere all’altezza della sua nobile mis- 
sione di plasmatore dell’intelligenza, della volontà e, conseguentemente, 
della personalità dell’allievo. 

La dottrina del P. si ispira costantemente alle conquiste della mi- 
gliore tradizione filosofica ed al più nobile ideale di ogni vera educazione 
cristiana. Traspare da queste pagine, sempre dense di dottrina e feconde 
di applicazioni pratiche, la personalità dell’A., eminente filosofo e spe- 
rimentato educatore. 

Un’attenta lettura di quest'opera veramente pregevole non può non 
essere proficua ed è per ciò stesso altamente raccomandabile a tutti co- 
loro che si interessano di problemi filosofico-pedagogici. 


Raimondo Verardo O. P. 


M. L. Guérard Des Lauriers, O. P., Dimensions de la foi, 2 voll, Parigi 
1952, pp. 580, 434. 


Nei due grossi volumi, stampati con i tipi de « Les éditions du Cerf », 
sono raccolte le conferenze tenute dall'A. a St. Jacques di Parigi neì 1941 
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sul tema: « Che cos'è la fede? ». Nonostante i limiti impostisi dal L. (stu- 
dio epistemologico della fede) e nonostante la mole certamente non di- 
sprezzabile di questi due tomi l’opera non è ancora terminata: ai cinque 
capitoli pubblicati se ne dovranno aggiungere altri tre, che l'A. si propone 
di consegnare alle stampe in un secondo tempo. 

Queste conferenze si indirizzano ad un pubblico non iniziato alla 
tecnica teologica. Si ingannerebbe tuttavia chi credesse trattarsi di una 
semplice volgarizzazione. I problemi fondamentali inerenti all’epistemo- 
logia della fede sono infatti sviscerati in tutta la loro complessità e ven- 
gono analizzati con un’indagine filosofico-teologica sì profonda che non 
ha nulla da invidiare alle migliori opere scritte in questi ultimi decenni 
sullo stesso argomento. Basti, per convincersene, dare uno sguardo al 
II vol. che contiene, oltre agli indici analitici dei capitoli e della ma- 
teria ivi trattata (pp. 311-434), nutritissime note di indole storica e dot- 
trinale (pp. 1-212) e dodici excursus sui problemi più ardui e controversi 
(pp. 213-309). 


La padronanza della materia consente al L. di destreggiarsi in questo 
genere di studi sì difficili con encomiabile sicurezza e disinvoltura. Le 
acute e, vorremmo aggiungere, minutissime analisi filosofico-teologiche 
dell’intima struttura dell’atto di fede (fede umana e fede divina, inte- 
razione e mutuo intimo rapporto tra l’intelletto e la volontà, relazione 
tra l'ordine naturale e l’ordine soprannaturale) sono condotte dall’A. sotto 
la costante e sapiente guida di S. Tommaso e S. Agostino: vengono sfrut- 
tati in larghissima misura e con saggio discernimento gli scritti dell’A- 
quinate. 


Particolarmente interessanti sono, a nostro avviso, gli excursus pub- 
blicati in appendice nel II vol. Degni di menzione sono soprattutto gli 
excursus VI, IX, X, XI, in cui si tratta degli argomenti seguenti: istinto 
interiore, grazia attuale e grazia santificante; la fede ecclesiastica; il fatto 
dogmatico; l’infallibilità della Chiesa. Più che giustificata la conclusione 
a cui giunge l'A. trattando il problema della cosiddetta fede ecclesia- 
stica: « Il est impossible d’introduire une dualité dans l’essence de la foi, 
telle est la conclusion imposée par l’échec de la foi ecclésiastique » (p. 
286); «la foi ecclésiastique ... forge un compromis entre la lumière di- 
vine et une autorité humaine... Elle embrouille l’épistémologie de la 
foi, elle matérialise la conservation de la vérité, elle minimise l’Eglise » 
(p. 294); «le vice profond de la foi ecclésiastique est de faire s’affronter 
Dieu et l’homme, plutòt que les faire s’unir» (p. 301). La critica di al- 
cuni aspetti del concetto di «rivelabilità » vigorosamente sostenuto dal 
Marin-Sola ci sembra, almeno in parte, convincente (pp. 295-296); piut- 
tosto macchinosa e non altrettanto convincente sembra invece la solu- 
zione proposta dall’ A.: «l’infaillibilité suit à la révélabilité. Mais cette 
connexion peut n’èétre pas exprimable rationnellement » (cfr. pp. 296-302). 

Si tratta, comunque, di uno dei più intricati problemi su cui i più 
avveduti e ferrati teologi sanno di non poter ancora dire l’ultima parola. 

Ci sia consentita, per concludere, un’osservazione di indole stretta- 
mente tecnica o, se si preferisce, metodologica: è un vero peccato che le 
note ai vari capitoli invece che a piè di pagina siano state pubblicate a 
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parte nel secondo volume; se è un sistema assai pratico e spiccio per i 
tipografi, non è certamente altrettanto pratico per il povero lettore! 


Raimondo Verardo O. P. 


Alfredo Sonelli: Stato e Proprietà, Edizioni Paoline, 1953, Alba. 


Il problema sociale polarizza ai nostri giorni l'interesse di ogni ceto 
di persone e non ci si meraviglia se, anche nel campo della cultura, si 
moltiplicano le opere dedicate ad esso. Il convergere dell’interessamen- 
to degli scrittori e dei lettori su un tema è dimostrazione evidente del- 
la sua attualità, della sua complessità e del fatto che si è ancora lontani 
dall'avere risolto i problemi che esso propone. Perciò a un libro che trat- 
ti di un argomento così vivo si chiede che metta in luce qualche aspetto 
nuovo, dando così un contributo reale alla soluzione del problema. Ha 
l’A. realizzato questa condizione di validità nel suo libro? Ci sembra di 
poterlo affermare con tutta sicurezza. 

Il valore fondamentale dell’opera consiste nella chiarezza ed esat- 
teza logica della impostazione di un problema tanto grave. Come egli dice 
nella prefazione, è stato suo proposito di trattare l'argomento dal punto 
di vista generale, analizzando i principi universali e teoretici che sotto- 
stanno alle varie soluzioni politiche tentate 

L’A. analizza il liberalismo e il marxismo, come fatti storici e come 
dottrine, con l’intento di mettere in luce i problemi sostanziali ai quali 
essi volevano rispondere, gli aspetti positivi e negativi di entrambe le 
posizioni. In questa analisi, le fonti di informazione sono sempre genuine, 
poichè l’A. ha cura costante di riferirsi ai classici sia del liberalismo che 
del marxismo. 

La parte centrale del libro esamina, poi, la dottrina sociale cattolica, 
ispirandosi fondamentalmente ai principi etici della scuola di S. Tomma- 
so, alla quale l’A. appartiene, e — in modo particolare — ai documenti 
pontifici relativi all'argomento. La trattazione comincia con una chiara 
inquadratura della dottrina tomista del «diritto naturale », dottrina che 
proietta tutto lo studio nella visione realistica e trascendentista della 
realtà, propria del tomismo. Diverso sarà il concetto di proprietà e di so- 
cietà a seconda dei principi metafisici ed etici che si assumono in par- 
tenza, perchè ad essi è collegata la valutazione della realtà esistenziale 
della persona umana e, in ultima analisi, della società La proprietà pri- 
vata nella visione tomista è considerata nello sfondo di una natura ra- 
zionale, il cui fine trascende le realtà terrestri e le assicura, così, la libertà 
come diritto inalienabile e trascendente qualunque volontà o potere u- 
mano. Sarà proprio su questa visione del valore umano che si fonderà 
ogni ulteriore considerazione del problema sociale dell'economia: l’uomo 
ha diritto di un’autonoma utilizzazione dei beni materiali, in ordine al 
raggiungimento dei suoi fini superiori; tale diritto è inerente alla natura 
umana ed è presente « come esigenza di natura » in ogni individuo umano. 

Da questa considerazione generica del diritto di proprietà si passa 
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allo studio concreto del regime politico della proprietà privata. S. Tom- 
maso ne definisce la natura (potestas procurandi et dispensandi, corri- 
spondente alla attività propriamente economica) e la sua giustificazione 
razionale, dedotta dalla ragione umana in considerazione dello stato psi- 
cologico dell’uomo nella sua realtà storica. Si potrebbe dire che, mentre 
l’utilizzazione autonoma dei beni è un’esigenza essenziale della natura 
umana, la proprietà privata, giuridicamente determinata, è una esigenza 
esistenziale della persona umana. Bisognava dimostrare l’esattezza del 
ragionamento di S. Tommaso nel quadro della storia moderna, cioè pren- 
dendo l’esperimento russo come banco di prova. L’A. ha quindi cercato 
di analizzare il fenomeno russo basandosi, volutamente, soltanto sui dati 
ufficiali della propaganda russa. 

L'impostazione tomista del problema della proprietà privata è di 
grande valore, perchè accanto all’affermazione di un diritto personale 
alla proprietà, lascia valida l’istanza dell’ordinamento dei beni della ter- 
ra ai bisogni di tutti gli uomini. Questa istanza, di per sè astratta, pren- 
de valore concreto nella concezione tomista dello Stato. In polemica con- 
tro le concezioni individualiste di tipo liberale e stataliste di tipo fascista 
o comunista, lA. pone la concezione dedotta dalla filosofia di S. Tomma- 
so, che dà dello Stato una visione organica nella prospettiva del fine tra- 
scendente della persona umana. La missione terrena dell’uomo si realizza 
nella collaborazione reciproca verso il bene comune, cioè nell’impegno di 
rendere la vita terrena il più possibile adatta al pieno sviluppo della per- 
sona umana. Tutte le azioni umane si situano nella società, benchè non 
tutte siano sociali, ma soltanto quelle che interessano i rapporti tra uomo 
e uomo. All’autorità dello Stato spetta di ordinare le azioni dei singoli 
al bene comune, mediante la legislazione. Nasce così il concetto della giu- 
stizia sociale o legale, che è la ferma volontà di compiere il proprio do- 
vere verso la collettività. 


Da questa dottrina deriva una duplice funzione della proprietà pri- 
vata: personale, in ordine ai bisogni della persona umana; sociale, in or- 
dine agli imperativi sociali derivanti dalla situazione della persona uma- 
na nella società Questa duplice funzione è esaminata dall’A. nei capitoli 
IV e V, dai quali si conclude all’esigenza etica dell’intervento dello Stato 
nella vita economica. 


Il Capitolo VI vuole definire i principi generali di questo intervento. 
Va ricordato che l’opera non ha un carattere sociologico e, conseguente- 
mente, l’A. non si è proposto di abbozzare una economia politica, bensì 
di enunciarne i principi etici. Il principio basilare dell'economia politica 
è la distinzione tra l'economia e la politica. Il potere dello Stato è emi- 
nentemente politico, cioè etico. Una vera socializzazione dell'economia non 
può consistere nell’usurpazione, da parte del potere politico, dell’attività 
economica, ma l’organizzarsi del fenomeno sociale dell'economia, con una 
più ampia partecipazione delle forze vive del lavoro, portando il lavo- 
ratore ad essere effettivamente soggetto e non oggetto della vita econo- 
mica e politica della società. 

Ma la giusta prospettiva del problema non si può raggiungere in una 
visione limitata dello Stato. L’A. nota già nel Cap. III, parlando dello 
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Stato, che non si deve confondere l’idea dello Stato con la realtà degli 
Stati nazionali attualmente esistenti, specialmente in Europa. Il problema 
dell’Internazionalismo e delle grandi Confederazioni continentali appare 
urgente. L’A., quindi, conclude la sua opera prospettando come unico ter- 
reno possibile di soluzione della questione sociale quello internazionale. 

La serietà dell'impegno e la chiarezza dell’esposizione ci permettono 
di ritenere questo libro utile a quanti si interessano di problemi sociali 
e necessario a chi vuole avere un’idea esatta e chiara dei postulati fon- 
damentali della dottrina sociale cattolica. 


Beda 


Fausto Maria Bongioanni: Avvenire dell’educazione e altri scrittì di Fi- 
losofia e di Pedagogia, Novara, 1953, p. 422. 


L’A. vuole studiare il valore dell'educazione da un punto di vista 
esclusivamente teoretico; perciò, partendo dall’unità dell’essere porta al- 
l’unità della coscienza nella partecipazione al processo infinito della ra- 
gione. 

Così l’educazione partecipa ad una totalità che è libertà. « Teoresi 
e praticità si confondono in tale continua offerta dell’esperienza alla vi- 
ta » (p. 25). L'unità delle azioni umane è teleologica e perciò l’azione edu- 
cativa è uno spingere più oltre. Perciò vivere secondo ragione non è 
vivere contro natura, se per quest’ultima si intende «l’avvenire della 
nostra propria natura, insomma educare a vivere secondo la persona- 
ie (06 SID) 

E poichè «non si fa della filosofia della personalità senza far della 
filosofia di Dio e della personalità di Dio » (ib.) l'educazione sarà sempre 
religiosa, tanto più che il fine dell’apprendere è poter insegnare, cioè 
amare. 

Ma l’esigenza filosofica considera l'insufficienza umana ed è una guida 
all'unità della vita. Questa si trova nella socialità che — con i valori 
che mette in moto — è umana e perciò non deve schiacciare l’uomo, ma 
esaltarlo e perfezionarlo. L’obbedienza sarà così non negazione di li- 
bertà, ma prodotto della fiducia. 

Secondo l’A. la filosofia di oggi ha il merito di porsi i problemi vitali 
con .rigore e sincerità, come egli dimostra in un esame vivissimo delle 
esigenze filosofiche contemporanee che porterebbero ad una nuova filo- 
sofia della grazia. 

A questo bisogna che tenda l’esistenzialismo (basterebbe infatti l’e- 
sistenza della legge morale a dimostrare che -Dio non ci ha abbandonati, 
le parole evangeliche insegnano un ideale). Infatti come l’uomo potrebbe 
detestare la dispersione, se non ammettesse la trascendenza? (p. 104). 

Terminata così la I parte, nella II (« Natura e libertà ») l'A. critica 
il sociologismo naturalistico che risolve l'individuo non col Dio di Ma- 
lebranche o con il Soggetto kantiano, ma nella società, spiegando con un 


RECENSIONI 231 


fatto ciò che era da spiegare. Studia così il Durkheim e il Levy-Bruhl 
dei quali vede i limiti, ossia l'impossibilità di scoprire un mondo morale 
con una scienza naturale. 

Segue una « Metafisica e psicologia del rimorso » ove l'A. dimostra 
che questo è il rivelatore della libertà e radice del ravvedimento; così 
egli può passare ad un esame della colpa e della liberazione nel pen- 
siero del Mauriac. 

Il problema della morte lo fa sostare per due capitoli: « Definizione 
della morte » e « La morte dell’eroe »: il vero eroe è S. Francesco che 
muore nell’umiltà e nell’obbedienza. 

Nella III parte « Sull’unità della coscienza » l'A. viene condotto ad 
esaminare il problema politico di Platone (« Criterio di certezza nelle 
leggi del pensiero politico di Platone ») con un’analisi completa dalla 
quale riesce a dedurre il carattere religioso - educativo dell’ assolutismo 
platonico. «Il significato filosofico-politico di questo programma consiste 
in ciò che, anzichè esser lo stato una metaforica imitazione in grande 
della personalità, la vita politica è esperienza di raggiungimento della 
personalità » (p. 225). 


Il seguente studio su S. Agostino è svolto con animo commosso, poichè 
l’A. sente nel Padre il maestro che gli ha insegnato il suo « bisogno di 
felicità e di compiutezza » (p. 229). Nella scoperta della rivelazione in- 
teriore sta la grandezza di Agostino, perciò la sua filosofia consiste nella 
ricerca di Dio e dell'anima. Questo grande Maestro e S. Tommaso spin- 
gono e indirizzano VA. verso il grande problema della legge morale e 
della trascendenza che comprende quello della libertà e della grazia. 
Egli non concorda con Berdiaeff (« Esprit et liberté ») che parla della 
libertà disperata dell’uomo moderno. « Ma l’anima che lancia questo grido 
trova nel fondo della sua disperazione la ragione di consolarsi e d’agire » 
(P0255). 

E’ molto interessante il capitolo che riguarda « L’atto di cognizione 
come apprendimento da Dio nella gnoseologia di Rosmini e in quella di 
Fénélon » ove l’informazione storica è animata da vero sentimento. Per 
lA. il fatto che Rosmini abbia distinto Dio dall’oggetto dell’intuizione 
universale primitiva — come è dimostrato in queste pagine — interessa 
anche la teologia e potrebbe essere una dottrina importante per l’apo- 
logetica (p. 285). 

Ancora un pensatore moderno, T. H. Green, si affaccia in questa gal- 
leria di pensatori cattolici, il quale è portato alla sua morale dell’assenso 
da un’esigenza pedagogica che lo spinge anche contro l’edonismo ame- 
ricano. «I principi direttivi del Green tendono a riassumere in un finale 
monismo religioso un dualismo di apparenza e realtà » (p. 313). 

La parte IV, più decisamente pedagogica, si inizia con un originale 
esame delle « Parentele spirituali ». 

Un problema di attualità, ma troppo spesso risolto tecnicamente, quel- 
lo dell'educazione degli adulti trova nell’A. un difensore nel suo aspetto 
umano, aspetto che si riaffaccia nel capitolo seguente sull’educabilità 
collettiva ove troppo spesso l’interesse politico prevale su quello peda- 
gogico, cioè umano, vitale, che viene anche sacrificato da una malintesa 
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tecnica e troppo dominante didattica («Il ritorno della dialettica ») alla 
quale viene quasi contrapposto il « Diritto dei bimbi ». 

Di carattere eminentemente sociale sono i due capitoli che seguono: 
«La scuola dei poveri» e « Colonie assistenziali », ove è posta in luce 
una grave deficienza della nostra scuola: i maestri non vengono educati 
alla realtà sociale, così, nella scuola e nelle colonie non si sa stare vicino 
ai poveri, vicino al popolo. L’A. ci dà un diario per colonia da segnalare 
veramente a quanti si interessano di tale questione, così importante nel 
campo educativo. 

Nonostante la disparità degli argomenti trattati che sarebbero stati 
messi meglio in luce se divisi in due volumi, la loro impostazione pro- 
fondamente umana li unifica e ce ne fa sentire il profondo legame che 
li fa tutti partecipi di una cultura impegnativa, educativa, volta alla 
ricerca del Vero, non per un orgoglioso desiderio di possesso, ma per 
la gioia di donarlo. i 


Renata Gradi 


Giorgio Del Vecchio: Diritto ed Economia - II Ed. Studium - Roma, 
1954, pp. 66. 


Questo volumetto apparso per la prima volta nel 1935 viene ripre- 
sentato in una nuova edizione riveduta e con l’aggiunta di una postilla 
nella quale l’illustre A. con serenità e profondità risponde al prof. Luigi 
Finaudi, attualmente Presidente della Repubblica, che aveva commen- 
tato con qualche notevole divergenza la tesi del prof. Del Vecchio (cfr. 
« Morale et Economique » - in Revue d’Economie politique, Mars-Avril 
1936). 

In questo opuscolo l'A. si pone il seguente problema: « L'economia 
politica è soltanto una scienza teoretica o può anche dare regole per 
l’operare umano? E’ essa indipendente o subordinata alla morale e al 
diritto? ». 

Dopo aver combattuto nei primi capitoli le varie teorie contrarie, 
lA. prova la sua conclusione nel VII capitolo affermando chiaramente: 
«Il diritto, come principio universale dell’operare, domina (in coerenza 
con la morale) tutte le azioni umane, e quindi anche quelle che tendono 
alla soddisfazione dei bisogni e dell’acquisto dei beni materiali. Esso @o- 
mina colle sue determinazioni tutti i motivi umani, e quindi anche quelli 
di natura egoistica e utilitaria. Il diritto domina dunque, in una parola, 
l'economia » (p. 50); la morale e il diritto quindi abbracciano tutta la vita 
umana. 

Così «il sistema etico... comprende tutti gli istinti, i bisogni, i mo- 
tivi, di qualsiasi ordine e specie, dagl’infimi ai più sublimi. La morale 
segna, per ogni soggetto, una direttiva e compone in una certa armonia 
i vari elementi e momenti delle sue azioni... Il diritto comprende pure 
tutto l’uomo, nei suoi rapporti con altri uomini (onde l’aspetto intersubiet- 
tivo o bilaterale, che è proprio di ogni determinazione giuridica) » (p. 31); 
quindi: «le tesi dell'economia non possono realmente guidare le azioni, 
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se non nei limiti, quasì per tacito sottinteso, l'applicabilità entro i confini 
segnati dalla morale e dal diritto; forme etiche, che necessariamente ac- 
compagnano lo svolgersi della vita economica » (p. 33). 

Ci piace mettere qui in rilievo l’attualissimo cap. VI in cui VA. cri- 
tica il materialismo storico e la teoria crociana della pretesa riduzione 
della Filosofia del Diritto alla Filosofia dell'Economia. Così contro il ma- 
terialismo storico o determinismo storico che considera i rapporti eco- 
nomici come qualcosa di preesistente e di sussistente per sè, indipenden- 
temente dagli elementi psicologici essenziali, che ne costituiscono il pre- 
supposto, l’illustre A. ricorda come l’economia che concerne la soddisfa- 
zione dei bisogni materiali della vita, «è pur sempre un’attività: essa 
suppone, dunque, l’uomo, con tutta la sua complessa natura, che non si 
esaurisce certamente nell’appagamento di quei bisogni» (p. 38); quindi 
«i rapporti economici non sono mai soltanto rapporti economici: essi sono 
rapporti umani, quindi anche morali e giuridici (e cioè valutabili secondo 
questi due criteri) » (p. 39); così è anche vero che molta parte del di- 
ritto si riferisce a rapporti che non hanno alcun contenuto economico 
(come, per es. i diritti naturali e fondamentali della persona, il diritto 
al nome e all’onore, il diritto di libertà di coscienza e di religione... ). 

Così pure contro la teoria crociana, secondo la quale tutta l’attività 
umana è necessariamente attività economica, in quanto « vuole e attua 
ciò che è corrispettivo alle condizioni di fatto in cui l’individuo si trova », 
per cui l’attività giuridica sarebbe tutt'uno con l’attività economica, lA. 
giustamente risponde facendo notare che l’errore fondamentale del Croce 
«sta probabilmente nel considerare il diritto come attività. Il vero è (nè 
dovrebbero essere necessari richiami dottrinali per dimostrarlo, tanto 
ciò è noto ed ovvio) che il diritto è essenzialmente non attività, ma cri- 
terio per valutare l’attività, distinguendo le azioni in giuste o ingiuste, 
lecite o illecite... alla stregua di un criterio etico (in senso lato) ossia 
deontologico » (p. 42). 

Possiamo così terminare questo breve esame con le chiare parole 
conclusive dell'A. stesso: 

«Quando ci poniamo il problema della direzione dell’operare, non 
possiamo non riconoscere che ai due rami della deontologia, la morale 
e il diritto, spetta il primato, in confronto a quelle materie che possono 
offrire solo dati fenomenici o spiegazioni causali, ma non principi di ob- 
bligazione; com’è appunto il caso dell'Economia politica » (p. 59). 


Reginaldo M. Pizzorni O. P. 


Giorgio Del Vecchio: Materialismo e Psicologismo storico - II Ed. Società 
Italiana di Filosofia del Diritto - Roma, 1953. 


Questo opuscoletto è la ristampa riveduta della relazione fatta dal 
prof. Del Vecchio al Congresso Internazionale di Filosofia (Roma 1946). 
Contro le dottrine materialistiche di Marx e di Engels secondo i quali 
«le forze produttive materiali » sono elemento determinante della strut- 
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tura della società umana, della vita e delle manifestazioni del pensiero, 
l'illustre A. pone in giusto rilievo come «le cose materiali entrano nei 
rapporti economici in quanto corrispondono ad esigenze, inclinazioni ed 
aspirazioni d’esseri umani, e cioè costituiscono un mezzo od un modo del 
loro possibile appagamento. Esse non sono, però, la causa dei bisogni e 
delle aspirazioni medesime: non ne determinano il sorgere, ma solo la 
guisa del loro soddisfacimento, che è sempre un consecutivum rispetto 
al dato psicologico primordiale; ... la presenza di elementi di ordine fi- 
sico non basta, per sè sola, a spiegare l’inizio di un’attività qualsivoglia, 
che deve aver sempre la sua radice in uno stato d’aniìimo del soggetto: 
sia pure nella forma oscura e prerazionale dell’istinto e del subcosciente » 
(p. 8). Così possiamo affermare che « un fenomeno economico non è mai 
soltanto un fenomeno economico, ma è al tempo stesso, in quanto pro- 
cede dalla volontà umana, un atto morale e giuridico; nel senso che è 
valutato alla stregua della morale e del diritto » (p. 10). Inoltre la mo- 
rale, il diritto, la religione, la filosofia, l’attività estetica o artistica... 
non si manifestano certo come effetto di cause materiali ma dello spirito 
umano nella sua molteplice ed attiva unità ». Così conclude l’A., dob- 
biamo contrapporre « alla tesi del materialismo storico o determinismo 
economico quella che in breve potremmo dire del psicologîismo storico » 
(p. 16). i 

Inoltre, conclude brillantemente lA. «vi ha un tribunale del mondo, 
che non è la stessa storia del mondo, come suona il motto famoso ed 
equivoco, che servì d’insegna alla supina adorazione del fatto compiuto 
e al culto idolatrico della forza. Il tribunale del mondo è la coscienza 
umana, che non si appaga indistintamente di tutti i fatti, per ciò solo 
che sono storicamente determinati od imposti da un potere preponderante. 
I trionfi di questo potere, nel costringere all’obbedienza gli uomini sot- 
toposti non sono mai, di per sè, una sentenza definitiva; chè la coscienza 
umana ha la facoltà insopprimibile di discernere, oltre il fatto, l’idea, 
oltre la forza oscura il lume eterno della giustizia. Tale giudizio si fa 
valere anche a distanza di generazioni e di secoli, in grazia della comune 
natura spirituale che lega tra loro tutti gli uomini, con un vincolo sacro 
ed indissolubile (religio), oltre la loro stessa vita terrena. Nè v’è potere 
nel mondo che possa sottrarsi a questo giudizio: il quale, se altamente 
e rettamente si inspiri, ha in sè l’impronta dell’assoluto » (p. 20). 


Reginaldo M. Pizzorni O. P. 


Lol 
* 
* 


Giorgio Del Vecchio: Dispute e conclusioni sul diritto naturale - II Ed. 
Società Italiana di Filosofia del Diritto - Roma, 1953. 


In questo articolo già uscito in «Iustitia » (A. I, n. 1-2, Nov. 1948) 
l’A., citando molti autori moderni, pone in risalto come l’antichissima 
idea del diritto naturale non sia certamente morta, benchè tale sia stata 
dichiarata dai fautori della Filosofia positiva che riconoscevano e rico- 
noscono ancora come vero diritto solamente quello positivo ammettendo 
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così il diritto della forza e non la forza del diritto. Questa nuova rina- 
scita del diritto naturale ha quindi radice «in una necessità categorica 
dello spirito umano, che non si appaga mai compiutamente del fatto, ma 
ne esige la valutazione alla stregua di un criterio superiore al fatto me- 
desimo. Rinunziare a una tale valutazione, ossia ad una considerazione 
autonoma del giusto e dell’ingiusto, indipendente dalle situazioni sempre 
mutevoli delle leggi positive, significa rinnegare l’umana coscienza in una 
delle sue essenziali prerogative » (p. 10); occorre quindi indagare il di- 
ritto del diritto vigente o positivo, se non si vuole abbandonarsi alla più 
supina e fatalistica adorazione del fatto compiuto. 

Giustamente quindi, conclude l’A., il Sommo Pontefice Pio XII ri- 
chiamava tutti al rispetto degli « inobliabili diritti dell’uomo » che deb- 
bono essere protetti « contro gli attacchi di ogni potere umano » (p. 13). 


Reginaldo M. Pizzorni O. P. 


Ro *o 


Bergagna - Canziani - Galbiati: Cantico Mariano - Scuola Beato An- 
gelico - Milano 1955. 


Tra i volumi più belli che sono usciti a ricordo dell'Anno Mariano 
dobbiamo citare il Cantico Mariano, pubblicato in questi giorni a cura 
della Scuola Beato Angelico. Fu circa una ventina di anni fa che il pit- 
tore Ernesto Bergagna, oggi degno maestro in quella scuola, concepì l’idea 
cdi raffigurare in altrettanti quadri le sessanta invocazioni delle Litanie 
Lauretane. In questi vent'anni egli si dedicò nei momenti più tranquilli 
della sua vita d’artista allo sviluppo dei primi bozzetti senza alcuna preoc- 
cupazione pubblicistica ma come esercizio di devozione alla Vergine Santa: 
tutto quanto si sentiva di Lei o leggeva, nelle ispirate espressioni della 
Bibbia, o udiva cantare nella preghiera liturgica egli andava via via 
annotando ed illustrando per mezzo di quei colori di cui quotidianamente 
si serve il pittore, dai gialli dorati ai rosa, ai rossi fiammanti, dai violetti 
ai celesti, ai verdi luminosi e siderei e ai gialli splendenti. 

Ne nacque una ricca sequenza di immagini ricche del simbolismo 
tradizionale, di poesia, di colori, di pietà. La ricorrenza dell'Anno Ma- 
riano suggerì l’idea di pubblicare queste immagini affinchè per mezzo 
di esse tante altre anime fossero portate alla contemplazione delle inef- 
fabili grandezze della madre di Dio. 

Monsignor Enrico Galbiati della Biblioteca Ambrosiana accettò l’in- 
carico di ripescare nei testi della Bibbia e ordinare le espressioni, le im- 
magini e i canti che avevano ispirato l’artista e che sono indispensabili 
all’esatta comprensione delle fantasiose composizioni. Da ultimo don Luigi 
Canziani, noto per i suoi molti scritti mariani, aggiunse un breve com- 
mento ascetico alle singole invocazioni, ne risultò un mirabile trittico 
di cui il maestro Daniele Maffeis del Conservatorio di Bergamo sta ag- 
giungendo un espressivo commento musicale che speriamo vedrà presto 


la luce. 
Beda 


i 
-R 


RIVISTA DEBLECRSAaSs 


DIVUS THOMAS (Fr.) - A. 1953. 
JAHRBUCH FUER PHILOSOPHIE UND SPEKULATIVE THEOLOGIE 


I - H. Stirnimann, O. P.: Die Kierche und der Geist Christi; A. Fries, C. 
SS. R.: Thomas und die Quaestio « De immortalitate animae »; H. 
André: Die innere Grundlage organischer Selbstgestaltung; H. Buec- 
kers, C. SS. R.: Die sozialen Grundideen der alttestamentlichen Ge- 
setze und Einrichtungen. 


II - J. F. Groner, O. P.: Die Einordnung des Gewissens in das moralische 
Gesamtgefuege des Menschen. Zur thomistischen und modernen Spe- 
kulation ueber das Gewissen; M. Thiel, O. S. B.: Zur Frage, ob mehrere 
Arten von Vernunftswesen moeglich sind; G. Geenen, O. P.: Une 
étude inédite sur le Ps. Denys et Saint Thomas; G. Pfaffenwimmer, 
C. SS. R.: Der Wandel îm Weltbild nach Albert Mitterer. 


IlI - M. A. v. d. Oudenrijn, O. P.: Vom Sinne des Hohen Liedes; A. M. 
Horvàth, O. P.: Das Sctzband und das goettliche Licht; J. F. Groner, 
O. P.: Geistesgeschichtliche Wuerdigung der thomistischen Gewissens- 
lehre; A. Zychlinski: Der wichtigste Augenblick im Menschenleben; 
E. Roeder v. Diersburg: Aristoteleszitate bei Thomas von Aquìin; N. 
Wicki: Das «Prognosticon futuri saeculi » Julians von Toledo als 
Quellenwerk der Sentenzen des Petrus Lombardus. 


IV - Register zu den Baenden 1-31, 1923-1953, bearbeitet von Paul Wyser 
(OI 


A. Fries: Thomas und die Quaestio « De immortalitate animae ». 


Il cod. vat. 871, in cui fino ad oggi sono stati identificati soltanto scritti 
appartenenti a S. Alberto M. e a S. Tommaso d’Aquino, contiene pure una 
questione disputata sull’immortalità dell'anima: chi ne è l’autore? E’ questa 
la domanda precisa, a cui hanno cercato di rispondere parecchi studiosi negli 
ultimi decenni. F. O. Gomez O. P., avendovi rintracciato indubbie somiglianze, 
nen solo di contenuto ma altresì dfi espressioni letterali, con le altre opere di 
S. Tommaso, concluse senz’altro doversi annoverare tale questione tra gli scritti 
autentici dell’Aquinate (« De immortalitate animae », «Cuestiòn inédita de 
Santo Tomàs de Aq.», Madrid-Valencia, 1935). Le ragioni addotte per conva- 
lidare questa conclusione non furono ritenute sufficienti da A. Dondaine O. P. 
e da M. Cappuyns O. S. B. — A giudizio del Pelster, si tratta probabilmente 
di una questione disputata di S. Tommaso. Di tutt’altro parere F. M. Henquinet 
O. F. M., il quale ne attribuisce la paternità a S. Alberto Magno (« The New 
Scholasticism » 9, 1935, 318). La tesi di Henquinet venne condivisa, in un primo 
tempo, dallo stesso A. del presente articolo (« Angelicum >, 13, 1936, 80). 

Ora il Fries, ritornando sull'argomento, opta decisamente per la tesi so- 
stenuta dal Gomez e dimostra il pieno accordo di tutti i punti trattati nella 
suddetta questione cen la dottrina esposta chiaramente da S. Tommaso nelle 
sue varie opere. In realtà, l'accordo risulta perfetto sia quanto al pensiero 
sla pure quanto allo stile e alle stesse espressioni letterali. Per dimostrare tale 
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concordanza il Fries pone a lato dei vari passi della questione « De immorta- 
litate animae » ì testi paralleli desunti dalle diverse opere di S. Tommaso. 

L’A. ne conclude senz’altro che tale questione si deve attribuire indubbia- 
mente a S. Tommaso. Questo scritto sarebbe stato composto dopo il « Com- 
mento alle Sentenze» e il II libro del «Contra Gentiles », prima delia que- 
stione disputata < De anima» e della I parte della «Summa »: più esatta- 
mente nella prima metà del 1260. 

Il criterio interno seguito dal F., per quanto sia ottimamente sfruttato, non 
ci sembra tuttavia sufficiente per dimostrare la conclusione categorica a cui giun- 
ge l’A : si può soltanto stabilire che la dottrina ivi esposta è certamente quella 
di S. Tommaso; ma non si può per ciò stesso escludere che qualche altro scrit- 
tore si sia servito delle opere del Dottore Angelico per la stesura di queste 
poche pagine. La questione rimane pertanto ancora «sub iudice » e la risposta 
data dal Pelster sembra ancora la più probabile. Per la soluzione definitiva oc- 
correrebbe una chiara conferma, che si potrebbe desumere soltanto da criteri 
esterni. Si deve, comunque, riconoscere al F. il merito innegabile di aver 
recato un contributo assai importante per lo studio comparato dei numerosi 
passi di S. Tommaso relativi all'argomento preso in esame. 


J. F. Groner: Die Einordnung des Gewissens in das moralische Gesamt- 
gefuege des Menschen. - Geistesgeschitliche Wuerdigung der thomi- 
stische Gewissenslehre. 


Il problema della natura e della funzione propria della coscienza nell’at- 
tività morale viene analizzato dal Groner in tutti i suoi aspetti più salienti 
ed è brillantemente risolto secondo la ben nota dottrina di S. Tommaso. Nel 
prime articolo sono spiegati accuratamente i complessi rapporti della coscienza 
con la sinderesi (sinderesi, coscienza, nesso tra l’una e l’altra), con l’atto u- 
mano (evoluzione dell’atto umano, articolazione della coscienza nei suoi rap- 
porti con i vari momenti dell’atto umano, coscienza come giudizio proprio del 
consiglio), con la volontà e la responsabilità personale. Nel secondo studio il 
problema viene studiato particolarmente dal punto di vista storico-dottrinale. 
La soluzione. classica data al problema da S. Tommaso è messa a raffronto sia 
con la dottrina degli altri dottori medievali (sono largamente sfruttate, a tale 
scopo, le indagini del Lottin), sia con l'impostazione moderna tanto cara ai 
seguaci del metodo fenomenologico (Th. Muencker, « Psychologischen Grund- 
lagen der katolischen Sittenlehre », Duesseldorf, 1939). Senonchè la fenome- 
nologia analizza la funzione della coscienza, ma trascura al tempo stesso l’a- 
spetto più essenziale e fondamentale (metafisico) della natura della coscien- 
za: più che la cose!enza antecedente, la fenomenologia prende in esame le 
manifestazioni della coscienza conseguente all’azione compiuta. Tutta la forza 
e il valere della dottrina tomista intorno alla coscienza sta appunto nell’aver 
prosnettato e risolto il problema sotto tutti i suoi aspetti, a cominciare da 
quello più fondamentale relativo all’intima struttura della coscienza, il cui 
scopo precipuo è quello di essere la regola immediata della condotta morale 
dell’uomo. 

E° un vero peccato che l’esimio A. di questi due pregevoli studi, indub- 
biamente degni di elogio per la chiarezza e profondità della dottrina, non abbia 
accennato all’intimo, essenziale rapporto della coscienza con la virtù della 
prudenza, rapporto lumeggiato sì vigorosamente dal Deman (« Probabilisme », 
in « Dictionnaire de théologie catholique »; «La Prudence », in St. Thomas 
d’Aquin, « Somme Théologique », Paris, 1949). 


A. Horvàth: Das Satzband und das goettliche Licht. 

A. Horvàth: « Das Satzband und das goettliche Licht». Con la solita pro- 
fondità e originalità che gli è propria, il P. H. dimostra, in questo suo studio, 
come l’intellietto vmano prenda contatto con la realtà oggettiva (il mondo 
sensibile) attraverso ii giudizio, la cui anima è ia copula «est». Fecondato 
dalla realtà oggettiva, l'intelletto umano deve rispettare rigorosamente nel suo 
procedimento le leggi dell’essere, in cui si coglie il riflesso della stessa luce 
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divina. Il vitale contatto con la realtà oggettiva consente in tal modo al no- 
stro intelletto l'ascesa alla Verità suprema, da cui ha origine l’essere stesso 
nella sua ontologica verità. 


P. Wyser: Register zu den Baenden 1-31, 1923-1953. 


L'indice dei volumi 1-81 del « Divus Thomas», curato alla perfezione 
dall’infaticabile P. Wyser succeduto ora nella direzione della rivista al P. Hae- 
fele, ci offre un prezioso strumento di lavoro. L’abbondantissimo materiale 
viene indicato esaurientemente nei sette paragrafi in cui l'indice stesso è sud- 
diviso: documenti, articoli, recensioni, indice delle materie, manoscritti, studi 
tomistici, fototipie. 

Raimondo Verardo O. P. 


SAPIENTIA - A. 1953. 


I - La Redaccion: Su Santidad Pio XII y la crisìis del Derecto Natural; 
Giorgio Del Vecchio: La ciencia del Derecho Natural; D. Odon Lottin: 
Honestad moral y merito sobrenatural en Santo Tomds de Aquino y 
sus predecesores; Julio Ojea Quintana: Concepto egologico y concepto 
tradicional de la norma juridica; Juan Leon Reid: Las Vineas fonda- 
mentales del metodo de Lavelle. 


II - La Direccion: Intolerancia de la verdad y tolerancia del amor; Garrigou 
Lagrange O. P.: Definicion de la Metafisica; Manuel Trias: La opo- 
sicion estética forma-contenido; José Ignacio Alcorta: Etica de la 
Subjectividad. 


III - La Direccion: Filosofia y Vida; Santiago Ramirez O. P.: En torno a 
un famoso texto de Santo Tomds sobre la analogia; Octavo De Risi: 
La Existencia en el Tomismo y en el Existencialismo; Fritz. J. von 
Rintelen: La Esencia del hombre europeo. 


IV - La Direccion: Filosofia y Vida; J. H. Nicolas O. P.: Ensayo sobre la 
Accion; José M. De Estrada: Reflexion acerca del principio de îdentidad: 
Raymundo Paniker: La evolucion del patriotismo en Occidente. 


Julio Ojea Quintana: Concepto Egologico y concepto tradicional de la 

Norma juridica. 

L’A. esaminando l’opera di Enrico Aftalion «La critica del sapere dei 
giuristi » che ripone i temi fondamentali della scuola Egologica del diritto, 
puntualizza due aspetti della tesi egologica,. 

Innanzi tutto quello della «riduzione logica della norma che, secondo la 
Egologia, è una semplece forma logica, priva di ogni consistenza ontologica, 
costituendosi in un giudizio logico non in funzione di ciò che «è», ma del- 
«dover essere». In secondo luogo la norma essendo uno schema puramente 
concettuale, va rigorosamente separata dal « diritto » che, viceversa, è qualche 
cosa di reale, di vivo, di patente nell’esperienza giuridica. In altri termini: la 
norma = istanza logica; il diritto = istanza ontologica. 

Tale posizione egologica si pone sia contro il razionalismo giuridico che 


modo kantiano -— a garanzia della libertà, sia contro il concetto della filosofia 
tradizionale, aristotelico-tomista, che ritiene la norma essere un atto della ra- 
gione pratica, l’atto di un «imperio» radicato nell’intelligenza, quale sintesi 
armonica di elementi razionali e volitivi. 

L’Egologia accentua la frattura razionalista tra la ragione e la volontà, e 
spostando l’essere reale già attribuito alla «regola» per attribuirlo alla «con- 


dotta », al «comportamento », considera la norma come pura forma logica, 
come si è detto. 
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Il quale passo è talmente ardito che segna la caduta totale dell’elemento 
giuridico nel campo dell’immanenza idealistica e da questa in quello dell’esi- 
stenzialismo. Di fronte a codesta concezione lA. contrappone, difendendo, la 
teoria tradizionale delia «norma» che non va confusa col «diritto » essendo 
quelia la causa effettiva di questo; la quale norma, appunto perchè vera causa 
efficiente dal ’ comportamento debito’ non può ridursi ad un semplice modo 
di pensare, il quale, per ciò stesso che esiste soltanto nella mente, manche- 
rebbe di quella forza necessaria per produrre un effetto reale estrasoggettivo, 
vivo ed operante qual’è il diritto, fonte di relazioni reali tra un soggetto ed un 
altro; relazioni, cioè, di obbligatorietà. 

Il vincolo, quindi, causale tra la «norma» e la «condotta» non è di na- 
tura meccanica (come pensa il razionalismo giuridico) quasi che la realizza- 
zione di un dato ’ comportamento’ o di una ’ determinata condotta’ fosse una 
mera spinta o pressione dell’elemento ’ norma’, ma al contrario, la norma, per 
la sua efficienza, vroduce, effettua (nel soggetto) una relazione reale: l’ob- 
bligatorietà del ’ comportamento’ investendolo e legandolo in un dato modo 
particolare. 

All’interrogativo, infine, in che consiste la norma e come cpera, ecco la 
risposta: Secondo ia concezione tradizionale, scrive l’A., la ’norma’ ci si pre- 
senta come l’armonia degli elementi razionali e volitivi espressi nell’« impe- 
rio », l’atto del comandare; la tendenza al fine, ecco l’elemento volitivo; illu- 
minare concorrendo all’attuazione del fine, ecco l’elemento ragionale; l’intel- 
ligenza, o ragione, non solo rende intelligibile la norma, ma concorre assen- 
zialmente all’intima struttura ontologica di essa. 

In che modo, poi, l’imperio causi l'obbligatorietà dell’operare, ciò si ve- 
rifica in quanto il soggetto nel ricevere nella sua intelligenza la intimazione 
della norma si sente compromessc da questa ad operare secondo una precisa 
condotta che gli si manifesta, per l'appunto, come obbligatoria, nel senso che 
l’imperio, che per la sua razionalità pratica, dice relazione, ordine, diretto o 
indiretto, al bene o fine comune spinge l’individuo ad emettere il giudizio 
prudenziale che gli segnala l’< atto » come «dovuto >», adeguato al fine. 


José Ignacio Alcorta: Etica de la Subjectividad. 


L’etica esistenzialistica, nella sua stessa strutturazione, si muove verso il 
costituirsi di una morale del concreto, per ia quale non valgono le regole ge» 
nerali ed astratte; essa è la morale, cosi detta, di situazione, irrepetibile, perchè 
varia di volta in volta, di caso in caso, talchè ci si presenta come un’etica di u- 
na soggettività paradossale. 

Innanzi tutto, non si sa se si tratti di una qualche cosa che si riferisca 
direttamente all’ «etos» oppure all’ «ontos». L’ Etica esistenzialista non ri- 
guarda già le azioni e la condotta dell’uomo, ma ciò che costitutivamente en- 
tra nella sva strutturazione ontica, onde l’etico si confonde col metafisico. 

Codesta concezione sarebbe, secondo l’ Alcorta, per l'appunto quella che 
affiora, per es. dagli esistenzialisti Marcel e Jaspers. 

Il Marcel, a furia d’ammassare sempre nuove aporie, non accenna neanche 
ad una soluzione propriamente detta: la sua unica preoccupazione è quella di 
evitare l’oggettivismo di una morale che, per lui, si confonderebbe col cono- 
scimento razionale ed intellettuale. Non c’è dubbio, dice il Marcel, che esista 
un operare morale, come attività puramente umana, nel senso pieno della 
parola...., ma il problema è più profondo; è, cioè, indispensabile trasformare 
l’essere stesso in problema morale, vale a dire, in funzione di qualche cosa 
di soprannaturale, ossia, dell'amore che è fuori «extra» ogni obbiettivazione, 
e che entra nell’ambito di una pura soggettività. I valori, quindi, morali, an- 
zichè a qualche cosa di obbiettivo, sono legati all'esistenza stessa del soggetto 
che ne è la radice, cui si fanno presenti come rivelazioni dello spirito. 

Anche l’etica dello Jaspers s’inguadra nella sua filosofia della soggettività, 
giacchè essa risulta legata al concetto di una libertà senza frontiere, gravi- 
tante verso una trascendenza senza, limiti e senza orizzonti precisi. La filo- 
sofia della soggettività, quale ce la descrive lo Jaspers, è intimamente strut- 
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turata di antinomis e di paradossi: l’antinomia di un mondo della natura 
obbiettiva spersonalizzatrice, e la eccelsitudine di un’esistenza possibile scoperta 
nel rischio della libertà; l’antinomia di una regola morale che è «misura» e 
la libertà che è incommensurabile; l’antinomia di una morale che mentre in- 
clina all’ossequio verso il dovere, tende a provocarne la rottura; da una parte 
muove alla fedeltà, all'osservanza della legge e del dovere, dall’altra sprona 
alla rottura e alla liberazione. 

Le regole morali, per il loro fissismo e determinismo, non possono non re- 
stare separate da un «hjatus» da codesta incondizionata libertà, Ja quale, 
per ciò stesso, è al di là di ogni possibile oggettivazione ideologica, come al- 
tresì da ogni determinismo regolatore d’azioni; una simile libertà, insomma, 
non può essere misurata da regole morali. Il dovere oggettivo non può raggiun- 
gere la libertà soggettiva ed incondizionata; le profonde esperienze di cui vive 
la libertà oscillano tra la possibilità del «non essere» (l’angustia, il non sa- 
pere) e «l'affermazione dell’essere » (amore, fede, fantasia), ed entrambe co- 
deste esperienze si trovano al di là del dovere. L’angustia va molto più in là 
del dovere, come il non sapere, in certo qual modo, trascende la limitazione 
del sapere. 

Se una nostra azione libera si sottomettesse ad una regola oggettiva si ve- 
rificherebbe il disastro, il che dimostra che l’atto libero è nella sua radice as- 
solutamente incondizionato. 

L'esistenza si dispiega attraverso uno svolgimento impenetrabile, dice lo 
Jaspers...., gli atti umani fluttuano nel vuoto e — dato che il dispiegamento 
dell’esistenza è inesplicabile, e che il suo impulso in avanti non significa altro 
che un regredire anzi verso l’opposto, verso se stesso, verso la prima origine 
(in chi v'è una specie di resurrezione) — l’etica dello Jaspers non può non 
essere che una merale dell’arbitrarietà le cui linee si confondono con quelle 
di una metafisica impenetrabile. È 


P. J. Ramirez O. P.: En torno a un famoso texto de Santo Tomas sobre 
la analogia. 


Il famoso testo in parola — di cui si occupa il P. Ramirez, espertissimo 
nel problema dell’analogia — sarebbe cuello del i° Sent. dist. 19, qa. 5, a. 2 ad I, 
nel quale il S. Dottore si esprime così: « Aliquid dicitur secundum analogiam 
tripliciter: a) vel secundum intuitionem tantum et non secundum esse; vel b) 
secundum esse tantum et non secundum intentionem: vel c) secundum inten- 
tionem et secundum esse, ecc. ». 

La quale triplice partizione è intesa dal Gaetano nel « De Nominum analo- 
gia » secondo la seguente corrispondenza: alla prima corrisponderebbe l'analogia 
di «attribuzione »; alla seconda corrisponderebbe l'analogia di «inegualità »: 
alla terza corrisponderebbe l’analogia di « proporzionalità >». 

Il P. Ramirez, riconosciuta la perfetta corrispondenza che corre tra l’ana- 
logia «secundum esse tantum et non secundum intentionem » con l’analogia 
di disuguaglianza o di inegualità, di cui si fa menzione nel testo citato, affron- 
ta la questione circa l’interpretazione degli altri due membri dell’analogia ,e, 
contrariamente a questo pensa il Gaetano, sostiene che in ambo le espres- 
sioni, sia dell’analogia « secundum. intentionem tantum et non secundum esse ». 
sia l'analogia «secundum intentionem et secundum esse >», sono due modi di- 
stinti di un’unica e sola analogia: quella, cioè, di attribuzione «ab uno vel ad 
unum ». Per conseguenza nel testo su citato non si fa in nessun modo menzione 
della analogia di proporzionalità. 

Tale interpretazione viene dimostrata dal R.: a) attraverso l’esegesi anali- 
tica del contesto immediato della quinta questione sopra citata; h) dal contesto 
dottrinale del Commentario a tutto il primo libro delle Sentenze; c) dal raf- 
fronto coi testi paralleli tolti dal De Veritate q. 1,aa. 2, 4, 5: e Qi 21 ta404 08 
d) dai testi paralleli tolti dalla Somma Teologica: e) da quelli ‘di S. Alberto Ma. 
gno e f) dalla testimonianza di Tommoso de Clazton O. P., e soggiunge: « Vi 
sono tre tipi fondamentali di analogia: uno di disuguaglianza, cioè a dire 
secundum esse tantum et non secundum intentionem; un altro di attribuzione a) 
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secondo una mera o pura denominazione estrinseca (= secundum intentionem 
tantum et non secundum esse), per es.: il colore sano, la medicina sana, in or- 
dine alla sanità dell'animale, come pure la verità degli oggetti, delle parole 
rispetto alla verità del giudizio umano (in questo è intrinseca e formale, in 
quelli solo per denominazione estrinseca); b) oppure di attribuzione secondo 
una partecipazione intrinseca e formale della forma analoga del primo analo- 
gante in tutti i singoli analogati secondari (@—secundum intentionem et se- 
cundum esse), per es., la verità creata sia umana che angelica rispetto alla 
Verità Increata; ed un terzo, così detto, di proporzionalità che è essenzial- 
mente in funzione di due a due, di molti a molti (= duorum ad duo, vel plu- 
rium ad plura): a) sia di proporzionalità propria che hb) di proporzionalità 
metaforica, e sempre «secundum intentionem et secundum esse» sebbene il 
suo proprio modo di analizzare sia essenzialmente distinto da quello di at- 
tribuzione intrinseca 

L'esposizione e la dimostrazione dell’assunto, in base all’esegesi testuale, è 
di tale chiarezza e forza che non lascia dubbio sull’obbietività delil’interpre- 
tazione del famoso testo delie « Sentenze ». 

«Vero è, conclude il R., che in molti casi una stessa realtà è suscetti- 
bile dell’uno e dell’altro modo di analogia, sia di attribuzione che di propor- 
zionalità: uno in senso virtuale (ascendente o discendente = ad unum vel ab 
uno), e un altro in senso orizzontale (duorum ad duo, vel plurium ad plura) 
come accade per la nozione di ente rispetto alla sostanza e all’accidente; o di 
Dio e delle creature, sebbene ciò non si verifichi nè sempre nè necessariamente». 


Fritz. Joachim von Rintelen: La esencia del hombre europeo. 


L'articolo del Rintelen presenta una certa originalità e attualità giacchè 
mentre mette in rilievo gli elementi essenziali dell’uomo europeo, ‘concreta- 
mente considerato quale egli è, denunzia il pericolo cui oggi vanno incontro 
i suoi valori storici e spirituali 

L'essenza dell’uomo europeo risulta a) dalla sua credenza nello spirito; 
b) dalla sua credenza nell'ordinamento sociologico, e non già caotico, dell’u- 
niverso; c) dalla reazione della volontà di fronte alla natura, dualismo eu- 
ropeo; d) nonchè da un costante sforzo rivelatore, dinamico, elementi questi 
che trovano la loro prima ragione d’essere nel concetto e nell’affermazione 
della personalità e della libertà dell’uomo europeo. 

Codesti lineamenti vengono rapidamente esaminati attraverso la storia 
e presentano l’autentico uomo europeo, il cui dinamismo creatore è informato 
dalla supremazia dello spirito, da un profondo senso della sua personalità, 
della sua liberta, aperta al trascendente, al supremo Spirito; valori che, pe- 
raltro, devono essere difesi contre ogni dinamismo arbitrario, anarchico, an- 
tispirituale ed ateo. Oggi come oggi, si mettono in dubbio e perfino si negano 
i diritti fondamentali dell’uomo, onde «la concezione europea, scrive l’A., e- 
sige che l’uomo, condotto dallo spirito, trascenda la natura aprendo e forman- 
do il suo essere alla credenza in un legittimo spirito di verità che dispieghi 
l'ampio regno dei valori che riempiono e legano ia vita. Attraverso i valori 
spirituali luomo si eleva al trascendente, al soprannaturale, nella continua 
tensione di distendere sempre più l’arco che va dal bene sensibile al sopra- 
sensibile. Il quale tentativo, però, per riuscire presuppone il valore proprio del- 
la persona, valore profondamente radicato nel concetto di Dio ». 

Ricordiamoci, esorta infine l’A., della nostra tradizione europea, e di 
tutti i popoli che furono culturalmente nutriti dall'Europa e dalla nostra unità 
spirituale, prima che sia troppo tardi. Questo ci darà un impulso sublime. E’ 
il requisito primo dei nostri giorni. 


José Maria de Estrada: Reflexion acerca del principio de identidad. 


Riesaminando il famoso principio di identità lA. dice che, non ostante 
l'apparenza, esso non è affatto un giudizio tautologico, e che l’espressione al- 
gebrica con cui lo si suole comunemente significare A = A, non è per nulla 
appropriata. 
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La validità, quindi, del principio d’identità riposa sulla identità e dualità 
dell'ente come del conoscere. Ogni realtà extramentale ci si presenta come qual- 
che cosa di «uno » e tuttavia (come già nel campo fisico tale unità risulta di 
materia e di forma) dal punto di vista metafisico risulta composta. di essenza 
e di esistenza. Similmente nel campo del conoscere il conoscente decompone 
il conoscibile o conosciuto; sdoppia ciò che è unità, apre ciò che è chiuso, 
mostra ciò che è occulto, riunendo in nuova sintesi di giudizio gli elementi già 
distinti e sciolti, in una unità, cioè, che non è più oscurità ma chiarezza, tra- 
sparenza, risplendenza attraverso la dualità di essenza e di esistenza. In al- 
tri termini, quando l'intelletto, attraverso il processo intuitivo-astrattivo, 
afferma «ciò che è, è quel che è» o sotto forma negativa «ciò che non 
è, non è» tale formula non è l'equivalente di A — A, ma vuol significare 
che «la realtà che mi sta presente, questa qui, è precisamente tale, le corri- 
sponde, cioè, tale o tal’altra natura o essenza determinata; o, se volete, l’esi- 
stente — hic et nunc — a me presente, ha una sua propria essenza con cui è 
e fa tutt'uno. In altre parole, considerando le cose reali come partecipazioni 
dell’Idea esemplare, il fondamento della «identità » sta in questo che nell’atto 
Gi esistere, le cose si costituiscono come un «che di determinato », ossia, l’e- 
sistere delle cose è la realizzazione di determinate essenze, per cui il loro es- 
sere è un essere nel senso che la sua esistenza è l’esistenza di una determinata 
essenza, è un qualche cosa come contrapposto al nulla, e per conseguenza è 
«quello che è ». 


Raymundo Paniker: La Evolucion del patriotismo în Occidente. 


In questo articolo il Paniker, attraverso rapidi accenni, offre una delinea- 
zione evolutiva del patriottismo in Occidente, partendo dal concetto religioso 
e teocentrico dell'ebraismo e da quello universalistico ed imperialista dei romani 
ai fronte ai quali si trova il Cristianesimo il quale, con la sua penetrazione e 
il suo influsso, riesce a purificare ed elevare il concetto di patria, di patriotti- 
smo, di nazionalismo via via, dai tempi apostolici e patristici ai secoli XIII e 
XIV. Evoluzione di concetti che culmina nella concezione tomistica di « Patria » 
la quale, essendo legata ai Cristianesimo ed impegnata aila realizzazione delle 
strutture materiali e civili del Regno di Dio sulla terra, è qualche cosa di «sa- 
cro »; così anche il patriottismo, sebbene importi piena fedeltà ad una Nazione, 
è una virtù non solo civica, ma anche e sopra tutto cristiana; ed il tradimen- 
to è uno dei maggiori crimini contro la Patria. 

Il nazionalismo, invece, postmedievale viene valutato sotto due aspetti as- 
solutamente diversi ed opposti: dai cattolici che gli conferiscono un significato 
ed un valore religioso, mentre dai non cattolici il concetto di nazione è qual- 
che cosa di assoluto. Dal quale ’assolutismo’ spunta il mito della nazione — 
identificata con la patria —; il bene della nazione è valore supremo, ed i va- 
lori nazionali si mitolocizzano, tutto è al servizio della nazione: l’arte, la te- 
cnica, la letteratura, la scienza, la filosofia, la religione... sorgendo così il così 
detto ’ diritto divino delle nazioni’, nonché la mostruosa «ragione di stato ». 

Di qui la crisi dei nazionalismi dovuta, per l'appunto, alle esagerazioni 
totalitarie le quali hanno dato adito all’internazionalismo odierno per il quale 
non si comprende cultura. o scoperta scientifica che non abbiano ripercussioni 
universali; ogni problema, non impostato in termini ecumenici, è un proble- 
ma piantato male. 

x Notiamo, infine, come la odierna mentalità cattolica abbia molteplici ra- 
gioni per diffidare di certi movimenti contemporanei; raggruppa in tre con- 
cezioni differenti, le formule politiche extranazionali. Quelle « infranazionali » 
che rispondono ai sistemi degli imperi coloniali, protettorati e simili contro cui 
i popoli soggetti reagiscono in cerca di libertà e di indipendenza, onde 11 sor- 
gere di nuovi nazionalismi e nuove nazioni. Quelle « internazionali » che corri- 
spondono ai sistemi di Stati federati, di Nazioni Unite, di Società delle Na- 
zioni, nelle quali scompare la sovranità dei singoli stati e nazioni. 
ni E ‘a le Comunità Sopranazionali quale, ad es., ci 
ea ritannico che è unione di popoli che si fonda 


: RIVISTA DELLE RIVISTE 243 


sulla comunione dei beni materiali, della ricchezza, del «confort», cui certa- 
mente ha molto conferito il fattore storico culturale di vita, di gusti, di 
lingua, ecc. 

Al quale sistema sopranazionale, secondo l’A,, si riporterebbe il concetto e 
l'ideale spagnuolo di impero (che non ha nulla a che vedere con lo storico 
e superato impero di Spagna) secondo il quale occorrerebbe organizzare una 
comunità ai popoli su di un paradigma sopranazionalista. che tenesse conto 
della situazione integrale dell’uomo, dalle sue strutture d’ordine materiale a 
quelle spirituali e soprannaturali. 


Guglielmo Calà Ulloa O. P. 


RESPONSABILITA’ DEL SAPERE - A. 1953. 


I - Raffa M.: Necessità della cultura comparata; Pende N.: Le basi fisio- 
logiche dei fenomeni psichici; Spiazzi R.: Cristianesimo e democrazia 
in Savonarola; Di Tullio B.: Orientamenti moderni della antropologia 
criminale; Giannini A.: La funzione della diplomazia per la pacifica 
convivenza. 


II - Halacki O.: La spiritualité polonaise; Lovera C.: Il dramma della 
via media in Newman e il movimento ecumenico delle Chiese; Pareti 
L.: I moventi materiali e spirituali nella storia; Beer S.: Croce e le 
scienze; Frattini A.: Crisi nella scuola. 


III - Riccobono S.: Il problema attuale più arduo della storia del diritto 
romano; Carcano P. F.: L’influsso della matematica sulla filosofia con- 
temporanea; Monaco M.: L’allocuzione di Pio IX del 29 aprile 1848; 
Breton S.: Sur l’îidée de philosophie comparée; Camilucci M.: Moderna 
poesia religiosa italiana; Da Rios L. S.: Scienza e preghiera. 


IV - Carlini A.: Cristianesimo e problematicismo nel pensiero dì Ugo Spi- 
rito; Maroi F.: Lo spirito fraterno del icvoro; Garboli A.: Benedetto 
Croce; Plachy A.: Il diritto romano come fattore spirituale europeo; 
Koultchytskyi A.: La formation de lame Ukrainienne; Redanò U.: 
Fisica e filosofia nel pensiero contemmoraneo. 


Pende N.: Le basi fisiologiche dei fenomeni psichici. 


Il tema, molto interessante anche dal punto di vista filosofico, non è in 
verità troppo facile a trattare, esigendo cognizioni approfondite in disparate 
branche del sapere, per cui non è infrequente leggere sull'argomento amene 
superficialità per un’affrettata sintesi di mozioni raccogliticcie o dotte enor- 
mità originate a loro volta da una visuale scientifica troppo specializzata; ma 
il Pende è quanto di più competente e autorevole si possa desiderare in ricerche 
di tal genere: da ormai quarart’anni si dedica allo studio della persona uma- 
na nella sua totalità (sono notissime le sue dottrine costituzionalistiche) e 
insieme dimostra possedere rozioni filosofiche chiare ed esatte sui rapporti 
ontolozici fra anima e corpo. 

Secondo l’A. il sistema neuro-ormonaie può considerarsi come il centro 
regolatore dei fenomeni fisiologici di anabolismo e catabolismo (ai quali si 
riduce praticamente la vita vegetativa) e insieme il sustrato materiale fisio- 
logico dei fenomeni psichici (nor nella loro componente rappresentativa ma 
in quella emotiva). E più precisamente vengono localizzati gli strumenti im- 
mediati del mutuo influsso fra anima e corpo nel diencefalo o ipotalamo con 
le aggregate componenti nervose viciniori e nelle due glandole endocrine ad 
esso connesse, l’epifisi e l’ipofisi (vera centrale, quest’ultima, regolatrice di 
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tutte le secrezioni endocrine); a precisare tale localizzazione concorrono fat- 
ti diversi di esplorazione diretta sul cervello e relativa chirurgia, esperienze 
di endocrinologia umorale e patologica. Quest’apparato a sua volta compren- 
de due diverse zone funzionali: l'istallazione dinamogena che presiede al ca- 
tabolismo e quella trofotropa che presiede all’anabolismo; cosicché esso re- 
gola ogni fenomeno di vita vegetativa che si svolga in un qualunque tessuto 
del corpo umano (cervello compreso): il sonno e la veglia, l’attività e il ri- 
poso, gli istinti della fame, della sete, del sesso, il metabolismo generale di 
tutte le sostanze nutritive. Oggi perciò gli si attribuisce un enorme valore nel 
determinare sia il comportamento sentimentale sia ideativo dell’individuo. 

Si diceva a principio di un interesse anche filosofico del tema. Infaiti è noto 
che fino al secolo scorso la vita vegetativa era ritenuta un complesso di fenomeni 
del tutto diversi dai fenomeni fisico-chimici tanto da far considerare i sucì pro- 
dotti, le sostanze chimiche organiche, come suoi effetti esclusivi non riproducibili 
in laboratorio; ma con la sintesi artificiale dell’urea (Volher, 1828) e di parecchie 
altre sostanze organiche, molti fenomeni vitali si rivelarono completamente s0g- 
getti alle leggi fisico-chimiche, e si giunge così in pratica a distinguere due 
tipi di fenomeni: quelli « essenzialmente » vitali, caratteristici del mondo vi- 
vente, e quelli solo « funzionaimente » vitali, comuni al mondo inorganico ma 
sotto controllo dei primi e concorrenti con essi alla funzionalità dell’organi- 
smo. Da quanto esposto nell’articolo del Pende potrebbe sorgere l’idea di una 
Gistinzione analoga nelle parti del vivente: parti nelle quali si hanno dei fe- 
nomeni essenzialmente vitali e parti che pur essendo anch’esse informate dal- 
l’anima non sono però sotto la sua diretta mozione in quanto vi si sviluppano 
fenomeni in sè fisico-chimici ma controllati e finalizzati dai primi. Idea non 
del tutto peregrina poichè tale differenziamento e gerarchia nei fenomeni 
della vita e nel relativo organismo era giò sostenuto, sia pure sotto altra forma, 
cagli Scolastici che ponevano degli «spiriti vitali » intermediari fra l’anima 
e il corpo (intermediari, ben inteso, nell’agire non nell’informare) (cfr. San 
Tommaso, « Summa Theol. >» I, a. 76, a. 7). 


Filiasi Carcano P.: L’influsso della matematica sulla filosofia contemporanea. 


La considerazione matematica si introduce in filosofia con i Pitagorici che 
l'’assumono a prova e criterio dell’esistenza di un’armonia e di una intelligi- 
bilità nella natura, meritandosi le lodi di Aristotele per aver iniziato a par- 
lare, per primi, dell'essenza delle cose (« Met.» I, 5); ma la loro matematica 
è ancora impregnata di elementi magici e mistici che derivano dalla mate- 
matica dei primitivi e che si trasmetteranno a Platone, ai Neopitagorici e Neo- 
platonici della tarda antichità e della rinascenza. Con Cartesio la matematica 
sì svincola dalla filosofia, si spoglia di ogni elemento eterogeneo, si eleva a 
scienza generale della quantità astraendo dal duplice modo in cui questa si 
concretizza (il continuo e il discreto) superando così la tradizionale distinzio- 
ne fra geometria e aritmetica; la geometria analitica, che è al tempo stesso 
un’applicazione dell'algebra alla geometria e una interpretazione dell’algebra 
mediante la geometria, rappresenta una tappa caratteristica di questo indi- 
rizzo. Con le geometrie non euclidee e l’ulteriore sviluppo dell’algebra fino 
alle teorie dei gruppi e degli insiemi, la matematica si libera sempre più da 
ogni elemento sensibile e immaginativo anche a costo di sacrificare concetti e 
vedute care al senso comune, si svincola anzi completamente dalla realtà fino 
a diventare una costruzione coerente in sè ma poggiata su assiomi arbitrari 
(quindi non è più nè vera nè falsa, ma soltanto utile o no), si «logicizza », da 
scienza della quantità si trasforma in scienza della misura e dell’ordine in a- 
stratto; di qui la celebre definizione di Russel: «la matematica è una scienza 
nella quale non si sa di che cosa si parla nè se quello che si dice è vero ». 

a Giunta a questa fase del suo svilppo, la matematica offre alla filosofia, 
più che in ogni altro tempo, degli stimoli che questa in parte sta seguendo: 
1 la matematica è fra le scienze quella che ha raggiunto un più alto grado di 
consapevolezza e autocritica delle proprie basi, quindi «offre un notevole in- 
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teresse non solo alla stretta metodologia, ma alla stessa filosofia, inquanto in- 
veste profondamente la stessa interpretazione del pensiero, il suo più intimo 
funzionamento, i suoi rapporti con l'immaginazione » (p. 202); 2. malgrado le 
sue stesse polemiche, essa resta sempre, in rapporto alla cosidetta anarchia 
dei sistemi filosofici, una rocca dì certezza; costituisce perciò un salutare e- 
sempio «a superare l'atmosfera polemica nella ricerca di una maggiore com- 
prensione e di un Jinguaggio comune » (p. 202); 3. il suo assetto assiomatico 
fa convergere un sempre maggiore interesse sull'importanza del linguaggio 
come fattore non soltanto espressivo ma costitutivo condizionante di ogni spe- 
culazione; 4. infine la matematica creando entità formali astrattissime, scioglie 
la mente dalle vecchie abitudini immaginative, ci dimostra la possibilità di 
formazione di nuove abitudini, dandoci così un dominio sempre più vivo del 
nostro pensiero, una coscienza più profonda della nostra libertà » (p. 207). 

A parte l'evidente ispirazione neopositivistica, e fatte quindi le debite 
riserve sull'opportunità di applicare alla filosofia i metodi della matematica di 
oggi, l'articolo è degro di essere segnalato come un realistico riconoscimento 
di certi aspetti negativi della filosofia moderna: ridotta ormai a pura proble- 
matica e senza terminologia fissa e comune, essa, non che assolvere la sua 
funzione di via maestra alla verità, sta diventando una «selva aspra e forte» 
dove ci sì sperde senza scampo. 


Redanò U.: Fisica e filosofia nel pensiero contemporaneo. 


L’articolo è un quadro abbastanza completo dell’evoluzione subita dai con- 
cetti fondamentali della fisica. La fisica moderna si può dire che nasce con il 
sopravvento del meiodo induttiyo-sperimentale sulle «centomila metafisiche 
dimostrazioni (degli scolastici) che un’esperienza sola basta a mettere in ro- 
vina », come diceva Galileo; di qui un certo atteggiamento antimetafisico nei 
primi scienziati (Leonardo, Bacone, Galileo), di qui ancora la tendenza a co- 
gliere nei fenomeni il lato cuantitativo a preferenza di quello qualitativo, a 
usare il più possibile il linguaggio matematico e comunque a «descrivere » i 
fenomeni in termini di uso comune più che a «spiegarli» con sottili concetti 
e teorie. Più tardi, con Huygens e Newton, si entra nella fase esplicativa e 
velatamente filosofica: si affinano i concetti di materia, massa (inerziale e gra- 
vitazionale), forza, si introducono delle entità. non assolutamente sperimentali, 
come lo spazio e il tempo assoluto. 

Nell’ottocento poi si precisa il concetto di energia e se ne scoprono le ieggi 
(Lavoisier, Mayer, Carnot, Clausius). Nel nostro secolo infine, con le teorie 
relativistiche, le nozioni di spazio e di tempo perdono il loro significato usuale, 
di riferimento alla realtà, per ridursi a schemi convenzionali introdotti a co- 
modità dell’osservatore che deve impostare su di essi, come su di uno sfondo, 
le sue previsioni e i suci calcoli; a cui segue come conseguenza che il « corpo » 
cessa di essere una entità situata nello spazio e nel tempo, la massa inerziale 
cade sostituita per intero da quella gravitazionale, e la materialità stessa del- 
la massa gravitazionale si risolve in una funzione energetica, la materia cioè 
è soltanto energia ammassata o meglio uno degli aspetti (l’altro è l’energia 
stessa) in cui la realtà corporea viene da noi conosciuta: è insomma il crollo 
compieto dello sehema newtoniano del mondo fisico. 

Oggi gli scienziati, rendendosi conto della eccessiva Astana che separa 
questi loro concetti da quelli empirici della prima fisica e del senso comune, 
si chiedono: «Si riducono queste forme tutte e soltanto nel loro simbolo ma- 
tematico? ... Hanno realtà soltanto nella mente cui si affacciano, o ne pos- 
siedono anche una in se stessi? Come entità a sè stanti, o come « proprietà » 
degli oggetti? » (p. 444). E purtroppo la risposta più comune è di pretto sapore 
kantiano: « L’evoluzione della fisica più recente può appagarsi, come abbiamo 
visto, di un significato puramente «soggettivo >», mentale e si imbatte, tosto 
che si voglia attribuire a queste formulazioni realtà esistente, in insuperabili 
difficoltà e incongruenze » (p. 444). 


Pio Bazzi O. P. 
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SOPHIA - A. 1953. 


I - B. Brunello: Democrazia ed empirismo; A. Casiglio: Il limite come 
principio della vita morale; M. Rezzani: Note marginali al « Sofista » 
di Platone; E. Bertola: La dottrina dello «spirito » în $. Tommaso; 
F. Pugliesi: Dell’estetica di Giordano Bruno; G. A. Roggerone: Il ma- 
chiavellismo di Rousseau; V. De Ruvo: Riflessioni intorno alla logica 
hegeliana; Q. Majorana: Le teorie di Alberto Einstein; M. Rocca: Les 
mystères expérimentaux et logiques de la mécanique ondulatoire; 
A. M. Dell’Oro: Universalità biologica. 


II - A. M. Dell’Oro: I fisici parlano di creazione; J. Sivadjian: Relativité 
et indeterminisme; A. Pastore: Idee sul rapporto tra filosofia e poesia; 
F. Puglisi: Aporie dell’estetica crociana; O. Borrello: La natura nel- 
l'estetica esistenzialista; E. Riverso: Aporie e difficoltà del Positi- 
vismo logico; C. Ottaviano: Postilla all’articolo precedente; G. E. Mul- 
ler: On the Historical Significance of Husserl’s Phaenomenology. 


III-IV - C. Ottaviano: Valutazione critica del pensiero di B. Croce; J. I. De 
Alcorta: La fidelidad a sì mismo; C. Librizzi: Gioberti e Rosmini; M. 
Rezzani: Il compito della filosofia, ossia: La filosofia come pensiero 
storico; M. Giorgiantonio: Le Riviste di Filosofia in mezzo secolo. 


E. Bertola: La dottrina dello « spirito » in S. Tommaso. 


La nozione di «spirito », inteso quale elemento mediatore e unificatore fra 
anima e corpo, ha un’origine schiettamente platonica, proviene cioè dalla dot- 
trina bisostanziale del composto umano; più tardi, sotto l'influsso della me- 
dicina arabo-giudea, esen assume anche veste di nozione scientifica e passa 
così insensibilmente nella Scolastica. L'A. in un precedente articolo (« Sophia », 
1252, n.III-IV, pv. $06-312) ha illustrato lo sviluppo filosofico di questa dottri- 
na nelle crere di S. Alberto M., in questo lo fa per le opere di S. Tommaso. 

in S. Tommaso, i passi relativi alla questione sono pochi e brevi, per cui 
si ha l'impressione che sull’argomento «vi è già tutta una teoria che egli ha 
certo più acquisita che elaborata » (p. 30). In un unico passo (« Summa Theol. » 
I, q. 76, a. 7) il problema viene esaminato a fondo e la conclusione è che lo 
« spirito » non deve considerarsi un elemento unificatore dell'anima al corpo 
(« medium in essendo » come volevano i Platonici) ma solo uno strumento per 
cui l’anima agisce sul corpo («medium in movendo, sicut primum instru- 
mentum motus »). 

A questo punto l'A. trova «strano come i più moderni studiosi di S. Tom- 
cezione dell’universo l’intervento diretto degli erresi spirituali sui corpi è un 
meduim in movendo ». 
maso nulla dicano dei problema dello «spirito » e della sua funzione nell’an- 
tropologia tomista e come nelio studio dei rapporti tra anima e corpo essi 
trascurino una questione che ha pure la sua importanza» (p. 33). Per conto 
suo cerca di far comprendere meglio il valore della questione esaminando il 
motivo per il quale S. Tommaso avrebbe conservata nella sua antropologia la 
dottrina dello « spirito »; e lo individua in due fatti. « Da una parte, come ab- 
biamo detto, l’esistenza degli spiriti come elementi corporei sottilissimi mo- 
ventisi nei corpo ammato sembrava allora accertata e provata da una lunga 
serie di dotti fisiologi, e dall'altra il problema del contatto tra anima e corpo 
per spiegare il passaggio e il diffondersi nel corpo delle virtù dell'anima tor- 
mentava e doveva essere in qualche modo spietata... Ma come spiegare un 
contatto tra ciò che è spirituale e ciò che è materiale? Di qui la necessità che 
spinse Alberto e Tommaso ad accettare l’esistenza di uno spirito, elemento ti- 
picamente platonico, corporeo sì ma con poca materialità, che servisse quale 
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mediatore «in movendo» per il passaggio delle azioni tra anima e corpo » 
(p. 35). ELI 

Francamente, la seconda ragione non convince. Non si comprende come 
gli Scolastici dovessero sentirsi «tormentati» dal problema di come spiegare 
l’azione di ciò che è spirituale su ciò che è materiale, quando nella loro con- 
cezione dell'universo l’intervento diretto degli esseri spirituali sui corpi è un 
fatto di ordinaria amministrazione; nè d’altra parte il problema stesso sussi- 
ste, non risultando alcun inconveniente se un essere di ordine superiore agisce 
su un altro di ordine inferiore. 

Quanto pci a S. Tommaso in particolare, egli dimostra uno scarso inte- 
resse allo «spirito », come cenfessa l’A. stesso (p. 29), e nell'unico passo in cui 
sì impegna più 2a fonco (il già citato articolo della Somma) riserva tutto il 
corpo dell'articolo per negare allo «spirito » la natura attribuitagli dai Plato- 
nici di « medium in essendo » fra anima e corpo, e soltanto nelle poche righe 
della risposta alla seconda obbiezione gli riconosce ia caratteristica di « essere 
medium in movendo ». 

Mi sembra perciò più aderente al vero pensare che la dottrina dello « spi- 
rito » fu accettata da S. Tommaso non quasi fosse un elemento necessario per 
comprendere le relazioni dinamiche fra anima e corno, ma soltanto perchè lo 
« spirito » s1 imponeva come un «dato di fatto » accertato dagli scienziati del- 
l'epoca, cui bisognava. trovare un posto nel quadro dell’ilemorfismo. Non mi 
sembra dunque che si possa dire «un elemento importante » (p. 34) della an- 
tropologia tomista, nè c'è da far meraviglie se i moderni studiosi di S. Tom- 
maso non se ne interessino troppo. 


M. Rocca: Les mystères expérimentaurx et logigues de la mécanique on- 
dulatoire. 


La meccanica ongulatoria viene comunemente presentata come il migliore 
strumento intellettuale a nostra disposizione per penetrare nel mondo delle 
particelle subatomiche; essa però non è esente da aspetti negativi e IA. ne 
mette in rilievo alcuni desunti dalia Chimica. 

La teoria presenta, se applicata all’atomo di idrogeno, una soddisfacente 
corrispondenza con la realtà; ma quando viene estesa a edifici atomici più 
complessi o, peggio ancora, agli atomi come li troviamo in natura (allo stato 
ionico o legati fra loro in molecole), si dimostra talmente inesatta da perdere 
ogni valore teoretico e pratico. Lo stesso si dica per i legami che tengono in- 
sieme gli atomi di una stessa molecola: in alcuni casi la tecria ce ne fa co- 
noscere la natura e ne calcola esattamente il valore, in altri invece dà risul- 
tati diametralmente opposti a quelli ricavati per via sperimentale. Le nozioni 
poi di «risonanza » e «ibridazione » sono degli enunciati misteriosi ed oscuri, 
al di fuori di ogni intuizione sensibile, e, quei che è peggio, per delle nozioni 
scientifiche, non sono in accordo con i fatti. 

L’A. conclude per un ritorno al vecchio metodo scientifico ancor oggi se- 
guito dalla così detta Scuola inglese: « en partant des données complexes four- 
nies par l’expérience, associées à un esprit critique et philosophique plus en 
éveil, ..avec la mathématigue comme instrument, mais non comme guide » 
(p. 93). 

Conforta sentire dalla bocca di uno scienziato, in pieno periodo di astrat- 
tismo e matematizzazione della scienza, questo invito per un ritorno a metodi 
meno assiomatici, meno sprezzanti delle intuizioni del senso comune, e pro- 
prio a tutto vantaggio di quella caratteristica di cui la scienza va tanto glo- 
riosa, la precisione. 


A. M. Dell’Oro: I fisici parlano di creazione. 


E’ noto che non pochi scienziati sono giunti a Dio partendo dal fatto che 
il mondo materiale non è un sistema fisico del tutto autosufficiente ed auto- 
nomo. Ma la realtà di questo fatto ha subito, con l’evolversi della scienza, del- 
le interpretazioni diverse e qualche volta è stato anche negata. Aristotele fa- 
ceva del mondo un sistema chiuso quanto alla materia, per lui eterna, aperto 
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invece quanto all'energia, immessa continuamente dal Primo Motore Immo- 
bile. Gli Scolastici allargarono questa dipendenza, ponendo la materia creata 
da Dio nel tempo. Leonardo, Galileo, Cartesio e Newton ritornarono a isolare 
parzialmente il sistema del mondo in quanto ammettevano una creazione della 
materia e una prima spinta comunicata da Dio alla materia, ma insieme esi- 
gevano, per il principio di inerzia, una autonomia energetica attuale. I ma- 
terialisti dell'ottocento e in avanti, invocando i principi di Lavoisier e di Mayer 
(conservazione della massa e dell’energia), eliminarono ogni dipendenza del 
mondo da Dio ponendo materia ed energia eterne e indistruttibili. Ma quasi 
contemporaneamente si venne a scoprire una nuova breccia nell’autosuffi- 
cienza del mondo per il secondo principio della termodinamica o di Carnot, 
il mondo esige un iniziale intervento esterno, senza di cui esso oggi si presen- 
terebbe come un ammasso di materia in assoluta quiete. Ultimamente alcuni 
scienziati hanno avanzato delle teorie che vengono a fare del mondo un siste- 
ma ermeticamente chiuso: nell'universo ogni giorno si «creano spontanea- 
mente » delle piccole cariche elettromagnetiche (Dirac) o degli atomi di idro- 
geno alla media di 500 all'anno per Km8 (Bondi, Gold e Hoyle), cosichè l’esi- 
stenza stessa del mondo atiuale non ha la sua spiegazione nè nell’eternità 
della materia e dell’energia nè in una Causa Superiore, ma è un fatto natu- 
rale e spontaneo di cui è ozioso cercare la ragion d’essere. 

Giustamente |A. critica «l’eccessiva disinvoltura con cui (questi scien- 
ziati) postulano e giustificano le loro teorie » (p. 8); viene infatti leso due 
volte in un colpo solc il principio di causalità (creazione senza creatore e crea- 
zione di una determinata quantità di particelle senza causa «determinante ») 
e d’altra parte, per sfuggire al miracolo della creazione iniziale da parte di 
Dio, si cade in una serie continua di miracoli. 


PioNBaz2MKO MP: 


REVUE DES SCIENCES RELIGIEUSES - A. 1953. 


I - L. Bouyer: Le salut dans les religions à mystères; M. Nedoncelle: L’e- 
sthétique de John Keble. 


II - F. Floeri: Le sens de la « division des sexes » chez Grégoire de Nysse; 
Ph. Delhaye: La théologie morale d’hier et d’aujourd’hui. 


IC aid. Schmitt: L’Eglise de Jerusalem ou la « Restauration » d’Israel d’a- 
pres Actes, I-V; J. Danielou: « Akolouthia » chez Grégoire de Nysse: 
J. Rohmer: L’intentionnalité des sensations de Locke à Berkeley. 


IV - M. Nedoncelle: L’inffluence de Newman sur « Les yeux de la foî » de 
Rousselot; R. Fluck: Guillaume de Tournai et son traité « De modo 
docendì pueros »; P. De Vooght: Huss a-t-il enseigné la « Remanentia 
substantiae post consecrationen »? 


L. Bouyer: Le salut dans les religions à mysteres. 


Per spiegare i sacramenti e le dottrine cristiane. «la storia delle religioni 
comparate » per troppo tempo ha dato eccessiva importanza alle antiche re- 
ligioni dei misteri, e persino in campo eristiano non si è mancato di istituire 
ravvicinamenti. Ma lo studio sempre più approfondito di quelle religioni ne 
ha grandemente svuotato il contenuto e di molto sminuita, o chiarita, l’im- 
portanza. 

Nel darci una sintesi di questo moderno approfondimento del problema 
in relazione a ricostruzioni suggestive ma affrettate, ancora oggi di moda nei 
manuali e nelle enciclopedie, l'A. pone due affermazioni base: 1. Le religioni 
così dette dei misteri, sono passate per quattro stadi successivi, e solo nel quar- 
to stadio, assai tardivo, e generalmente posteristiano, offre analogie interessanti 
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col Cristianesimo; 2. Di queste religioni, una sola, quella di Eleusi, merita 
realmente il nome di «religione dei misteri », ma non è mai giunta al quarto 
stadio suddetto. 

Nella prima tase la religione di Eleusi non presentava « misteri »; era sem- 
plicemente il culto agrario degli autoctoni del posto, i cui riti consistevano nel- 
l’ostensione delle immagini della fecondità (organi sessuali e spighe di grano), 
per assicurarsi la regolarità della germinazione. Passò alla seconda fase con 
l’arrivo di invasori dal Nord; i superstiti dell’antica popolazione concedono ai 
nuovi venuti come un privilegio, mediante iniziazione, l’antico culto ancestrale, 
che così da pubblico diviene « mistero », cioè un segreto comunicato a modo 
di favore. E’ il periodo in cui fiorisce il mito (Demetra, Persefone), spiegazio- 
ne favolosa di un rito di cui si è perso l’originale significato. Passa alla terza 
fase diventando materia di speculazioni ed elucubrazioni filosofico-religiose 
(Y'Orfismo ne è un primo esempio): ma anche in questo periodo non esiste una 
dottrina segreta da non comunicare ai non iniziati: i « misteri» sono i riti di 
culto e nent’altro. E le speculazioni sulla teologia dei misteri non sono che 
improvvisazioni libere e personali dei diversi autori, senza fondo comune, e 
senza alcun iegame intrinseco coi « misteri » stessi. 


Al quarto stadio giunse invece il culto di Serapide in Egitto, organizzato 
dai Tolomei a scopo politico per fondere la popolazione egiziana coi conqui- 
statori greci, e che non era altro che un’adattazione meccanica dei misteri 
eleusini alle tradizioni indigene: al centro vi era Osiride, divenuto Serapide, 
con la sposa Iside. Ma i nuovi « misteri » per allora sono affatto inconsistenti, 
le speculazioni greche sui misteri eleusini del tutto lasciate da parte. Solo in 
epoca molto posteriore al Cristianesimo appare la dottrina dell’assimilazione 
alla divinità, ma nulla, ecceito le licenziose e poco degne di affidamento « Me- 
tamorfosi » di Apuleio, ci fa pensare che avesse realmente fatto parte del cul- 
to; è piuttosto una ricostruzione mistico-filosofica strettamente apparentata al- 
le speculazioni ermetiche, evidente elaborazione dell’ellenismo egiziano (con 
linguaggio e immagini prese dai « misteri). Si tratta perciò di « misteri » pura- 
mente letterari, non di una religione misteriosofica organizzata. Per il suo ri- 
tuale e la sua mitologia sincretista, il culto di Serapide si diffuse universal- 
mente (è la sua principale analogia col Cristianesimo), non per la speranza 
all’immortalità, che era un’interpretazione rimasta estranea al culto stesso. 


Nel 205 a. C., durante i pericoli della guerra con Annibale, penetrò a Roma 
il culto frigio della Gran Madre e di Attis, che ripeteva il solito antico motivo 
della fecondità, con elementi sessuali e agresti. Anch’esso solo molto dopo, sot- 
to l’influenza di tardivi apporti dal Giudaismo e forse dal Cristianesimo, ri- 
trovò la dottrina di una comunione dell’iniziato a una vita nuova, destinata a 
divenire un’eternità felice, ottenuta mediante la virtù del dio, operante attra- 
verso le carni dell'animale immolato in sacrificio. 

Alla fine del I sec. d. C. entrò nell'Impero Romano un altro culto stra- 
niero, di origine iranica, quello di Mitra. Questa divinità della luce in lotta 
con le tenebre e generatrice di vita, il cui culto si diffuse rapidamente so- 
pratutto ad opera dei soldati romani, prometteva l'immortalità ai suoi adora- 
tori; la religione di Mitra, assimilato al «Sol invictus » il sole che rinasceva 
dalla morte invernale, alla fine del III sec. con la sua promessa d’immortalità 
poté apparire come emula del culto cristiano, col quale aveva somiglianze ri- 
tuali: vi si entrava a far parte con abluzioni, il cuo culto si concentrava at- 
torno a un banchetto fraterno. 


Anche il culto di Adone, originario della Siria, riprendeva il motivo della 
vegetazione che muore, e rinasce in primavera; è importante perchè diffonde 
la concezione astrologica dell’universo, legandola all’aspirazione e speranza del- 
l'immortalità: tutto è sottomesso alie influenze degli astri, che regolano immu- 
tabilmente le stagioni, la vita e la morte, l’inaridimento e la rigerminazione; 
allearsi con le potenze astrali significa trovare il segreto dell'immortalità, at- 
tingendo alle risorse inaliterabili del cosmo. 

In conclusione, le religioni dei misteri, originariamente religioni agrarie, 
interpretate tardivamente con miti di morte e di riviviscenza, in un ultimo 
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stadio assai tardivo poterono servire di base a una aspirazione all’immortalità 
attraverso la morte. Solo in questo senso si può affermare che hanno preparato 
la strada al Cristianesimo, che offre la vita eterna nella morte e risurrezione 
di Cristo. Ma l'astrologia diffusa dai culti siriani, sfondo teclogico delle spe- 
culazioni misteriosofiche, denuncia l’irriducibile diversità di queste col Cri- 
stianesimo: la morte e la rinascita delle divinità dei misteri (Persefone, Se- 
rapide, Attis, Mitra, Adone), non sono che la morte e la rinascita delle po- 
tenze del cosmo; associato alla loro immortalità, il fedele non è associato che 
all’eterno ritorno di un mondo ciclico: giorni, notti, inverni, primavere. Men- 
tre il Cristianesimo offre una vita che non conoscerà più la morte, una luce 
senza crepuscclo. « Le religioni misteriosofiche non avevano da rivelare altro 
inistero che quello di un mondo girante indefinitamente in cerchio, che ci im- 
prigiona nella sua sfera. il mistero del Vangelo proclama la rottura di questo 
cerchio e l’entrata nell'infinito dell’Agape, come il grande fatto nuovo, unico 
e irreversibile, della Croce e della Risurrezione di Gesù ». 


J. Schmitt: L’Eglise de Jérusalem ou la « Restauration » d’Israel d’après 
Actes I-IV. 


L’A. reagisce all’asserzione aprioristica che in materia ecclesiologica vi sia 
una discontinuità tra l’insegnamento di Gesù e il pensiero di S. Paolo. Al con- 
trario, i primi 5 capitoli degli Atti hanno grande importanza nella formazione 
della dottrina ecclesiologica cristiana. In essi domina il pensiero che nella na- 
scente chiesa apostolica si è realizzata la teocrazia integrale d’Israele. Il Deu- 
teronomio, che nei pensiero giudaico era considerato la legge dell’Israele ideale 
ai tempi escatologici. fornisce quasi tutte le citazioni di ordine comunitario: 
la Chiesa si presenta come la piena realizzazione di quel programma. Nel di- 
scorso di Pietro al Tempio (8, 12-26) tema fondamentale è il « rinnovamento 
universale », che riguarda sopratutto la restaurazione del popolo, verificata nella 
Chiesa. La ricostituzione, attraverso la vita della prima comunità cristiana, 
del popolo d’Israele in teocrazia perfetta, si presenta come l’aspetto più im- 
portante della salvezza escatologica. 


Mauro Laconi O. P. 


BULLETIN DE LITTERATURE ECCLESIASTIQUE - A. 1953. 


I - E. Boularand: La consécration épiscopale est-elle sacramentelle?; E. 
Delaruelle: La conversion de Constantin; F. Buffiere: La notion de 
«logos » dans l’exégèse d’Homère. Hermès, dieu de la parole et de 
la rgison. 


II - E. Larroche: La parabole de l’econome infidèle; E. Griffe: A propos 
de trois canons du Concile d’Arles de 314; B. Lavaud: Théclogie « ad- 
ventiste du 7me jour » et Doctrine catholique. 


III - Griffe E.: La question du transfert des reliques de Saint-Pierre « ad 
Catacumbas »; Lavaud B.: La théologie des « Témoins de Jéhovah »; 
Cavallera F.: La notion du « logos » dans Vexégèse d’Homère. Hermès. 
dieu de la parole et de la raison. 


IV - Griffe E.: Le gallicanisme de Bossuet; De Naurois R.: Utopies pa- 
cifistes; Delaruelle E.: Essaì sur la formation de Vidée de Croisade: 
Salles A.: Les plus anciennes liturgies du baptéme. 


E. Delaruelle: La conversion de Constantin. 


Che il padre di Costantino, Costanzo Cloro, non si sia associato alla per- 
secuzione di Diocleziano, e che avesse una figlia di nome Anastasia, sono in- 
dizi troppo fragili per sostenere l’ipotesi che Costantino avesse conosciuto il 
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Cristianesimo in famiglia, e magari fosse stato sempre cristiano, sia pure in 
segreto. Le sue prime monete sono di carattere pagano; arrivato al potere ac- 
cettò la religione instaurata da Diocleziano e Massimiano, che, sotto la giurisdi- 
zione di quest’ultimo, aveva per centro Ercole. Ma quando, entrato in conflitto 
col suocero, reclamò la discendenza da Claudio il Gotico, riprese la devozione 
degli antenati al « Sol invictus », tanto più che il culto di Apollo era molto po- 
polare in Gallia. Innumerevoli sono le sue monete inscritte al «Soli invicto 
comiti », e particolarmente interessanti quelle in cui il sole ha la fisionomia 
dell’Imperatore. Eliminato Massimiano, nel 310 recatosi in un tempio di Apollo 
in pellegrinaggio a sciogliere i suoi voti, ebbe la famosa visione raccontata dal 
Panegirico VII: gli appare Apollo, accompagnato dalla Vittoria, che gli porge 
corone di alloro. Il genere letterario della composizione che ci tramanda l’e- 
pisodio, la scarsa importanza che gli accorda l'autore stesso, escludono che si 
tratti di un autentico fenomeno mistico o visione; un semplice contatto di 
preghiera con Apollo diventa un episodio favoloso nella rettorica adulatrice 
del panegirista. 

Nella campagna del 312 contro Massenzio, Costantino vide il SA 
segno cristiano che gli prometteva la vittoria. Il racconto più sicuro è quello 
che ci ha lasciato Lattanzio nel suo « De mortibus persecutorum » in sogno 
l’imperatore vede un segno misterioso, e riceve l’ordine di inciderio negli scu- 
ci; è il segno di Cristo. Bisogna riconoscere il valore storico della notizia di 
Lattanzio; l’opera fu scritta in un periodo vicinissimo agli avvenimenti, e il 
suo racconto poteva essere controllato da molti testimoni: un intero esercito 
aveva visto il segno misterioso inciso sulle armi. Ma non è il caso di parlare 
di miracolo: si tratta di un semplice sogno premonitorio, di carattere provvi- 
denziale: Dio si fa sentire a Costantino, ma in modo ordinario e non prodigio- 
so. Rimaniamo nell'isnoranza guanto alla natura del segno: i dati di Lattan- 
zio sono difficilmente interpretabili. Non è affatto possibile identificare questo 
avvenimento con la presunta visione pagana di due anni prima: il contesto 
storico, il contenuto degli episodi, il loro scopo differiscono in modo tanto so- 
stanziale, che non si rassomiglian più in nulla, se non nel termine troppo ge- 
nerico di «visione » attribuito in modo assai superficiale all’uno e all’altro. E’ 
Eusebio che nella sua «Storia Ecclesiastica >» di questo sogno fa un fenomeno 
prodigioso: Costantino e i suoi soldati vedono nel Cielo il segno della Croce, e 
sentono una voce che dice: «Con questo segno vincerai»; un sogno ordina 
poi all'Imperatore di fregiare con quel segno gli emblemi militari. La relazione 
di Lattanzio, più sobria, oggettiva, discreta, va preferita alle fantasiose am- 
plificazioni di Eusebio, che, in cerca del meraviglioso, ne fa una leggenda. Pro- 
babilmente anzi nell'opera di Eusebio bisogna riconoscere a questo punto l’o- 
pera tardiva di un interpolatore. Comunque è certo che Costantino accettò il 
segno impostogli, al quale poi qualche elemento credente del suo esercito die- 
de un’interpretazione cristiana. 

Costantino rispettò sempre il paganesimo, religione di stato, e nel 317 tut- 
te le sue monete erano pagane, come pure i monumenti figurativi. Ma qui bi- 
sogna riconoscere anche, tra l’altro, la forza dell’abitudine verso formule pas- 
sate, cui non si attribuiva più il loro vero valore. Certo Costantino non diventò 
cristiano dopo il 318, e probabilmente bisogna accettare per la sua conversione 
la data tradizionale del 212, purchè non si pretenda di veder in lui il cristia- 
no perfetto (quanto ai costumi e alle idee) al quale ci ha abituati la prosa di 
Eusebio. Di particolare sensibilità religiosa, aperto al sincretismo del suo tem- 
po, dovette conoscere da tempo il cristianesimo: nel periodo cruciale della 
lotta con Massenzio, che doveva decidere del suo destino, il problema reli- 
gioso si acutizzò: un sogno provvidenziale, seguito da una smagliante vittoria, 
lo decisero a orientarsi definitivamente verso la religione di Cristo. 


Mauro Laconi O. P. 
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e ERUIRIA SP ERETTO ALE 
DEL P. M. MARIANO CORDOVANI O. P.* 


I. - IL P. M. CORDOVANI TEOLOGO E RELIGIOSO. 


Questa solenne commemorazione della figura spirituale del 
P. Mariano Cordovani, nei suoi vari aspetti, a cinque anni dalla 
sua lacrimata anche se non immatura fine (giacchè egli fu colto 
dal Padrone della vigna come grappolo ben maturo della mistica 
vera vite, che è Gesù Cristo), potrebbe forse sembrare una su- 
perflua rievocazione di uno dei tanti scomparsi, di uno dei tanti 
defunti, che, secondo il significato del termine latino « defunctus », 
hanno già compiuto la loro missione terrestre, hanno quindi fatto 
il loro tempo, per cui inutile sarebbe disturbarne la pace del se- 
polcro. E’ forse per questo che sulle tombe dei nostri morti scri- 
viamo: « Requiescant in pace »? 

Certamente no! La pace che invochiamo per i nostri defunti 
non è sinonimo di dimenticanza. Tanto meno lo può essere nel 
caso del P. Cordovani. Egli non è che visibilmente un defunto, 
uno scomparso. Quanti lo hanno conosciuto, stimato ed amato, lo 
sentono ancora presente, vivo e reale nel pensiero e nel cuore. 
Poichè, se si avvera in tutti coloro che muoiono nella carità di 


* Ricorre quest'anno il quinto anniversario della morte del 
Rev.mo P. M. Mariano Cordovani, a cui la nostra Rivista è legato 
da vincoli di gratitudine e di ammirazione. Pubblichiamo perciò 
con piacere i testi dei discorsi tenuti dal Rev.mo P. M. Luigi Ciappi 
O. P. Maestro del S. Palazzo Apostolico, da S. E. V On. Bernardo 
Mattarella Ministro dei Trasporti e da S. E. Rev.ma il Card. Celso 
Costantini nella solenne commemorazione dell’ 11 Giugno orga- 
nizzata dagli Amici del P. Cordovani a Roma nell’Aula Magna del 
Palazzo della Cancelleria. (N. di R.) 
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Cristo il detto della S. Liturgia: « Beati mortui, qui in Domino 
moriuntur: Beati i morti che muoiono nel Signore », noi abbiamo 
buoni motivi per credere che anche il P. Cordovani è beato, cioè 
per sempre più vicino a Colui che fu per lui Via, ed ora ne è di- 
venuto in modo svelato e consumato Verità e Vita eterna. 

E’ dunque confortante pensare ad una presenza spirituale del 
caro Padre nel vincolo della carità di Cristo. 

Oltre però a questa misteriosa compresenza e comunione dei 
Santi, viatori e comprensori, in Gesù Cristo e in Dio, per il P. 
Cordovani è ancora giusto parlare di una presenza visibile, non 
già della sua persona fisica, ma della sua attività, o meglio, dei 
frutti che da essa emanarono. Il nostro amato P. Maestro, infatti, 
pur abbandonando sensibilmente questo mondo, ha lasciato dietro 
a sè una vasta eredità, non di materiali ricchezze che nulla hanno 
di comune con i valori propri dello spirito, ma di insegnamenti, 
di esempi di virtù, di affetti, da potersi a buon diritto considerare 
come ancor vivo ed operante intorno a noi ed in noi stessi. Di 
lui non è vano il ripetere: « Defunctus adhuc loquitur »! Benchè 
defunto, egli parla, ammaestra, esorta, edifica, e tanto più effica- 
cemente quanto più il dissolversi della sua simpatica maestosa 
figura esterna sollecita lo spirito nostro, quasi per averne un giusto 
compenso, ad afferrare e comprendere e compenetrarsi col suo 
spirito, con la sua eccezionale personalità morale, e riviverne in 
noi, per così dire, la funzione storica, quasi a prolungamento della 
sua stessa vita ed azione. 

Il P. Cordovani fu un uomo del suo tempo, nel senso più 
sano, più ampio e più profondo della parola. Egli fu moderno, 
senza essere affatto modernista; fu tradizionale e sanamente con- 
servatore, senza apparire un tradizionalista e un arretrato; fu un 
precursore dei tempi nuovi, senza atteggiarsi a futurista o pro- 
gressista, com’è accaduto ad alcuni banditori di novità nel campo 
della filosofia o della teologia. Infatti, tutti ammirarono in lui 
lo studioso, il filosofo, il teologo, il predicatore, il conferenziere, 
il conversatore « attuale », l’uomo insomma vivo, efficace nella pa- 
rola e negli scritti, capace di trasmettere ai giovani la fiamma 
della secolare sapienza cristiana sempre intatta e inestinguibile, 
che è fiaccola di verità divina ed umana ed insieme di carità apo- 
stolica, perchè scintilla di quel Verbo di Dio, che, al dire di San 
Tommaso, è « Verbum, non qualecumque, sed spirans Amorem: 
Verbo o parola del Padre, non qualsiasi, ma spirante Amore, l’a- 
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more personale, che è lo Spirito Santo, Carità increata» (Sum. 
Theol., I, q. 43, a. 5). 

L'attualità del P. Cordovani, come filosofo e come teologo, 
non fu l’attualità del genio che scopre nuovi orizzonti di verità; 
e nemmeno ebbe i caratteri dell’originalità, troppo spesso con- 
finante con la stravaganza e l’astruseria. Egli attinse la sua attua- 
lità, quasi acqua limpida e salutare, da quella sorgente eterna 
del vero che è la Divina Rivelazione, attraverso la mediazione 
impersonale e perciò quanto mai oggettiva e fedele dell’Angelico 
Dottore. 

Chi ha ben compreso il significato simbolico dei così detti 
« Trionfi di S. Tommaso », dovuti al pennello del Traìni o di An- 
drea di Buonaiuto o di Benozzo Gozzoli o di Filippino Lippi o 
del Rubens o dello Zurbaran, avrà in essi ammirato, grazie alla 
sovrana efficacia espressiva dell’arte pittorica, come il Sole d’A- 
quino rispecchi e irradi a sua volta quei raggi che dal Sole In- 
creato dell’Eterna Verità piovono in larga copia sui Profeti, sugli 
Apostoli e sugli Evangelisti, portavoce sovrani, dopo Gesù Cristo, 
della Divina Rivelazione. Ecco perchè gli stessi Sommi Pontefici, 
da Giovanni XXII a Pio XII, hanno salutato in S. Tommaso il 
Dottore Comune della Chiesa, il Dottore dei Dottori, il Maestro 
delle scuole cattoliche di tutte le età. 

Il P. Cordovani fu in pari tempo discepolo fedelissimo del- 
l’Aquinate e, in misura ancora più grande, figlio ossequientissimo 
alla Santa Romana Chiesa, custode integerrima ed interprete in- 
fallibile della Rivelazione Divina. Anzi, per meglio dire: in tanto 
egli riuscì servo devotissimo dei Romani Pontefici Pio XI e Pio 
XII, in quanto seppe attenersi solidamente e integralmente alla 
dottrina e agli esempi del suo Angelico Maestro S. Tommaso, il 
quale sapientemente aveva scritto: «In tutte le questioni occorre 
tener d’occhio, come norma suprema, l’autorità della Chiesa, poi- 
chè la stessa dottrina dei Dottori cattolici non ha.valore se non 
per l’approvazione della Chiesa. Perciò, è da preferirsi l’autorità 
della Chiesa a quella di Agostino o di Girolamo o di qualunque 
altro Dottore » (Sum. Theol., II-II, q. 10, a. 12, c.). 

In realtà, il P. Cordovani visse ed operò in piena armonia 
con la sua vocazione domenicana, che lo voleva apostolo della 
Verità divina, giudicando, elogiando o riprovando dottrine e si- 
stemi, non secondo gusti e preferenze personali, non secondo cri- 
teri d’opportunità o ambizione di successo e di carriere, ma se- 
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condo la norma del Magistero vivo ed infallibile della Chiesa 
di Roma. 

Italiano di nascita, autentico toscano, dotato d’ uno spirito 
squisitamente ellenico, aperto perciò a tutte le manifestazioni del 
vero, del bene e del bello, il P. Cordovani studiò con passione la 
verità, principalmente quella rivelata, e spronò innumerevoli 
schiere di giovani, ecclesiastici e laici universitari, a realizzare in 
se medesimi il connubio tra la saggezza e la santità, ovvero ad 
assidersi al Convito dantesco, imbandito con le più gustose e spi- 
rituali vivande delle arti, delle scienze della filosofia e della 
teologia. 

Come appare dalle sue numerose opere, seppe essere, in grado 
eminente, filosofo e teologo; non però segregato ermeticamente 
nella roccaforte della filosofia o nel santuario della sacra teo- 
logia, ma aperto e sorridente a tutte le meraviglie naturali, ar- 
tistiche, storiche, letterarie e scientifiche, secondo una bella tra- 
dizione domenicana che vanta i nomi del B. Angelico, di Vitoria, 
di Melchior Cano e, in tempi a noi più vicini, dei PP. Marchese, 
Guglielmotti, Embriaco, Zigliara, Lombardo, Ferretti, Zacchi, 
Ciuti, Zucchi ed altri. 

In filosofia le sue preferenze furono per i problemi della gno- 
seologia e della sociologia, i più sentiti e dibattuti ai nostri tempi; 
nel campo poi della teologia egli si studiò di essere un teologo 
integrale, ossia completo, arricchendo se stesso, per quanto gli 
fu possibile, di tutto il patrimonio storico e speculativo delle 
scienze positive moderne e della grande Scolastica, e promovendo 
negli altri, professori e amici, lo studio o la raccolta del pensiero 
e dei documenti riguardanti la S. Scrittura, i Padri, i Romani 
Pontefici. In tal modo egli incarnò, per così dire, in se stesso il 
tipo dello studioso cattolico moderno, per il vigile senso che sem- 
pre lo distinse nel raccogliere e armonizzare la sapienza della tra- 
dizione con quella che va continuamente maturando in seno alla 
Chiesa. 

Non fa quindi meraviglia che il P. Cordovani apparisse un 
uomo di singolare equilibrio, come giustamente lo definì l’illustre 
Mons. Parente nell’elogio funebre che dello scomparso, membro 
dell’Accademia Romana di S. Tommaso d’Aquino, tenne in questa 
stessa Aula il 18 maggio 1950. Equilibrio di pensiero e di volontà, 
di tradizione e di rinnovamento, in pieno accordo con quell’ar- 
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monia di natura e di grazia, che lo rese un uomo completo, lumi- 
noso e operante. 

Sotto questo aspetto il P. Cordovani fu un autentico umani- 
sta, dotato cioè di quell’umanismo cristiano che in Italia vanta, 
come suoi massimi rappresentanti e modelli, S. Tommaso d’Aquino 
e Dante Alighieri. 

Vi è ancora oggi chi non crede all’autentico umanesimo di 
S. Tommaso, chi si raffigura i grandi scolastici del Medioevo come 
uomini tormentati dall’ansia, insoddisfatta, di conciliare l’ideale 
umano e l’ideale celeste. Ora, ciò non è affatto vero. In S. Tom- 
maso e in Dante, come pure negli altri grandi teologi, predicatori 
o letterati o scienziati che rispondono ai nomi di S. Anselmo, 
S. Alberto Magno, S. Bonaventura, fede e ragione, per usare una 
frase che Dante applica a S. Domenico, si « dotar di mutua sa- 
lute ». Il contrasto vi fu, e lo espresse dottrinalmente l’Aquinate 
nella Seconda Parte della Somma e poeticamente Dante ne La 
Divina Commedia, ma tra un ideale terreno, confinato nella po- 
tenza o nella ricchezza o nei piaceri o nelle arti o nelle scienze, 
cioè nella superbia o nell’avarizia o nella lussuria, e un ideale ce- 
leste immedesimantesi col Bene Infinito, che solo luce intellet- 
tuale e gioia spirituale ha per confini. 

Noi dunque riteniamo S. Tommaso e Dante, e con loro quanti 
vi si sanno ispirare, autentici umanisti cristiani, non meno vivi e 
attuali ai tempi nostri che ai loro tempi. A tal proposito giova 
ricordare quanto sapientemente osservava il S. P. Pio XII nel Di- 
scorso tenuto in occasione del Congresso Internazionale di Studi 
Umanistici: «L’'Umanesimo è oggidì all’ordine del giorno. Senza 
dubbio non è men certo che quanto esso contiene di buono, di 
grande e di eterno appartiene all’universo spirituale del più grande 
genio del Medioevo, S. Tommaso d’Aquino. Nelle sue linee ge- 
nerali, il concetto dell’uomo e del mondo, come appare nella pro- 
spettiva cristiana e cattolica, resta essenzialmente identico a se 
stesso, tanto in Sant'Agostino quanto in S. Tommaso o in Dante, 
come nella filosofia cristiana contemporanea. L’oscurità di alcune 
questioni filosofiche e teologiche, chiarite e risolte gradatamente 
nel corso dei secoli, non contraddice punto la realtà di questo 
fatto » (A.A.S., 41, 1940, p. 550). 

L’umanesimo cristiano, che colorì così sanamente e simpati- 
camente la figura scientifica del P. Cordovani, abbelli anche 
la fisionomia spirituale, cioè l’aspetto ascetico-mistico della sua 


258 LUIGI CIAPPI O. P. 


vita soprannaturale. Egli, infatti, non fu nè volle essere un ere- 
mita, nè un rigorista, nè un contemplativo puro, nè un uomo apo- 
stolico immerso nel dinamismo dell’attività esterna; ma, seppe as- 
sommare armonicamente in se medesimo, a somiglianza della Ver- 
gine, degli Apostoli, di S. Domenico, di S. Tommaso d'Aquino, di 
S. Caterina da Siena, la soave contemplazione di Maddalena e la 
solerte attività di Marta. Egli intese e visse la vita cristiana, la 
sua vita religiosa, come ce la descrive nel suo «Itinerario della 
Rinascita spirituale: « Si può contemplare la bellezza, possedere 
molti beni e non far peccato; il male morale sta nell’abuso, non 
già nell’uso dei beni di questo mondo. Non si creda e non si dica 
che è necessario chiudere gli occhi e andare questuando per pia- 
cere a Dio, per essere perfetti, quando la più illuminata teologia 
insegna che la perfezione può unirsi alla più grande agiatezza, e 
che senza un minimo di cose utili non è possibile nemmeno la 
vita... Non siamo angeli per poter vivere di amore intellettuale 
puro; anche per conoscere Dio abbiamo bisogno di metterci al 
contatto delle creature, anche per esercitare le opere della ca- 
rità siamo costretti a fare appello alle cose materiali, in modo 
che i beni siano gli organi o, meglio, gli strumenti della virtù » 
(ork19): 

Termino questa mia breve rievocazione del caro e indimen- 
ticabile Padre con un pensiero di riconoscenza a Lui, che mi fu 
sapiente e amoroso maestro; con una parola di ammirazione e di 
plauso al carissimo P. Raimondo Spiazzi, che nel V° anniversario 
della morte del P. Cordovani, ci ha regalato di lui una biogra- 
fia ampia, in due poderosi e insieme agili e luminosi vo- 
lumi, capaci di far rivivere la nobile personalità dell’estinto e 
perpetuarne nel secolo nostro il magistero di sapienza e di bontà; 
ed infine termino con una parola di gratitudine e di augurio a 
tutti gli amici di P. Cordovani. Di gratitudine, per aver procurato 
a me, successore meno degno di Lui e del Rev.mo P. Browne, qui 
presente, nell’ufficio di Maestro del S. Palazzo, l’alto onore e la 
grande gioia di rievocarne la figura scientifica e spirituale; di au- 
gurio, desiderando che la celebrazione odierna non abbia valore di 
semplice commemorazione, per quanto pervasa di ammirazione e 
di affetto verso l’illustre scomparso, ma rimanga e s’intensifichi 
come comunione di ideali e di propositi con uno dei tanti fra- 
telli maggiori che ci hanno preceduto nella patria dei santi ed 
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ora ci attendono per godere insieme, in una gioia perfetta, delle 
nozze eterne del Mistico Agnello. 


Luici Crappi O. P. 
Maestro del S. Palazzo Apostolico 


II. - IL P. M. CORDOVANI MAESTRO DI VITA 
E DIFENSORE DI LIBERTA. 


Dopo le illuminate parole del Rev.mo P. Ciappi, a me resta af- 
fidato un compito limitato, quello di una modesta testimonianza. 
Testimonianza di ammirazione e di gratitudine, in nome di quanti 
ammirarono P. Cordovani come maestro di verità, e lo sentirono 
e lo amarono come maestro di vita: di una vita cristiana, coerente, 
consapevole, coraggiosa, responsabile. 

«La vita cristiana — diceva egli un giorno — non è la si- 
stemazione ascetica della debolezza ». 

Guardò con l’animo del sacerdote zelante ai problemi della 
coscienza religiosa e della vita spirituale, ma anche con l’occhio 
penetrante ed ardito del sacerdote studioso dei problemi della vita 
sociale, considerati e valutati come proiezione nella vita civile 
delle premesse cristiane. 

E dei valori della vita civile guardò sopratutto alla libertà, 
come prezioso elemento di espansione di vita e di progresso so- 
ciale, alla « libertà — diceva — che trionfa nel bene e muore nel 
male ». Con lo stesso impeto domenicano di un altro grande suo 
confratello, il Lacordaire, che la sua figura e la sua opera spon- 
taneamente richiamano, esercitò la stessa missione di apostolato 
intellettuale nel mondo in nome della libertà. 

«Essa — scriveva ancora — si conquista come il Regno di 
Dio ed è permesso esser violenti per averla ». 

Ebbe una visione dinamica, conquistatrice della vita, di un di- 
namismo però illuminato e vivificato dalla serenità e letizia cri- 
stiane. In momenti difficili per gli uomini liberi e di facile di- 
sorientamento per molti spiriti, fu consigliere illuminato e pru- 
dente, e ad un tempo fermo e deciso. Fu il suo un centro pre- 
zioso di orientamento per quanti intendevano mantenere fede ai 
grandi ideali di libertà e di dignità e che trovarono conforto e 
sostegno nell’amicizia con lui, che apparve e fu sempre, senza 
atteggiamenti di iattanza, ma senza preoccupazioni, assertore fer- 
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vido di libertà, in una consapevole ed ardimentosa visione cri- 
stiana della vita e della storia. 

Per questo amò insieme la giovinezza e la libertà, questi due 
grandi momenti della vita e dello spirito; momenti di ardimenio, 
di fervoroso entusiasmo, di passione ideale. 

Considerò e visse la libertà come elemento di sviluppo, di 
dilatazione, di elevazione dello spirito, terreno di affermazione e 
di difesa della dignità degli uomini, in una «civitas» libera, or- 
dinata e serena. 

Così come concepì la cultura, fattore d’illuminazione interiore. 
Per questo non fu un ricercatore arido, ma uno studioso vivo ed 
appassionato: maestro di sapere e tempra d’illuminata umanità, 
di vero umanista cristiano. 

«La cultura — ammoniva — desta certamente la coscienza, 
e chi non se ne fa ala per il suo perfezionamento aumenta di 
certo il suo peccato ». 

Fu pensatore chiaro, organico, di grande cultura moderna, 
ma innestata nella tradizione, di pensiero concreto, vivo. 

Vale la pena di ricordare quanto un altro grande religioso 
del nostro tempo, Padre Semeria, scriveva di un suo libro: « Padre 
Cordovani ha meditato l’eterno in modo concreto, e cioè vivo, nel 
tempo, di fronte al tempo ». 

Fu animato sempre e guidato in ogni evenienza dall’impegno 
di fedeltà ai principii e di coerenza nell’azione. Ammoniva in un 
celebre discorso ai fucini: « Una grave responsabilità grava su 
di voi: quella di non tradire la verità, di non tradire la coerenza, 
di non tradire il Regno di Dio nel quale siamo chiamati alla 
salvezza ». 

Il Regno di Dio era il richiamo suggestivo e costante ed il 
punto di orientamento del suo insegnamento come della sua vita. 
Dalla considerazione di esso si irradiavano i più larghi riflessi di 
luce su tutti i problemi, anche su quelli della politica e della 
storia. In un momento delicato di infatuazione nazionalistica anche 
nel nostro Paese, scriveva con chiarezza e con coraggio: «Gli 
egoismi nazionalistici imperanti dovunque ci mettono nella triste 
necessità di insultare l’umanità ogni giorno e di non comprendere 
l'universalità e la grandezza del Regno di Dio ». 

Queste grandi verità e questi grandi ideali di libertà, di coe- 
renza, di fraternità degli uomini, di solidarietà e di pace fra i 
popoli; i problemi di una cultura moderna, saggia, viva ed indi- 
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pendente visse, insegnò ed inculcò a tutti, giovani avviati alla vita, 
uomini di maturo pensiero, in incontri sempre rasserenatori, che 
si svolgevano in un’atmosfera di amicizia affettuosa, che la gran- 
dezza del suo cuore seppe sempre creare, con quel suo sorriso fa- 
scinoso e sereno, riverbero di una letizia consapevole e dignitosa, 
che rendeva sempre care ed edificanti le sue conversazioni. 

In questa attitudine di serenità confortatrice e di sorridente 
amicizia amiamo ricordarlo, ed un tale ricordo è in ciascuno di 
noi un costante richiamo spirituale a quegli alti valori cristiani, 
che egli ci aiutò ad amare ed a servire. 


BERNARDO MATTARELLA 
Ministro dei Trasporti 


III. - L'ARTE SACRA NEL PENSIERO DEL P. M. CORDOVANI 


I chiarissimi oratori che mi hanno preceduto hanno mirabil- 
mente lumeggiato la poliedrica figura del P. Cordovani. A me 
non resta che raccogliere da loro i fiori del pensiero e farne un 
mazzo per deporlo sulla tomba del caro Padre. 

Solo mi pare opportuno di aggiungere per parte mia un altro 
fiore: quello della bellezza artistica, che è un raggio della Bel- 
lezza essenziale di Dio, chiamato dalla Scrittura Speciîeì generator 
(Sap. 13,3). 

Leonardo dice: « Non sai tu che la nostra anima è composta 
di armonia »? (Trattato della Pittura - Carabba, pag. 23). 

L’anima del P. Cordovani, per le preclari virtù cristiane e 
per l’altezza dell’intelletto, per la semplicità del tratto e per quella 
affabilità che si irradiava dal bel volto, era veramente composta 
di armonia. 

Egli ebbe anche uno squisito senso dell’arte, e non come una 
qualità passiva e dilettantesca, sibbene come una virtù attiva, 
per la quale il pensiero si traduceva in azione. 

L’Ecclesiastico celebra le lodi dei Padri e dice che essi erano 
homines divites in virtute, pulchritudinis studium habentes (Eccl. 
XLIV - 6). 

Il nostro P. Cordovani era non solo dives in virtute; ma ebbe 
in modo eminente lo studium pulchritudinis, cioè l’amore, la com- 
petenza e l’attività in vantaggio dell’arte e specialmente dell’arte 
sacra. 
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Egli capì che bisognava fare qualcosa per il risorgimento del- 
l’arte sacra. Questa attraversava — e purtroppo attraversa an- 
cora — una grave crisi. 

La spogliazione dei beni ecclesiastici, che colpì il mecenatismo 
della Chiesa, il vento di laicismo che travolse molti artisti e la 
concorrenza industriale avevano ridotto l’arte sacra, che fu una 
mirabile regina, alla figura di una povera cenerentola. 

Il P. Cordovani, che aveva un fine senso dell’ora, fondò nel 
1933, con l’aiuto del P. Silli, l’Istituto Beato Angelico, accanto 
alla Chiesa della Minerva dove riposa il più grande Maestro del- 
l’arte. 

Concepì l’Istituto con un piano organico e impegnativo, che 
si proponeva di ravvivare la buona tradizione dell’arte sacra, of- 
frendo agli artisti l’aiuto di una adeguata coltura e ristabilendo 
tra il Clero e gli artisti quello scambio di idee e di aiuti, che era 
stato disgraziatamente interrotto. 

Il P. Cordovani, primo Preside dell’Istituto Beato Angelico, 
invitò me a fare la prolusione dei corsi. 

Per comprendere il carattere che deve avere l’arte sacra, è 
necessario considerare il suo fine. Domandai in proposito al P. Cor- 
dovani un principio scolastico. Eravamo in piedi nella piazza della 
Minerva; egli mi disse subito: Quod essentialiter ordinatur ad ali- 
quid, specificatur ab ipso. 

Concludemmo la conversazione dicendo: non sono le chiese 
per l’arte, cioè questa non deve essere lasciata all’arbitrio dell’ar- 
tista; ma è l’arte per le chiese, cioè essa deve essere ancella vo- 
lenterosa della santa liturgia. 

Il P. Cordovani, nella prolusione dell’anno accademico 1933- 
1934 delineò il programma dell’Istituto con questi alti concetti: 
«La rinascita dell’arte sacra coincide, specialmente in Italia, con 
la rinascita del senso cristiano che si rivela in tutte le classi, 
attraverso una esigenza maggiore di elevazioni teologiche, in una 
ricerca più viva del realismo filosofico e religioso, in quella ro- 
manità che esprime egualmente bene tanto il nostro carattere na- 
zionale come la sintesi di tutte le note della Chiesa di Dio. 

La voce di S. Caterina e quella del Beato Angelico si fondono 
qui nel magistero della verità divina in forma di bellezza sacra: 
e i Domenicani della Minerva credono di aver fatto il miglior uso 
di questa parte dell’antico Convento facendone la sede dell’Isti- 
tuto « Beato Angelico » ... 
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La nostra scuola non ha pretese, ma intende cooperare alla 
rinascita dell’Arte Sacra, elevando il magistero della bellezza a 
significazione teologica. La religione non è solo dottrina e vita 
interiore, ma rinnovamento di anime e dramma di redenzione che 
va dalla Incarnazione sino alla visione beatifica. L’arte sacra com- 
pleta la teologia, è una forma bella dell’amore e del culto che 
dobbiamo a Dio, e quasi l’espressione visibile del nostro perfe- 
zionamento soprannaturale. Lo svolgimento di questi concetti deve 
rendere grandioso il contatto dell’arte e degli artisti, bello anche 
il corso delle scuole che si iniziano » (P. Mariano Cordovani O. 
P. - Inaugurazione dell’anno accademico 1933-1934 - 7 dicembre 
1933). 

Il P. Cordovani nelle lezioni all’Istituto Beato Angelico co- 
struì coi materiali scolastici un ideale edificio architettonico, ma 
aveva ripulito dalla polvere secolare quei materiali e li aveva 
resi lucenti. 

Profuse il suo multiforme pensiero sull’arte in altre lezioni 
a Roma e altrove, in articoli, in conversazioni. Egli era moder- 
nissimo, ma non intendeva che le aberrazioni artistiche passas- 
sero con il contrabbando della modernità. 

Nel 1949 scriveva: «Come si spiega il fatto che nel mondo 
cristiano circola un’arte patologica anticristiana, che offende la 
fede, profana le chiese, compromette la pietà, e provoca una rea- 
zione in tutta la gente equilibrata, sino alla condanna di queste 
illustrazioni? Per rispondere alla domanda si potrebbe dire che 
le leggi della Chiesa in ordine all’arte sacra non sono state os- 
servate, e qualche volta nemmeno da quelli che avrebbero avuto 
il dovere di farle osservare anche dagli altri... Bisogna rendersi 
conto delle difficoltà dell’arte sacra, la quale, oltre che possedere 
la perfezione dell’arte in genere, deve possedere la virtù di espri- 
mere in forma di bellezza sensibile anche quella misteriosa bel- 
lezza morale e spirituale che non si lascia includere facilmente 
nei lineamenti delle cose naturali... Di fronte a questo mistero 
si comprende il tormento dell’artista per tentare vie nuove al- 
l’espressione delle ricchezze inesauribili della Religione! Ma se 
questo progresso non porta ad una maggiore bellezza di conce- 
zione e di espressione, se si perde in uno svagolamento che dice 
bizzarria di soggettivismi patologici, perchè non chiamarlo col 
suo vero nome e non impedirgli almeno di entrare in chiesa?... 
Combattendo nel nome della fede la Chiesa finisce per salvare 
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anche l’onore e il prestigio dell’arte vera...» (P. R. Spiazzi O. P.: 
P. Mariano Cordovani dei Frati Predicatori - Vol. I, pagg. 416-417). 

Parole chiare, vive, roventi di attualità. 

L'Istituto B. Angelico fiorì mirabilmente, e vi è una collana 
delle lezioni fatte da parecchi studiosi e artisti, che costituisce 
una mirabile propedeutica per lo studio dell’arte sacra. 

Più tardi, anche quando il P. Cordovani era stato assunto 
all’altissimo ufficio di Maestro dei S. Palazzi, ritrovai in lui sempre 
quello spirito aperto, alacre, amoroso verso tutte le correnti sane 
del pensiero moderno e verso un auspicato risorgimento dell’arte 
cristiana. « Non si stanchi — mi disse un giorno con duel sorriso 
che faceva affiorare sul volto la luce del suo spirito — non si 
stanchi di combattere contro le deformazioni, che sono uno smar- 
rimento contro-natura ». 

Il P. Cordovani fu pure nominato consultore della P. Commis- 
sione d’arte sacra, la quale apprezzava la sua coltura e il suo 
fine gusto artistico. 

Io considero come una grazia l’amichevole consuetudine che 
ebbi col P. Cordovani per quella virtù di bontà che si irradiava da 
lui e per quel tono di elevazione che caratterizzava il suo discorso. 

Ricordo con particolare piacere un incontro che ebbi con lui 
nel Vaticano. Parlammo degli affreschi di Raffaello nella Stanza 
della Segnatura. Io dissi che il ciclo degli affreschi ha una mira- 
bile unità; che non vi è antitesi tra la scienza e la fede. Il lume 
naturale (Scuola di Atene) fa il suo cammino verso il lume so- 
prannaturale culminante nella parete di fronte con la celebrazio- 
ne dell’Eucaristia. Nelle pareti laterali il Parnaso si cristianizza 
con l’ingresso di Dante, di Ariosto, del Tasso ecc. Il diritto ro- 
mano, rappresentato da Giustiniano, si svolge e si perfeziona con 
il diritto canonico rappresentato da Gregorio IX. Nella volta 
la filosofia, la poesia, la giustizia fanno corteggio alla teologia, 
che sta sopra l'affresco della glorificazione della Chiesa, mili- 
tante e trionfante. Il lume naturale ha fatto il suo cammino 
verso il lume della fede, cioè verso il mistero della S. Eucarestia. 
Il nome di Disputa è falso e ingiurioso. Si deve dire invece Glo- 
rificazione della SS. Eucarestia e della S. Chiesa. 

Il P. Cordovani lampeggiò di gioia, come quando s’intravede 
una verità tra l’ombra dell’errore. 

E rividi nella fantasia gli antichi Domenicani, che certo eb- 
bero una parte nel suggerire a Raffaello il nobilissimo e profondo 
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concetto unitario e teologico degli affreschi della Stanza della 
Segnatura. 

Anche il problema missionario fu presente all’aperto spirito 
del P. Cordovani. 

Permettete al vecchio Segretario di Propaganda un ricordo 
personale. 

Ripenso con piacere a un incontro che ebbi a Propaganda con 
il P. Gillet, Maestro Generale dell’Ordine, e col P. Cordovani. An- 
che il P. Gillet era uno spirito superiore, uno di quegli uomini che 
dominano sulla scena di un teatro. Parlammo dei problemi mis- 
sionari, che, grazie al lavoro dei Messaggeri evangelici, erano giun- 
ti a una felice crisi di crescenza, cioè al bisogno di uscire dal me- 
todo colonizzatore per piantare la Chiesa con la Gerarchia indi- 
gena; e osservammo che all’architettura gerarchica nativa dove- 
va corrispondere anche un'architettura artistica nativa per rispet- 
to al genio dei diversi popoli e per togliere alla diffusione del Van- 
gelo un antipatico aspetto europeo. 

I due insigni Domenicani si rendevano perfettamente conto 
di questa auspicata rinascita missionaria, come è pure provato 
da una bellissima lettera che il P. Gillet scrisse a Propaganda il 
26 dicembre 1940, quando la missione domenicana di Shikoku pas- 
sò al Clero giapponese. 

Ricordo la loro viva e ampia comprensione, che potei apprez- 
zare tanto più in quanto alcuni Missionari rimanevano ancora le- 
gati a posizioni sorpassate. Non è in questione la disciplina dei Mis- 
sionari: essi sono oggidì ubbidienti e papali più che in ogni altra 
epoca. Ma parlo di quella comprensione dei problemi, che rispon- 
de alla maturazione dei tempi e prepara l’avvenire. I due Dome- 
nicani erano veramente dei praecursores. 

Talvolta il filo di un’arpa si spezza, ma il suo dolce suono con- 
tinua ancora a vibrare nell’aria. 

Così il corpo del P. Cordovani si è spezzato, ma la voce che 
usciva dall’arpa melodiosa della sua anima, ricca di tante corde, 
vibra ancora e vibrerà a lungo: Defunctus adhuc loquitur (Hebr. 
11-4). Il defunto parla con l’esempio, parla con la voce fedelmen- 
te registrata nei suoi molteplici libri. 

Non è morto. Recessît, scrivevano i primi cristiani nei locu- 
li delle catacombe. E’ partito, memoriam... ad exemplum virtutis 
et fortitudinis relinquens (II Mac. 6-31). 

Carp. CELSO COSTANTINI 
Cancelliere della S. R. Chiesa 
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Il tema di quest’ultima lezione (*) sarebbe semplice e chiaro 
nei suoi termini: «Filosofia» e « Vangelo ». Devo invece neces- 
sariamente premettere alcune parole sulla difficoltà e delicatezza 
di esso, oggettivamente e soggettivamente considerato. 

Spiego subito il significato di questi aspetti. 

Nel tema proposto, alla minima serie considerazione che si 
voglia fare, sorgono subito difficoltà di ordine oggettivo, difficoltà 
sravi, date appunto dal peso dei due termini: il Vangelo e la Fi- 
iosofia. L’uno e l’altra infatti hanno dominato o almeno hanno 
tentato di dominare tutta la vita e tutta la storia dell’uomo. 

Il peso del Vangelo nella vita umana è evidentissimo: è, direi, 
conosciuto e sentito da tutti, anche da quelli che fan finta di non 
conoscerlo e sentirlo. Non si vuol parlare quì della vita della 
Chiesa come istituzione ed ordinamento giuridico e sociale, ma 
della vita morale e religiosa o, in forma più generica, della vita 
profondamente intellettuale e spirituale dell’uomo che, volente 
o nolente, deve rifarsi e si rifà ai principi del Vangelo nella va- 
lutazione di ogni azione umana. 

La linea di demarcazione tra il bene e il male, tra l’opera 
meritoria e il peccato, tra la virtù e il vizio, tra l’amore e l’odio, 


(*) Dì un singolare corso di lezioni tenutosi quest'anno a Ro- 
ma da vari studiosi sul tema generale «I Valori del Vangelo », di 
cui diamo diffusa notizia a parte in una Nota riassuntiva, pubbli- 
chiamo questa ultima lezione che, anche se in forma semplice per 
«dattarsi all’uditorio, vuol riprendere e precisare la questione dei 
rapporti che il Vangelo di Cristo ha avuto ed ha con la filosofia, 
motivo più volte affacciatosi anche nelle altre lezioni. Data lim- 
portanza del problema, crediamo opportuno pubblicarla integral- 
mente, come tesi di orientamento per è fedeli e per quanti timore 
hanno della filosofia e del lavorio della ragione umana, 0 almeno 
come oggetto di discussione per ì più critici. (N. di R.). 
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tra il vero e il falso, è segnata sempre dall’insegnamento evan- 
gelico. 

E l’uomo, ogni singolo uomo, anche ad essere in qualche caso 
indifferente o cattivo o facile al male quanto si voglia, non può 
più sfuggire ad esso, amenochè non sia un pazzo. C’è in fondo 
all’animo umano sempre il senso del giusto, dell’onesto, del buono, 
del vero, c'è sempre il rimorso del male fatto che riporta l’uomo 
ad un raffronto con la verità evangelica. 

Anche il peso della filosofia nella vita umana non è indiffe- 
rente o cosa da poco. Si è riso più volte, si è scherzato spesso in- 
torno alla filosofia specialmente da quanti non la conoscono. Ma 
anche questo è un fatto vero, certo, continuo, evidente, constata- 
bile da chiunque lo desideri, che non si può distruggere con un 
irizzo di un letterato o di un illetterato: la filosofia 0, meglio, le 
idee filosofiche hanno dominato o tentato di dominare tutta la 
vita e la storia dell’uomo, certamente hanno avuto nel corso di 
queste un grande influsso. Se si pensa alle idee-chiavi delle filo- 
sofie di Socrate, di Platone, di Aristotele, di Filone, di Plotino, di 
S. Agostino, di S. Anselmo, di Tommaso d’Aquino e degli Sco- 
iastici, di Bacone, di Vico, di Kant, di Hegel, di Marx, di Gentile, 
per citarne alcuni, non si può non constatare che sono le stesse 
gravi idee o questioni che oggi agitano esplicitamente il pensiero 
degli studiosi più valenti e implicitamente la vita di tutti gli 
uomini. 

Non si può sfuggire quindi nemmeno a quest’altra parte fon- 
damentale e impegnatissima dell’attività dello spirito umano, alla 
filosofia. L’opera dei filosofi è veramente grande, profonda. Non è 
forse facile rendersi conto del lavoro del filosofo, dell’uomo cioè 
che esplicitamente allo studio, allo riflessione, allo speculare de- 
dica la sua vita e le sue forze. Bisogna tener presente che il vero 
filosofo è un uomo non comune, dall’intelligenza più evoluta degli 
altri uomini, dotato di un forte acume, che tutto se stesso dedica 
per lungo tempo, spesso per tutti gli anni della sua vita, alla pe- 
netrazione e chiarificazione delle idee, alla soluzione di un pro- 
blema. I filosofi non sono uomini da svalutare con leggerezza, co- 
me tanti letterati, uomini di scienza e di azione e uomini politici 
a volte fanno. Sono essi che, nella sua architravatura dottrinale e 
ideale, dirigono l’umanità. Gli altri uomini di governo, politici o 
potenti economicamente, sono di fatto i direttori per un momento, 
per un determinato periodo storico e in una applicazione del tutto 
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esteriore; coloro invece che dirigono l’umanità di diritto e per un 
periodo indeterminato sono i filosofi in quanto tali, in quanto cioè 
studiosi assidui e, direi, spregiudicati dei fondamentali problemi 
della vita, del mondo, dell’essere, del conoscere. 

La valutazione esatta di questi due estesissimi campi che, nel- 
ia più radicale profondità, si competono la direzione della vita 
umana, non è dunque semplice, come a prima vista appare Ci 
basta per ora vedere assicurata la loro esistenza e la loro generica 
valorizzazione. La natura, l'ambito di essi, i rapporti tra loro, 
verranno precisati meglio in seguito. 

Le difficoltà soggettive possono sorgere in chi parla e in chi 
ascolta. 

Difficoltà anzitutto in chi vi parla. Chi crede in uno solo dei 
due termini del tema, o nella filosofia o nel Vangelo, in un certo 
senso trova, apparentemente e superficialmente, il compito faci- 
litato di molto. Chi ha fiducia soltanto nella filosofia, svaluta il 
Vangelo e la vita religiosa in genere, ponendo questa come uno 
stadio primitivo, mitico, leggendario, infantile delia vita umana. 
Egli si fermerebbe così a quanto l’uomo potrebbe da sè solo pen- 
sare e fare, senza considerazione di un vasto mondo di rapporti 
dell’uomo con Dio e di Dio con l’uomo. Chi invece, al contrario, 
erede solo nel Vangelo, nella sua forma più semplice e più ovvia, 
svaluta la filosofia e con ciò non tiene conto dello sforzo più gran- 
de del pensiero umano, di tutta quell’attività profondissima del- 
l’uomo, dello studio cioè intorno alla sua propria natura e ai suoi 
groprii principi. Anche questo si trova facilitato in un certo senso, 
apparentemente e superficialmente, il compito; egli non deve di- 
lungarsi in difficili astratte indagini, non è per lui necessario spro- 
fondarsi in tante teorie e questioni filosofiche, non deve affati- 
care la sua intelligenza quasi all’infinito, per raggiungere la ve- 
rità; egli crede di poter andare direttamente all’oggetto con una 
immediatezza o intuizione o rivelazione particolare, e risolvere 
così facilmente i supremi problemi dell’uomo, come per esempio 
sembrano risolverli facilmente i nostri semplici fedeli, gli uomini 
e le donne del volgo, senza avere una metafisica sviluppata, nè 
una certa teoria dei problemi morali e religiosi che nella vita af- 
frontano. 

Ma chi crede in entrambi i termini del tema, trova una serie 
non indifferente di difficoltà, storiche e dottrinali, riscontra una 
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continua interferenza fra essi, che non è facile precisare e do- 
minare. 

Io mi troverei piuttosto in quest’ultima situazione, poichè 
sento il valore dell’uno e dell’altro termine, in quanto vivo del 
Vangelo e vivo della filosofia. Credo nella filosofia, nella scienza 
delle ultime cause, ricercata e trovata con grande profondo con- 
tinuo sforzo dagli uomini, e credo nella dottrina dataci da Cristo, 
che ha un valore profondissimo e dominante nella direzione della 
vita intellettuale, morale e religiosa dell’uomo. 

Difficoltà in chi ascolta. Quando si parla di una disciplina, di 
una teoria, di un problema tra competenti in materia, il compito 
è facilitato al massimo in chi parla, anche se l’impegno è più se- 
rio e più profondo, e la comprensione è evidentemente maggiore 
in chi ascolta. Quando ci si trova invece tra persone che almeno 
di un termine hanno una conoscenza vaga o comunque non pro- 
fonda — e questo mi sembra almeno per un termine un po’ il 
nostro caso, senza avere la minima intenzione di offendere aleu- 
no — allora non è facile nel proponente approfondire motivi che 
non sono bene conosciuti, ardire soluzioni o tentare ipotesi che 
possono essere fraintese, come non è semplice nell’auditore com- 
prendere la profondità di una posizione di centro o di sintesi, 
ia delicatezza e l’equilibrio che occorrono nel tentativo di com- 
porre questo problema, nello stabilire precisi rapporti tra il Van- 
gelo e la filosofia, tra la religione cristiana nella sua pienezza e 
l’uomo nella sua forza intellettuale naturale più intensa. 

Motivi dunque che costringono, appunto per le difficoltà og- 
gettive e soggettive, ad una tensione non indifferente. Cercherò 
di tener sempre presente quanto ho detto e di conservare il mas- 
simo possibile equilibrio per dire cose difficili in modo facile, 
senza sforzare posizioni e senza eludere o deludere filosofi e fedeli. 

Non possiamo negare l’esistenza d’una pregiudiziale opposi- 
zione tra Vangelo e filosofia. Ma è opposizione piuttosto apparente. 
La verità è ben altra. Un excursus storico varrà a mostrare l’ine- 
sistenza d’una radicale opposizione. Questa però può essere messa 
in risalto da alcune posizioni prese da uomini che, in alcune par- 
ticolari espressioni, hanno accentuato notevolmente il valore del- 
l’uno o dell’altra. 

Ricordo, stando a quello che ci viene raccontato dalla tradi- 
zione popolare, quanto accadde a S. Pietro e a Simon Mago in una 
discussione tra loro avuta sul problema del peccato. Il Principe 
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degli Apostoli avrebbe detto che non bisognava perdersi in vane 
parole, in superflue nozioni e definizioni, necessario invece era non 
commettere peccati; e Simon Mago, che si atteggiava a filosofo, 
voleva invece conoscere la natura del peccato. Egli avrebbe, in 
fondo, chiesto cosa fosse in sè il peccato. S. Pietro avrà continua- 
to insistendo: non è affatto necessario saperlo, pensa piuttosto a 
non commetterlo. Simon Mago non rimase soddisfatto di questa 
risposta. E forse, da un punto di vista, non a torto del tutto: 
quando non si ha una luce, una visione generale, una ragione del 
perchè fare o non fare un’azione, non ci si convince del valore 
d’un comando; non avendo davanti a sè o nel suo animo un im- 
perativo fortemente religioso, come quello di S. Pietro, Simon 
Mago non riusciva a convincersi di dove accettare tale coman- 
damento. 

Nell’insegnamento di S. Paolo può far facilmente capolino 
questa opposizione. L’Apostolo delle Genti nella I° Lettera ai Co- 
rinti parla del valore assoluto della carità su ogni conoscenza e 
scienza e sulla stessa fede: « Se io parlassi le lingue degli uomini 
e degli angeli, e non avessi amore non sarei che un bronzo riso- 
nante o un cembalo squillante. E se avessi il dono della profezia, 
e conoscessi tutti i misteri e tutta la scienza, e se avessi tutta la 
fede, sì da trasportar le montagne, e poi mancassi di amore, non 
sarei nulla » (I Cor. XIII). Ma è opposizione apparente questa. No- 
nostante la chiara, assoluta valorizzazione della carità, tutto l’in- 
segnamento paolino è anche una dottrina, una teoria compren- 
dente una metafisica e un’etica profonda. 

L’Imitazione di Cristo presenterebbe, a prima vista, la stessa 
apparente opposizione. « Che mai ti giova il disputare degli altri 
misteri della Trinità, se non hai l’umiltà, senza di cui tu dispiaci 
ad essa Trinità? Veramente i sublimi discorsi non fanno l’uomo 
santo e giusto, ma sì la vita virtuosa lo rendono caro a Dio. Io de- 
sidero piuttosto sentir nel mio cuore la compunzione, che di sape- 
re la sua definizione. Se tu avessi, per farne pompa, una piena in- 
telligenza di tutta la Bibbia e delle sentenze di tutti i filosofi, a 
che ti gioverebbe questo senza la carità e la grazia di Dio? (Della 
Imitazione di Cristo lib. I, cap. 1,8). In realtà anche tutta l'Imi- 
tazione di Cristo è un insegnamento e una filosofia profonda. 

Per riportarci a tempi recenti, ricordo una discussione tenu- 
tasìi a Firenze il 23 Febbraio 1943 sulla conferenza « La mia reli- 
gione » fatta precedentemente da Giovanni Gentile. Presiedeva il 
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Prof. Lamanna. Molti studiosi presero parte a quella singolare di- 
scussione. Un Padre Cappuccino intervenne dicendo: « Le tre que- 
stioni poste dal presidente si riducono ad una sola, alla terza: la 
dottrina del Gentile è cattolica? Se a questo si risponde, come si 
deve rispondere, negativamente, implicitamente si è data risposta 
negativa anche alle altre due, perchè solo il cattolicesimo è cri- 
stianesimo, e solo il cristianesimo è religione. La quale non può 
essere concepita che come rapporto di assoluta subordinazione del- 
la creatura al Creatore: il Creatore comanda e impone, la crea- 
tura deve obbedire e sottomettersi ciecamente; il Creatore ponen- 
dosi davanti la sua creatura, le dice: « Ecco la verità (ed è la 
verità annunciata da Cristo, e custodita dalla Chiesa): o tu l’ac- 
cetti, e sei salvo, o la rifiuti, e ti perdi. E’ vana dunque ogni di- 
scussione: chi non accetta la verità rivelata da Dio — ed è ap- 
punto la verità del cattolicesimo — è fuori della religione, e ogni 
via di salvezza è a lui preclusa ». Al che il Prof. Lamanna rispo- 
se: «Questa concezione della religione è così gretta e così rozza- 
mente antropomorfica e così ingenuamente dommatica che non 
solo non può far presa su nessun spirito fornito del senso critico 
più elementare, ma ritengo sia anche difforme dalla più illumi- 
nata e ortodossa tradizione del pensiero cattolico. Nella quale non 
avrebbero ragione di essere — col criterio del buon Padre Cappuc- 
cino — gli sforzi speculativi, per non parlare d’altri, di un S. An- 
selmo che cerca la «rationes fidei », e di un S. Tommaso che il- 
lustra i « praeambula fidei ». Siamo con questa rappresentazione 
« mitica » del rapporto tra Dio e uomo, più lontani che mai da 
quel procedimento che desideravo fosse seguito in questa discus- 
sione» (Archivio di Filosofia, A. XIII-1943, nn. III-IV, p. 202). 
Ho voluto portare questo esempio, soltanto per mostrare come 
possa intendere la religione un fedele, il P. Cappuccino, e come un 
filosofo o un uomo di cultura in genere reagisca fortemente ad 
una imposizione della religione cristiana a cui bisognerebbe ob- 
bedire e sottomettersi ciecamente. Il filosofo vuol ficcarci la mente 
dentro, vuol vederci intellettualmente per quanto gli è possibile. 
Questo problema dei rapporti tra filosofia e religione o, in 
forma più profonda, tra filosofia e Vangelo, si è protratto fin nei 
nostri tempi ed è oggi molto diffuso negli ambienti di alta cul- 
tura. E’ stato problema di ogni tempo, ma nel nostro ha preso rin- 
novato vigore. Anche alcune delle relazioni tenute in questo 
stesso corso hanno fortemente accennato a questo, hanno notato 
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il peso e la vanità dell’insegnamento come pura dottrina e hanno 
accentuato, quasi in contrasto con la filosofia e la teoresi in genere, 
il valore dell’azione, della vita, dell'amore, della grazia, in cui si 
assommerebbe e si esaurirebbe il significato del messaggio evan- 
gelico. « Il Vangelo — sono parole di Mons. De Luca — che opera 
il prodigio di suprema perfezione dell’uomo non è soltanto un li- 
bro, non è solo un annuncio verbale, un suono all’orecchio sia 
pure soavissimo, ma è sopratutto ed essenzialmente la buona no- 
vella vissuta in noi. Il Vangelo è una creazione in atto... il Vangelo 
deve essere inteso come vita, come salvezza cristiana ... Dire Van- 
gelo è dire la somma di verità rivelate che si raccolgono nella pa- 
rola ’ verità’, ed è dire la somma delle energie che si raccolgono 
nella parola ’ grazia’. Portare perciò il Vangelo ad un popolo, non 
è portare un libro: è portare la vita della verità, è portare la vita 
della grazia, è portare la vita di Gesù, è portare Gesù vivo nelle 
anime ». 

Modi simili di esprimersi, e ancor più accentuati (io ho rife- 
rito esempi i più semplici e più chiari), di una vasta letteratura 
filosofica e teologica, dimostrano l’esistenza d’una certa opposi- 
zione tra Vangelo e filosofia. Ma è vera? è giustificata? oppure è 
soltanto un’apparente opposizione, una distinzione, sia pur note- 
vole, che ha tuttavia possibilità di convivenza? 

La storia del Cristianesimo e della filosofia e l’esame intrin- 
seco del Vangelo avvalorano o svuotano l’opposizione? E’ quanto 
cì tocca esaminare ora. 

Un approfondito esame di quanto avrei in animo di dirvi chia- 
rirebbe molti dubbi e sgonfierebbe molti pregiudizi che si hanno 
su entrambe le parti contendenti. Ma bisogna fare i conti con il 
tempo e con i motivi di cui sopra. Tuttavia tento di presentarvi il 
problema nella sua totalità, nei suoi aspetti storico e dottrinale. 


Mi servo di una metafora per facilitare la vostra attenzione e 
per circoscrivere l’argomento in determinati limiti. Immaginiamo 
di fare un viaggio insieme in macchina da un estremo limite d’I- 
talia all’altro, un viaggio celere alla velocità di oltre cento chilo- 
metri all’ora, senza fermata alcuna, senza entrare in nessuna città 
per vedere le caratteristiche bellezze e le opere d’arte. Il mio com- 
pito sarebbe quello di fare da guida, additando i paesaggi più im- 
portanti soltanto da lontano. Dovremmo così dare un breve sguar- 
do, per sommi capi, all’essenziale che nella strutturazione dei prin- 
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cipali sistemi filosofici e nell’insegnamento evangelico ci interessa 
scoprire per determinare i rapporti che intercorrono tra Vangelo 
e filosofia. 

E’ necessario tener presente che l’insegnamento evangelico va 
accettato nell’interpretazione data attraverso i secoli dalla Chie- 
sa, che è la vigile unica custode del Vangelo: questa norma da noi 
non sarà dimenticata. Ma scopo del nostro itinerario è scoprire gli 
incontri o scontri avutisi dal tempo di Cristo al nostro tra il Van- 
gelo e la filosofia. 

Il criterio di puntualizzazione o di graduazione del binocolo di 
osservazione ci è dato dalla Costituzione Dei Filius cap. 4: De fide 
et ratione del Concilio Vaticano che, volendo indicare le ragioni 
d’esistenza e le linee generali della Teologia, dice: « allorchè la ra- 
gione, illuminata dalla fede, cerca con cura, pietà e moderazione, 
acquista, senza dubbio per dono di Dio, una certa intelligenza 
molto fruttuosa dei misteri, sia per l’analogia delle cose che co- 
nosce naturalmente, sia anche per la connessione dei misteri tra 
loro e col fine ultimo dell’uomo ». 

Si notino bene queste parole del Concilio Vaticano che designa- 
no il compito della Teologia, ma che aprono anche la via al ruolo 
della filosofia nel tentativo di illuminazione dei dati del Vangelo 
e alla possibilità e validità di contatto di questo con quella. 

La ragione illuminata dalla fede, dopo cioè aver accolto gli 
articoli di fede, che cerca e scruta con cura e pietà e moderazione, 
secondo il metodo naturale di ricerca seguendo le regole di ogni 
scienza umana, acquista un’intelligenza dei misteri, vale a dire co- 
nosce, penetra in certo qual modo il dato della fede, senza restare 
allo stato di ignoranza o di pura conoscenza dell’esistenza dei 
misteri, nè allo stato di pura accettazione ab extra di essi; anzi 
per l’analogia delle cose che essa conosce naturalmente, come per 
la connessione dei misteri tra loro e con il fine ultimo dell’uomo, 
questa intelligenza è molto fruttuosa, ha possibilità di sviluppo. 

E’ spontaneo, almeno per l’uomo di studio, il tentativo di pe- 
netrare, per quanto gli è possibile, l’esperienza religiosa, è natu- 
rale la ricerca o la inserzione nel dato rivelato di un dato ra- 
zionale, in modo da poter quello essere presentato alla ragione u- 
mana come qualche cosa che si possa, in certo qual modo, vedere, 
valutare, validamente fondare. Non si può nè si deve restare, come 
in altre religioni, dinanzi al dato evangelico come si trattasse di 
un mito o di un fato oscuro e assurdo. 
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Il Vangelo, come tutta la religione cristiana, non può essere 
ricevuto dall'uomo, e dall’uomo di studio in special modo, passi- 
vamente, o come una cappa di piombo di cui l’uomo divenga pri- 
gioniero, ma entra in pieno nella sua vita di conoscenza umana e 
d’azione. E, parlando di conoscenza umana, non può venire esclu- 
sa la conoscenza filosofica. 

Evidentemente, il Vangelo e la religione cristiana non si fer- 
mano ad una pura conoscenza dei misteri e delle verità riguardanti 
Dio e l’uomo nei loro rapporti. Questa conoscenza ha un fine pra- 
tico, mira alla salvezza dell’uomo, alla conquista del Regno di Dio. 
Gesù stesso ha detto agli Apostoli: « A voi è dato il mistero del 
Regno di Dio » (Mt. XIII, 11; Lc. VIII, 10). Questo Regno si con- 
quista non soltanto con una semplice conoscenza, con una illumi- 
nazione dell’intelligenza, ma con la partecipazione alla vita di- 
vina, con la grazia, con la presenza di Cristo in noi, con il Vangelo 
vissuto. La religione cristiana, il Vangelo integrale è tutto questo: 
è credenza e conoscenza, nello stesso tempo è anche conquista, al- 
meno imperfetta, dell’ultimo fine soprannaturale dell’uomo, che si 
raggiunge con la grazia e con una dinamica attività di virtù e di 
doni Il Vangelo può essere inteso non solo come insegnamento e 
didattica, ma anche come pedagogia ed educazione, e anche come 
attuazione, nell’insegnante e nell’allievo come nell’educatore e nel- 
l’educando, del suo spirituale contenuto. 

Prescindendo da concezioni recentissime della filosofia come 
attività dell’uomo identificata con la storia e con la prassi, conce- 
zioni molto complesse e incerte ed erronee, e conservando ad essa 
la tradizionale concezione di teoresi, anche se ordinata alla dire- 
zione della vita e dell’azione dell’uomo, vediamo i contatti che 
essa ha storicamente avuto con la religione e il Vangelo di Cristo. 

Nella presentazione e affermazione di una religione, sia pure 
quella di Cristo come tipica ed unica vera religione rivelata dal- 
l’alto, influisce sempre l’ambiente in cui essa viene annunciata e 
si sviluppa, vale a dire che non si può prescindere dal modo di 
concepire e di parlare, dalle nozioni sia comuni che dottrinali e fi- 
losofiche del luogo e nel tempo in cui una religione nasce e vive. 
Perfezionerà e ordinerà in una unità o in un corpo coerente di 
dottrina elementi vari, a cui darà anche un senso nuovo quando 
‘o crederà necessario, lo scrittore ispirato, ma egli non potrà pre- 
scindere dal linguaggio umano. Il profeta che parla, l’evangelista 
che annuncia una verità, non può bandire la nuova religione con 
termini assolutamente inconoscibili: sarebbe cosa molto strana e 
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vana. La annuncia con termini che il pubblico, colto e incolto, a 
cui si rivolge, in certo qual modo conosce. « Il profeta, strumento 
di Dio che parla per sua bocca, lo scrittore ispirato, si esprimono 
in una lingua umana; questa non soltanto si serve di espressioni 
forgiate dalle generazioni, ma queste espressioni convogliano no- 
zioni determinate. Del resto, ogni spirito fissa il proprio pensiero 
come il proprio linguaggio in un certo numero di categorie men- 
tali, che ha per la maggior parte ricevuto dal suo ambiente. L’i- 
spirazione non sottrae affatto a questa legge generale l’autore che 
essa anima. Se vogliamo comprendere gli scritti del Nuovo Testa- 
mento, dobbiamo conoscere le categorie mentali e verbali dei suoi 
scrittori » (P. G. Bonsirven S.J.: Teologie del Nuovo Testamento - 
Introduzione, p. 7 - Ed. Marietti - Torino 1952). Ora « una religio- 
ne vivente, divina, raccoglie intorno a sé tutti gli elementi di cui 
può arricchirsi, ma assimilandoli perfettamente e dando loro or- 
dinariamente un senso del tutto nuovo » (Ivì, p. 10). Con questo 
però non si può parlare di imitazione nè di dipendenza formale 
della religione da questi elementi che in certo modo, material- 
mente, entrano a costituire il contenuto verbale di essa. Su questo 
ritorneremo. 

La religione di Cristo, nel tema prefissoci, si può restringere 
al tempo in cui è stata annunciata, sia da Gesù che dagli Apostoli 
ed Evangelisti, come si può in una forma più completa, seguendo 
l’interpretazione della Chiesa Cattolica attraverso i secoli, esten- 
dere fino ad oggi. 

Nel primo tempo il Vangelo ha avuto un necessario contatto 
con un duplice ambiente, con l’ambiente giudaico, di cui era la 
continuazione, e con l’ambiente ellenico, nella cui lingua, nella sua 
quasi totalità, è stato annunciato e scritto. Al suo primo apparire 
il Vangelo ha trovato elementi vari di culto, di morale, di dog- 
matica di cui, almeno in quanto all’esistenza e alla nomenclatura, 
non ha potuto non tenerne conto. Nell’uno e nell’altro ambiente 
ha trovato liturgie e riti, miti, etiche, concezioni filosofiche, che si 
riallacciano poi a quelli del Vangelo. Anche a non volere e a non 
poter considerare questo come sincretismo di quelli elementi (co- 
me alcuni storici di religione si credono in diritto di fare) è certo 
comunque che relazioni intercorrono tra essi. Non è difficile notare 
una certa somiglianza che tra loro corre; ma evidente è anche la 
loro essenziale differenza. 

Già nel culto troviamo similitudini o relazioni. 
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Per quanto riguarda il culto giudaico non ci dovrebbero es- 
sere dubbi sull’ordinazione di questo a quello evangelico. Senza 
Gesù non si spiegherebbe la fede giudaica. Il Cristo è colui «in 
cui tutte le contradizioni delle Scritture sono messe in accordo » 
(Pascal: Pensées: Il cifrario dell'Antico Testamento, art. XVI), è 
chi ci dà, secondo un’espressione cara al Pascal, il « cifrario » del 
Vecchio Testamento. 

Anche Bossuet aveva una simile idea del culto di Israele: 
« Osservate il pavimento del Tempio, le vesti sacerdotali, l’altare 
e il santuario bagnati del sangue delle vittime, e il popolo d’Israe- 
le tante volte lavato con questo sangue; come tutto ciò è freddo, 
se la fede non vi scopre il sangue dell’Agnello, versato per la re- 
denzione dei nostri delitti, il sangue del Nuovo Testamento!..... Se - 
non abbiamo gli occhi fissi in Gesù Cristo, le Scritture profetiche 
sono tutte insipide; e in apparenza non contengono che sciocchez- 
ze, almeno in parecchi luoghi. Facciamo di gustarvi il Salvatore, 
tutto vi sarà luce, tutto vi sarà intelligenza, tutto vi sarà ragio- 
nevole » (Bossuet: Sulla 2a Domenica dopo l’Epifania). 

Una particolare applicazione di testi scritturistici del V. T. in 
riferimento al rito del Sacramento dell’Eucaristia si può vedere 
nella Somma Teologica di S. Tommaso d’Aquino III, q. 83, aa. 4 e 5. 

Anche nei sacrifici dei Gentili, con un po’ di buona volontà, 
si può vedere una certa ordinazione a quello di Gesù. Il Grimal, a 
proposito, si esprime in questi termini: « Al primo aspetto la pie- 
tà si ribella al pensiero di cercar Gesù in mezzo agli orrori pagani. 
Sappiamo, o piuttosto, potremmo sapere tutto ciò che le passioni, 
e forse i demonii, hanno inventato di oscenità e di crudeltà per 
insozzare gli altari. Non v’ha popolo antico, all’infuori dei Giudei, 
che non abbia divinizzato e adorato il vizio... Eppure, chi ardireb- 
be dire che tutte le immolazioni e comunioni, all’infuori del Ta- 
bernacolo o del Tempio d’Israele, non siano state che superstizioni, 
sacrilegio e orgia? Anche nel culto greco, così profondamente ido- 
latrico e sensuale, crediamo sorprendere, a momenti, un’ombra e 
più che un’ombra di religione vera. Nei due grandi poeti tragici, 
Eschilo e Sofocle, i cui drammi hanno tante attinenze col culto, 
non iscorgiamo noi, sotto le formole d’invocazione, l’attitudine e 
l’accento di un’anima che adora e prega? E perchè il sentimento 
religioso sarebbe stato meno vivace degli altri nobili istinti, che 
sopravissero in seno alle tenebre ed alla corruzione? Il Dio che 
penetra sino al fondo dei reni e del cuore, onde scoprirvi le mi- 
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nime macchie che oscurano la virtù ma anche il minimo germe di 
buona volontà a metà soffocato sotto l’errore e le incoscienze, do- 
vette talora ritrovare, in quelle adorazioni traviate, in quelle pu- 
rificazioni ed espiazioni pervertite, qualche cosa come un desi- 
derio e uno sforzo di omaggio, di espiazione e di santità vera, un’a- 
spirazione verso una vittima perfetta, una testimonianza dell’ani- 
ma naturalmente cristiana.... Il sacrificio dei Gentili, per gli ele- 
menti religiosi indistruttibili che conservava, era dunque come un 
presagio del Sacrificio unico ed infinito; e in tale relazione esso 
irovava quasi un senso, quasi un’efficacia. Al disopra dell’altare 
antico, la Croce dominava invisibile; per noi essa diventa visibile 
e ci porge la spiegazione della storia religiosa del passato » (G. 
Grimal S. M.: Il Sacerdozio e il Sacrificio di N. S. Gesù Cristo, 
Trad. italiana, 5a edizione, pp. 65-69). Dello stesso parere, cioè di 
un filone di religione vera in seno alla corruzione pagana sono 
anche altri studiosi, come per es. De Broglie, Lemonnyer, Gerbet, 
D’Hulst. 

Non meno, certamente, si verificano le similitudini e le rela- 
zioni nei misteri e nella dottrina. 

La nozione del Logos, del Verbo, derivata da idee filosofiche 
di Platone, di Eraclito, degli Stoici era di patrimonio comune nel 
mondo greco all’affacciarsi del Cristianesimo. Gli Stoici ricono- 
scono nella organizzazione del mondo una provvidenza e quindi 
una ragione. « Il mondo è ordinato e quindi è opera di una forza 
attiva, che mira a raggiungere un fine secondo un piano determi- 
nato. Ma..... gli Stoici, assolutamente contrari ad ammettere uno 
spirito che non informasse il corpo, non arrivarono a separare dal 
mondo il suo principio intelligente. Secondo loro la ragione produ- 
ce l’ordine nella materia, alla maniera di un germe che si svilup- 
pa. Essa è concepita a un tempo come la legge che regge il mondo 
e come il principio attivo che lo anima » (M. J. Lagrange O. P.: 
TEvangelo di Gesù Cristo. Trad. italiana - 5a Edizione, p. 572). 

Essenzialmente diversa la dottrina del Logos stoico da quella 
del Logos ioanneo, anche se il nome è identico e la mira di spie- 
gazione dell’ordine nel mondo ha qualcosa di comune. 

Fondamentalissima però è in tutto il Vangelo e in tutta la re- 
ligione cristiana la dottrina del Logos, del Verbo, del Figlio uni- 
genito di Dio fattosi uomo per redimere l'umanità dal peccato 
originale e indirizzarla al suo vero fine, al Regno del Padre. Sen- 
za questa dottrina non è possibile capir nulla di Cristo e del Cri- 
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stianesimo. Proprio per l’affermazione di questa fondamentale dot- 
trina Gesù insiste con la sua continua testimonianza in parole e 
in opere. I miracoli sono fatti per attestare la sua divinità e il suo 
divino mandato. Tutte le sue parole sono esplicitamente e impli- 
citamente indirizzate a questo fine. Tutti gli Evangeli non dicono, 
nella loro essenza, altro che questo. 

In esame, sia per il tempo, sia per il maggior risalto, prendia- 
mo il Vangelo di S. Giovanni. In questo Vangelo, fin dalle prime 
parole, fin dal Prologo, si parla a lungo e in una forma compieta 
del Verbo, del Logos. Il Verbo è il nome divino del Messia, nostro 
Salvatore. Nella espressione evangelica il Verbo è eterno, è di- 
stinto dal Dio Padre, è consustanziale al Padre, è Dio come il Pa- 
dre, è il Figlio unigenito che dal Padre procede, è Colui per cui 
tutte le cose sono state fatte e senza cui nulla si può fare, è, spi- 
ritualmente parlando, la luce e la vita degli uomini, è colui che 
si è fatto carne, uomo, prendendo il nome storico di Gesù Cristo, 
è colui che ci ha narrato i misteri del Padre. 

Al tempo di S. Giovanni esercitava influsso sugli inteliet- 
tuali la filosofia alessandrina, in special modo le opere di Filone 
erano state divulgate tra gli ellenisti. Ora in Filone ricorre ap- 
punto una dottrina del Verbo, del Logos, che almeno in quanto al 
nome e a generici aspetti, similitudini ha con il Logos di S. Gio- 
vanni. Anche per Filone il Logos viene detto Dio e Figlio di Dio, 
mediatore tra Dio e il mondo, operatore nella formazione del 
mondo. Filone chiama il Logos: angelo o arcangelo, sommo pon- 
tefice, legato di Dio, strumento di Dio, immagine e ombra di Dio, 
Figlio primogenito di Dio, Dio esemplare nella formazione del- 
l’uomo e di tutto il mondo. 

Ma per la sua fondamentale dottrina dualistica di Dio e del 
mondo, tra cui impossibile sarebbe ogni immediato contatto, il si- 
gnificato dato da Filone a questi termini è del tutto diverso da 
quello dato da S Giovanni. Per Filone il Logos è un essere inter- 
medio tra Dio e la creatura, non è vero Dio, non è eterno e in- 
creato, non è persona reale, non è vero creatore, ma è una nozio- 
ne astratta senza propria personalità che suppone la materia già 
esistente, che nulla ha a che fare con la redenzione del mondo, è 
«la ragione suprema e l’energia che le altre ragioni ed energie 
delle cose in sè comprende », è il figlio maggiore, rispetto al mon- 
do che è figlio minore. 

Similitudini sono chiare ed evidenti nei nomi, nell’imposta- 
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zione generale dei problemi, come altrettanto chiare ed evidenti 
sono le dissimilitudini nei significati e nelle soluzioni. Per cui non 
vedo difficoltà nel pensare che S. Giovanni abbia preso la voce 
e la dottrina del Verbo al suo tempo in ambienti filosofici diffuse, 
e, illuminato dalla luce divina, le abbia ricondotte a quel grande 
principio di possibilità di contatto o di maggior unione tra Dio e 
l'uomo, le abbia purificate da errori e le abbia adattate a signifi- 
care la persona divina del Figlio nei suoi più intimi rapporti con 
il Padre sotto l’aspetto di eguaglianza nella divina natura e di 
origine per filiazione, con il mondo sotto l’aspetto creativo, con 
l’uomo sotto l’aspetto redentivo. 

Non molto diversa, tra i miti gnostici (derivanti da elleniche 
od orientali concezioni), sarebbe la situazione della salvezza, con- 
cepita come purificazione dalla materia per restaurare in noi la 
natura eterea dell’anima: salvezza cosmica, purificazione non mo- 
rale dunque. Diversa evidentemente dalla salvezza del Cristiane- 
simo. Perciò uso degli stessi nomi di salvezza e di purificazione, 
impostazione di uno stesso problema, ma con quanto significato 
diverso da quello dato dal Vangelo. 

Esempio di paragone si avrebbe, sì, tra i misteri pagani e i 
misteri cristiani. C'è una parte del loro itinerario in cui si somi- 
gliano, per cui alcuni hanno creduto di poter far derivare i misteri 
cristiani da quelli pagani. L’iniziazione pagana ha di mira l’im- 
mortalità e la felicità dell’uomo dopo morte, ha una mistica filo- 
sofia di solo pensiero, ha misteri cultuali piuttosto barbari, e tutto 
finisce qui. Non solleva questioni di azione morale, di virtù, di 
grazia, di vita spirituale che rinnova l’uomo dal di dentro e lo 
trasforma, di unione con Cristo e con Dio, di amore di Dio sino 
alla morte di Cristo per noi, del mistero cultuale del sacrificio 
dell’altare. Tutto questo invece si trova nell’iniziazione cristiana. 
La somiglianza iniziale o generica delle iniziazioni, che pur non 
si può non riconoscere, non è molta se è messa di fronte alla loro 
differenza. 

All’inizio del Cristianesimo, nel periodo che va dal principio 
della vita pubblica di Gesù sino alle ultime testimonianze apo- 
stoliche, insomma nel primo secolo dell’era nuova, i rapporti del 
Vangelo e dei misteri della nuova religione con la filosofia e i 
misteri dell’era precedente erano in questi termini. 

Evidentemente il problema non finisce qui. E° necessario con- 
tinuare il viaggio intrapreso. 
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I SS. Padri, in genere, vengono ritenuti come uomini avversi 
al sapere filosofico. Si parla oggi di una Patristica, di una dottrina 
dei SS. Padri, in opposizione radicale alla Scolastica del Medioevo, 
che alla filosofia molto credito ha dato. Non si può negare che i 
SS. Padri abbiano avuto un certo timore di ogni scienza umana, 
siano stati piuttosto guardinghi nell’aprire la porta alla filosofia, 
perchè entrando a far parte della nostra fede le dottrine filosofiche 
o il lavorio del ragionamento umano, com’era stato attuato dai 
filosofi con tanti errori, non chiaro e sicuro appariva l’esito di que- 
sto connubio. Essi all’inizio, quindi, si attenevano ad una semplice 
catechesi, ad una facile spiegazione, ovvia, di buon senso, pia, un 
po’ come fanno ancora nelle campagne i nostri bravi parroci oggi. 
Ma è storicamente provato che non hanno potuto resistere a lungo 
con questo metodo. Per difendersi dalle eresie, che tumultuose e pe- 
ricolose sono sorte nel seno della Chiesa nei primi secoli della sua 
vita, hanno dovuto anche loro mettersi su un terreno filosofico 0, per 
essere più precisi, su un terreno teologico in armi filosofiche. 

Nelle controversie trinitarie, contro Ario che, avvicinandosi in 
guesto a Filone, negava la vera divinità del Figlio e la sua con- 
sustanzialità col Padre, e contro Macedonio, che dello Spirito San- 
fo ne faceva una creatura o un ministro del Padre e del Figlio, 
per precisare il testo evangelico e per stabilire definitivamente i 
concetti di natura e di persona ricorrenti continuamente e fon- 
damentalmente nel mistero dell’Unità e Trinità di Dio e nel mi- 
stero dell’Incarnazione, S. Atanasio d’Alessandria e S. Gregorio 
Nazianzeno e tanti altri Padri e teologi dovettero filosofare forte- 
mente ed acutamente. 

A non minore indagine speculativa e lavorio filosofico dovet- 
iero sobbarcarsi S. Cirillo d’Alessandria e gli altri difensori del- 
l'ortodossia nelle controversie cristologiche, contro l’Apollinari- 
smo che negava l’anima umana in Cristo, contro il Nestorianesimo 
che in Cristo separava talmente le due nature da farne due per- 
sone complete, contro il Monofisitismo che riconosceva soltanto la 
natura divina, contro il Monoteletismo che ammetteva una sola 
volontà e una sola operazione in Cristo. 

I SS. Padri hanno dovuto precisare i concetti di persona, di 
natura, di sussistenza, di volontà, di libertà, di azione divina, di 
azione umana, di rapporti tra Dio e l’uomo, e hanno dovuto per- 
ciò filosofare con una profondità e un rigore che forse ai nostri 
tempi, pur così progrediti, non riusciamo a raggiungere. 
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Che dire poi di S. Agostino, non tanto per le questioni trini- 
tarie, quanto per le controversie intorno alla natura e necessità 
della grazia e all’efficacia dei Sacramenti contro i Pelagiani e i 
Donatisti, quanto per le fondamentali questioni filosofiche? 

Ora si cerca di tirarlo fuori di quelle correnti di dottrine che, 
in continuazione col Vangelo, sono all’origine della Scolastica e 
di tutto lo sviluppo teologico e filosofico del Medioevo e dei tempi 
posteriori. Si cerca di farne, dottrinalmente parlando, un uomo 
di pura vita interiore, il cui parlare ha principio dalla sola inte- 
riorità. Cioè a dire: si deve conoscere Dio non attraverso il mon- 
do o la bellezza e l’ordine che si vede nelle cose che ci sono da- 
vanti, ma solo attraverso la nostra anima. « Rientra in te stesso 
e conoscerai Dio », « conoscendo me stesso, conoscerò te, Iddio »: 
sono le frasi classiche che oggi si usano ripetere del Vescovo d’Ip- 
pona. Bisogna però dire che, nonostante egli fosse portato nella 
via della grazia da un problema interiore, da un esame di se 
stesso, com’è in parte descritto nelle sue Confessioni, anch’egli ha 
avuto sopratutto, come appare nel « De Trinitate » e in tutti i suoi 
scritti, una sentita fiduciosa conoscenza della filosofia oggettiva, 
così come prima e dopo è stata accettata e usata da tutti gli altri 
pensatori che militano nelle ortodosse file del Cristianesimo. 

Dottrine filosofiche agostiniane che s’innestano nella ricerca 
di spiegazione delle verità di fede apportate dal Vangelo e nella 
storia del pensiero filosofico sono: la composizione ilemorfica dei 
corpi (anche se con una, sia pur minima, attualità della materia 
e con pluralità di forme), l'ammissione delle rationes seminales, di 
principi latenti nella materia, la tesi della sostanzialità dell’ani- 
ma umana e delle relazioni (d’identità o meno) di questa con le 
sue facoltà, la dottrina dell’illuminazione e delle idee nel proble- 
ma della conoscenza, la teoria della creazione nel tempo, la que- 
stione del primato della volontà. 

Pur non potendosi negare che teologia e filosofia presso S. Ago- 
stino, come nei seguenti pensatori cristiani del Medioevo, abbiano 
spesso avuto una trattazione unitaria, tuttavia la filosofia ha avuto 
sempre un largo sviluppo. Equilibrato mi sembra il giudizio dato 
dal Prof. L. De Simone nello stabilire il rapporto tra fede e ra- 
gione in S. Agostino: « Che nel Santo — egli dice — la centralità 
della fede in ogni ricerca abbia indiscussa preminenza è fuori 
dubbio; ma è del pari certo che egli non rinnega mai l’importanza 
e il valore della ragione umana; che se talora sembra che deprima 
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in qualche modo la ragione, non è che apparenza delle parole, le 
quali, esattamente interpretate non includono affatto la sfiducia 
nella ragione stessa» (L. De Simone: S. Agostino e l’Agostini- 
smo medievale, in Sapienza 1955, n. I, p. 13). Comunque, interiore 
o non interiore, la filosofia in S. Agostino ha un larghissimo rag- 
gio di applicazione e di influenza nella spiegazione delle verità 
apportate dal Vangelo. 

Il ricorso alla filosofia, in occasione delle controversie dogma- 
tiche, da parte dei SS. Padri e di S. Agostino, per umanamente ap- 
profondire, sia pur analogicamente, quanto il Vangelo di Cristo 
aveva all’uomo rivelato della sua vita soprannaturale e dei suoi 
rapporti con il Dio Padre e le altre Persone della SS. Trinità, si 
è sensibilmente allargato nei teologi del Medioevo. Controversie 
e polemiche, a volte diuturne e violente, per quanto riguarda il 
contenuto di tesi particolari o addirittura l’estensione della ri- 
cerca o dell’uso della filosofia in questioni di fede, non sono man- 
cate, ma lo spirito dell’indagine razionale è rimasto sempre lo 
stesso. Per cui si può parlare di continuità formale tra pensiero 
evangelico, pensiero patristico e agostiniano e pensiero medievale 
e tomistico. 

Mi piace qui trascrivere il pensiero limpido d’un sereno stu- 
dioso di storia della filosofia medievale: « Finchè nella biblioteca 
medievale, di Aristotele erano restati soltanto i libri della logica 
e poco più, non v’erano state ragioni di urto; ma il successivo in- 
gresso in pieno delle opere aristoteliche nell’occidente latino, e 
per le dottrine in sè e per il modo in cui ritornavano attraverso 
le traduzioni e le interpretazioni siriaco-arabo-giudaiche, l’uso che 
cominciò a farsene nei vari centri di studio, conoscenza e uso che 
s'andarono allargando, malgrado gli allarmi dei tradizionalisti e i 
pur temperati divieti e le cautele delle autorità ecclesiastiche, die- 
dero origine alle polemiche del sec. XII », polemiche che, prima 
nell’alternativa di particolari affermazioni e sconfitte, portarono 
alla definitiva vittoria della dottrina tomistica, avuta per «lo stile 
di alta dignità, di moderazione e di serenità che Alberto Magno e 
poi sopratutto il grande discepolo, pur nella fermezza delle diret- 
tive, seppero imprimere all’insegnamento e alla difesa delle ioro 
dottrine ». In particolar modo è da ricordarsi l’opera di S. Tom- 
maso d’Aquino, «il quale, ricollegandosi e acutamente ripensan- 
do quanto nella scienza antica, nella Patristica e negli scrittori 
medievali a lui precedenti rappresentasse una espressione della 
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perenne verità, vi aggiunse una sintesi nuova e poderosa, che sa- 
rebbe rimasta sempre patrimonio comune, non come una crista- 
lizzazione di formule, ma come un’anima e una capacità di pene- 
trazione vitale in tutto lo svolgimento dell’umana speculazione. 
E S. Tommaso tesaurizzò l’immortale pensiero del grande Padre 
Agostino; ma come egli stesso Tommaso non era stato un servile 
trascrittore di Aristotele, così, ripensando Agostino, unì a quel 
che da questo proveniva come permanente, prezioso legato del 
pensiero cristiano, le nuove geniali scoperte e i nuovi indirizzi 
che vide necessari a ordinare, completare, innovare nello svol- 
gimento del pensiero. Nell’agostinismo medievale la divergenza di 
determinate dottrine con l’altra corrente potette talora essere 
espressa in forme molto vivaci e arrivare perfino, e non poche 
volte anche in tempi posteriori, a presentare in un’antitesi assoluta 
Agostino e Tommaso. Ma i migliori maestri di quello stesso me- 
dioevo intuirono già in qualche modo una notevole complementa- 
rietà delle due correnti piuttosto che un’assoluta opposizione. Que- 
sto processo di chiarificazione e di giusta valutazione si è andato 
fortunatamente accentuando, per modo che se in dottrine parti- 
colari e pur importanti vi sono tra Agostino e Tommaso notevoli 
divergenze — e sarebbe ingenuo e storicamente errato discono- 
scerle — vi è però una fondamentale cooperazione a costituire la 
vita unitaria della perenne cristiana filosofia » (L. De Simone: 
ObSdlE;-p 15). 

Questo è il lavorio inestimabile, d’un valore inestinguibile, 
di S. Tommaso e dei suoi seguaci, come del resto della Chiesa do- 
cente. Si leggano, per esempio, dell’Angelico Dottore, tutte le o- 
pere, non soltanto i Commentari alle opere aristoteliche e ai libri 
della S. Scrittura, ma anche le opere più strettamente teologiche, 
sia la Ia parte della Somma Teologica, dove tratta dell’esistenza 
e natura di Dio nella sua Unità e nella Trinità delle Persone, sia 
la Ila parte che studia i nostri rapporti con Dio mediante la grazia 
e le virtù e che abbraccia tutta la morale, anche quella che noi 
oggi chiameremmo etica o morale naturale, come anche tutta la 
IIIa parte che riguarda il Cristo Redentore e la natura ed effi- 
cacia dei Sacramenti. Ci si può così render conto come tutta la 
scienza, tutta la filosofia, tutto il precedente sforzo intellettuale 
dell’uomo, da S. Tommaso vien preso e, purificato da errori mani- 
festi, immesso in teologia, a servizio delle verità di fede, senza 
confusione o diminuzione di sorta, ma con reciproco vantaggio. 
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Si guardi, in particolar modo, l’Etica a Nicomaco di Aristotele con 
il Commento fatto dall’Angelico, e si veda poi la I - II della Som- 
ma Teologica, e si vedrà come quella sia stata presa quasi di peso 
e portata in questa, purificata s'intende dagli errori che S. Tom- 
maso ha potuto trovarci e completata dalla luce che il Vangelo di 
Cristo ha portato sul destino dell’uomo e sulla via per raggiun- 
gerlo. Come, con lo stesso criterio e con lo stesso fine, ha preso da 
Platone, da altri filosofi e da tutti i Padri, di cui aveva una vasta 
conoscenza, come si può vedere dalla Catena Aurea, dai Commenti 
alla S. Scrittura, dal Contra Gentes, dalla Somma, in una parola 
da tutte le opere. 

Non diversi sono, in fondo, gli altri scrittori di Somme o di 
trattati teologici del Medioevo. 

La testimonianza del Vangelo, di un versetto della S. Scrittu- 
ra, è presa come tesi da illustrare. Tutto il resto di un articolo o di 
una questione non è altro che il tentativo di spiegazione o di chia- 
rificazione di una semplice breve frase del Vangelo, di un versetto 
della S. Scrittura. 

Il lavorio di rifinitura, di precisazione, di approfondimento dei 
Commentatori, sul tipo del Gaetano e del Ferrarese per citarni 
alcuni, che hanno scritto tanti volumi che oggi ci spaventano, 
non è altro in fondo, che spiegazione o chiarificazione del conte- 
nuto evangelico, spiegazione o chiarificazione fatta con tale pro- 
fonda acutezza d’ingegno, con sì vasta applicazione d’intelligenza, 
con rigorosità scientifica e nello stesso tempo con fiducia grande 
nel valore della ragione, da destare grande meraviglia in chi 
ha potuto studiare simili opere e giudicare senza pregiudizio. 

Ricordo l’impressione profonda che ha fatto nel mio spirito 
la conoscenza del Dio Uno e Trino e del Cristo Redentore e del 
Sacramento Eucaristico e della Morale con le sue questioni del 
peccato, della grazia, delle virtù, avuta attraverso lo studio assi- 
duo del testo di S. Tommaso e del Commento del Gaetano. 

Oggi, con affrettata semplicità, senza un approfondito studio, 
credendo di aver compreso e risolto tutto con l’imporre un nome 
errato o l’etichetta di « superaristotelica », si vuol giudicare e con- 
dannare come priva di valore questa grandissima corrente di pen- 
siero che fiducia ha avuto nella ragione e nella filosofia per com- 
prendere o approfondire, come a noi uomini è possibile, il mes- 
saggio evangelico. E’ una grande illusione di filosofi che non han- 
no idee chiare. E° uno sbaglio irreparabile per essi. 
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Per una spiegazione dottrinale della religione di Cristo non 
si può dire oggi: togliamo di mezzo tutta questa medievale spe- 
culazione filosofica, che sarebbe vecchia e astratta e avrebbe in- 
torbidito le acque pure e limpide del Vangelo, e riduciamoci, per 
non più smarrirci, ad una semplice ovvia elementare cordiale 
personale illustrazione e spiegazione o ad una pura vita di fede 
e d'amore della evangelica verità. Oggi, dopo che tutta la Chiesa 
docente, dopo che tutti i SS. Padri e Dottori e Teologi hanno spie- 
gato e sviluppato il significato del Vangelo in questo senso, non 
si può tornare indietro. La filosofia, la ragione, la forza intellet- 
tuale dell’uomo sono entrate di fatto e dovevano entrare di di- 
ritto nella religione cristiana, non si possono ora buttar via. Ciò 
non si può fare di fatto e nemmeno di diritto. 

Nè questo vuol dire annientamento del Vangelo o risoluzione 
della religione nella filosofia, come sembra insinuare il giudizio del 
Prof. Stefanini: «Questa posizione (risoluzione della religione nella 
filosofia) — egli dice — è il termine obbligato a cui perviene ogni 
dottrina filosofica nella quale la ragione sia considerata astratta- 
mente e impersonalmente, quale « obbietto visivo », in cui si eli- 
dano le differenze degli enti pensanti. Essa è perciò la forma pro- 
pria dell’intellettualismo classico e di tutte le filosofie che ne deri- 
vano, non escluse quelle che ancora ai nostri giorni sono impigliate 
in quell’intellettualismo» (L. Stefanini: Filosofia e religione, in 
Studia Patavina 1954, n. I, p. 65). 

La dottrina del Vangelo invece, a similitudine del piccolo. se- 
me o granello di senapa che si sviluppa in albero, come opportu- 
namente è stato già rilevato, ha un unico intrinseco principio vi- 
tale, la verità rivelata dal Cristo, si alimenta di verità umana per 
rendersi nei suoi alti misteri in certo qual modo accessibile al- 
l'intelligenza dell’uomo. Il pensiero evangelico, attraverso l’ela- 
borazione o applicazione di studio dei SS. Padri, dei pensatori me- 
dievali, dei teologi di ogni tempo, sino al nostro, si è sviluppata 
con termini filosofici, in un ambiente di rigorosa e sistematica fi- 
losofia, senza per ciò rendersi filosofia. 

E’ questo il vero valore o genuino significato dell’opera ma- 
gistrale di S. Tommaso e dei suoi seguaci. 


(continua) 
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LU N*IGTEÀ DARCIS FARA 


Sembrerebbe un non senso. una qualche cosa addirittura di 
contradittorio parlare di « unità del sapere », sapendo quanto sia 
vasto, molteplice e diverso il campo del conoscere umano. Sem- 
brerebbe, ma non è. Non parliamo noi forse del nostro sistema 
planetario come di una unità astronomica, non ostante che esso 
risulti di una pluralità di pianeti, di satelliti, di comete, aventi 
il sole per centro dei loro movimenti? Ora, se nessuno si scanda- 
lizza sentendo parlare e scrivere dell’unità di un sistema astro- 
nomico, e magari stellare, perchè meravigliarsene quando si enun- 
zia la tesi della « unità del sapere »? 

È questione di intendersi... e per far questo occorre « ordi- 
nem imponere rebus », come dicevano i nostri antichi, dare, cioè, 
ordine alla materia, spiegare i termini che sembrano antitetici, 
richiamare in debita luce nozioni e principi d’indiscutibile valore 
scientifico-filosofico che, per l’appunto, ci renderanno ragione sia 
dell’unità del sapere, sia della sua organizzazione, 0, come si di- 
rebbe modernamente, della classificazione delle scienze. 

I termini del problema sono evidentemente complessi in fun- 
zione dei quali si possono formulare diversi interrogativi. 


1. - CHE COSA SI DEVE INTENDERE PER « SAPERE UMANO » 


Se il «sapere» etimologicamente appare come sinonimo di 
«sapienza », intesa comunemente come una forma superiore di 
conoscenza, quando si dice «sapere umano » si vuol significare 
un conoscere, senza dubbio, superiore ma in quanto consono alle 
possibilità dello spirito umano aperto ad ogni vero. 


Il termine «sapienza », infatti, può avere una quadruplice 
accezione: 


a) può significare il conoscimento del reale in funzione dei 
principi assolutamente primi e delle cause supreme assolute, che 
è il campo della metafisica pura; 
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b) può significare la conoscenza del reale in funzione dell’es- 
sere intelligibile secondo la ricerca di quelle cause, ultime e pro- 
fonde, proprie di un determinato ordine del sapere, come quelle 
del mondo matematico e degli altri settori filosofici al di qua della 
metafisica; 


c) può significare una forma elevata del sapere d’ordine pret- 
tamente scientifico — nel significato moderno della parola — in 
funzione dell’essere sperimentale, secondo la ricerca delle cause 
proprie del mondo empirologico; 


d) può significare tutto il complesso del sapere umano, nella 
sua accezione universale, aperto e abbracciante tutto il conosci- 
bile: quello speculativo — sia filosofico che scientifico — e quello 
pratico, sia etico, sia estetico che tecnico. 


Il sapere umano, quindi, non lo si prende qui nella sua clas- 
sica accezione di « sapienza » per antonomasia, quale compete alla 
metafisica dell’aristotelismo tomistico, e nemmeno nel secondo e 
terzo significato, ma in quello più ampio e più vivo, come l’espres- 
sione universale di tutta la scibilità del reale, in tutti i settori 
della filosofia, delle matematiche, delle scienze e delle arti. 

La tradizione tomistica è precisamente di questo avviso, an- 
che se riconosca e riserbi alla metafisica l’assoluto primato di 
« sapienza ». 

Non è qui il caso di indugiare in cotesta documentazione (1), 
basterà rifarci all'insegnamento di S. Tommaso, tante volte ripe- 
tuto, come il seguente testo: « Già nel campo dell’arte tributiamo 
il nome di sapienza a quelle arti le quali, conoscitrici delle cause 
supreme in quel dato genere, dirigono le altre arti appartenenti 
allo stesso genere; così, per es., l’arte architettonica dirige gli 
operatori e i manuali. E in questo senso diciamo che Fidia fu un 
sapiente incisore e scultore, e Policleto un sapiente statuario... 
e con ciò non si vuol dire altro che la sapienza significa (in que- 
sto caso) la virtualità dell’arte attingente il massimo, il perfet- 
tissimo dell’espressione artistica » (2). E se teniamo presente tutto 


(1) Chi volesse rendersene conto potrebbe consultare I. Ramirez 0. P.: « De ipsa 
philosophia in universim, in Rivista « La Ciencia Tomista » 1922-23; e il P. ANICETO 
FerNnanpEz 0. P.: « El concepto antiquo y tradicional de filosofla » nel vol. « Cartesio 
nel terzo Centenario del Discorso del Metodo », Soc. Editr. Vita e Pensiero, 1937. 

(2) In VI Ethic., lect. 5, n. 1180; rrem, In I° Metaph., lect. 1, n. 1, ad 36; S. Theol. 
Praga 0,5 I-II, q-.9, a. 2, essa. 45, a. 1, c.; ig. 47, a. (2, ad 1; I Contra Gentes, 
eap. 1, ecc. 
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quello che il Maestro insegna in tanti altri luoghi paralleli, a 
proposito di concetto di sapienza, ci vien fatto di concludere con 
lui che di ogni ramo di sapere, come dell’arte, si può parlare di 
sapienza, talchè di fronte ad autentici valori si afferma a buon 
diritto: sapiente musico, sapiente letterato, sapiente giurista, sa- 
piente medico, sapiente artista e perfino sapiente governatore 0 
re, e via dicendo. 

E tutto questo è ovvio, giacchè l’intelligenza umana è natu- 
ralmente aperta e orientata alla conquista del vero, onde è che 
la ricerca e il possesso delle verità costituisce il fine naturale le- 
tificante e beatificante lo spirito umano. « Tutte le scienze e tutte 
le arti — scrive l’Angelico nel proemio alla Metafisica di Aristo- 
tele — hanno un medesimo ordinamento, sono cioè ordinate alla 
perfezione dell’uomo, alla sua felicità », « perchè l’uomo ha una 
intelligenza la quale ha sete di conoscere « omnia », tutto il co- 
noscibile, che solo può conquistare mediante la scienza; è suo de- 
siderio naturale quello di attuare in sè il sapere » (3). 

Ecco perchè il «sapere umano » secondo la concezione ari- 
stotelico-tomista, abbraccia tutto lo scibile, sia dell’ordine specu- 
lativo — come il filosofico, il matematico, lo scientifico —; sia 
d’ordine pratico, come l’etico, l’estetico, il tecnico; ogni ramo, 
quindi, del sapere è perciò stesso orientato all’indagine dei prin- 
cipi e delle cause spiegatrici della realtà. « Ogni scienza, com- 
menta l’Aquinate, deve attendere alla ricerca dei principi e delle 
cause riguardanti il proprio oggetto: per es. il medico deve co- 
noscere le cause (il perchè) di una malattia, nonchè la causa 
capace di operare la guarigione; il matematico deve indagare i 
principi, gli elementi, le cause delle entità matematiche quali le 
figure e i numeri. E ciò va detto universalmente per ogni scienza 
intellettuale în qualunque modo si riferisca e partecipiì dell’in- 
telletto; sia che essa, come la metafisica, attenda ai puri intel- 
ligibili, sia che si tratti di entità le quali, sebbene siano d’ordine 
particolare, immaginativo o sensibile, tuttavia, in quanto astratte 
ed universali, sono intelligibili o dal matematico o dal filosofo 
naturalista; sia, infine, che dai principi universali si discenda a 
particolari applicazioni a mezzo dell’operare, come accade nelle 
scienze pratiche, sempre bisogna che tale scienza s’interessi dei 
principî e delle cause» (4). 


(3) In I° Metaph., lect. 1, n. 2. 
(4) In IV Metaph., lect. 1, n. 1145. 
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Dai quali testi e rilievi tomistici risulta chiaro che il « sa- 
pere» di cui presentemente si parla non è un sapere qualsiasi 
rudimentale ed amorfo, ma — come si è detto dianzi — un cono- 
scere « sapienziale » nel suo più ampio significato; conoscere, cioè, 
le ragioni vere, più o meno profonde, che ci permettono di co- 
gliere l’intelligibilità di tutto il reale. 

Tali ragioni sono dette classicamente le cause della realtà, 
e sì riducono a quattro, delle quali due — la materiale e la for- 


male — sono costitutive della realtà in se stessa, e due altre — 
l'efficiente e la finale — sono tali in ordine all’effettuazione del 
reale. 


Se, ora, volessimo dare un concetto pieno, integrale del « sa- 
pere umano » secondo le quattro cause testè accennate dovremmo 
definirlo «un sapere superiore, teoretico-pratico, che attraverso 
l’attività dei sensi e dell’intelletto (causa efficiente) scruta l’uni- 
versalità del reale (causa materiale - materia di investigazione) 
indagandone i principi e le cause che ne danno l’intelligibilità 
(causa formale - orientamento specifico del sapere), conferendo 
alla perfezione ed alla felicità dell’uomo attraverso il possesso 
del vero (causa finale) ». Riducendo, invece, ciò ad una definizione 
quasi essenziale si potrebbe dire che «è un sapere teoretico-pra- 
tico della realtà universa (quasi genere) di cui si indagano i prin- 
cipi e le cause (quasi differenza) »; se, infine, se ne volesse dare 
un concetto semplice e sintetico non potrebbe essere che questo: 
il sapere umano non è altro che «la sapienza umana in tutta la 
sua estensione ». 


PROPRIETA’ ONTOLOGICHE DEL SAPERE UMANO. 


Il sapere umano, in quanto sapere, non è evidentemente, nè 
può essere, un sapere del nulla ma è necessariamente un sapere 
che si riferisce ad un oggetto scibile; e poichè non c’è altro scibi- 
le corrispondente al sapere umano in quanto sapere che l’essere 
scibile in quanto scibile in qualunque modo, ne segue: 1) che il 
sapere umano come concetto partecipa della trascendenza della 
scibilità dell’ente; 2) che esso deve avere le sue proprietà meta- 
fisiche in funzione dell’interna dialettica del concetto stesso di 
ente. Ciò vuol dire che il sapere umano — come l’ente scibile — 
deve avere: un concetto obbiettivo analogo, un processo astratti- 
vo analogo, una unità analoga. 
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Il sapere ha un concetto obiettivo analogo. 


Che il «sapere umano » abbia un concetto obiettivamente a- 
nalogo, che rappresenti, cioè, una universalità analoga, lo si può 
cogliere sia «a priori », in via deduttiva; sia «a posteriori », in 
via induttiva. 


1) L’argomentazione a priori può muovere da un doppio pun- 
to di vista: a) dalla natura dell’ente intelligibile, oggetto del sa- 
pere; b) dalla natura del potere intellettivo, soggetto conoscente. 


a) E’ risaputo, innanzitutto, che l’oggetto del « sapere uma- 
no » è l’ente intelligibile il quale è essenzialmente analogo; per 
conseguenza se è vero che tale è il «sapere» (come abito intel- 
lettuale) qual’è l’oggetto che lo determina e specifica, è chiaro 
altresì che come l’ente è suscettibile di distinte e diverse deter- 
minazioni d’intelligibilità — sia per rapporto alla sensibilità del- 
la materia, sia in funzione della quantità, sia dell’ente in quanto 
ente — anche il sapere umano, appunto perchè in funzione di- 
retta di cotesto triplice ordine di scibilità dell’essere, deve impor- 
tare in sè stesso un concetto obiettivo analogo come l’ente, rap- 
presentare, cioè, ed esprimere una universalità analoga. 


b) Se non che, il sapere umano — perciò stesso che è uma- 
no — può essere considerato dal punto di vista del soggetto, ossia, 
da parte dell’intelletto apprendente, a sua volta, suscettibile di 
una duplice considerazione: in quanto umano e in quanto intel- 
letto. 


In quanto «umano » ha in sè una disposizione naturale d’or- 
dine conoscitivo che è in relazione diretta all’apprendimento del- 
le « quiddità » del mondo sensibile e materiale, come a suo og- 
getto proprio, proporzionato e specificativo, nel senso che come il 
potere intellettivo umano è subiettato nell’anima che, a sua volta, 
è subiettata nella materia, nel corpo che essa attua ed informa, 
così l'oggetto proporzionato è l’intelligibile nel mondo della ma- 
teria: l’ens in sensibilibus. 

In quanto «intelletto », invece, vi possiamo distinguere una 
duplice capacità d’intendere, secondo una doppia adeguazione: 
formale, cioè, ed estensiva. In funzione del suo oggetto adeguato 
formaliter, all’ente in quanto ente » corrisponde in esso una virtù 
attiva, costruttrice del sapere metafisico; in funzione dell’oggetto 
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adeguato virtualiter del suo conoscere, che è la «ratio entis» in 
tutta la sua estensione e latitudine, risponderebbe in esso una 
capacità meramente passiva, obbedienziale, per la quale l’intelletto 
può essere elevato anche agli intelligibili di ordine soprannaturale 
e divino. Dalla quale virtualità insita nell’intelletto umano si rife- 
risce con altrettanta chiarezza che il «sapere umano » postula 
di suo un concetto obiettivo analogo. 

2) L’argomentazione «a posteriori » induttiva poggia sul fatto 
che il sapere umano « scientifico-filosofico » ci si presenta, sia in 
nome della storia del pensiero e dell’umana cultura, sia dall’espe- 
rienza personale di ogni studioso, come qualche cosa di moltepli- 
ce, ossia, come una vera innegabile molteplicità di distinte e di- 
verse branche del sapere. Posta la quale testimonianza della sto- 
ria, d’altronde facilmente controllabile, e la incontrovertibile ri- 
prova che ci viene dall’esperienza dei singoli uomini di scienza, 
balza all'occhio — con intuitiva evidenza — che il « sapere uma- 
no » non è qualche cosa di univoco, di uniforme, ma di essenzial- 
mente analogo, che è qualche cosa di uno e di molteplice insieme; 
esprime, cioè, una unità di proporzioni nella diversità dei rappor- 
ti dei molteplici e diversi rami del sapere col «sapere umano ut 
sic », che ne è il supremo analogato. 

Che poi i molteplici rami del sapere sieno non solo distinti, 
ma anche diversi tra loro, appartenenti anzi ad ordini diversi del 
conoscere, è manifesto da uno sguardo, anche superficiale, che si 
potrebbe dare alla così detta enumerazione delle scienze. Ci si 
rende conto così che altro è parlare di filosofia, altro è intendersi 
di scienza sperimentale; che una cosa, ben diversa, è fare della 
metafisica pura, altra cosa è fare della matematica; una cosa è 
intendersi di arte, altra cosa è intendersi di politica; una cosa è 
essere edotto in fisica 0 in astronomia, e un’altra, del tutto diversa, 
è l’essere maestro in economia e finanza, e via dicendo. 


Il sapere ha un processo astrattivo analogo. 


In ogni ordine il supremo analogato, per ciò stesso che è su- 
premo, ha necessariamente una certa eminenza rispetto ai suoi 
analogati inferiori, il che significa che esso ha un’astrazione 
analoga. 

L’astrazione, come è noto, muove necessariamente da un punto 
di partenza in funzione necessaria di un punto di arrivo; i quali 
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punti di riferimento sono essenzialmente (simpliciter) diversi nei 
diversi modi di astrarre. L’astrazione analoga, ossia, proporzio- 
nale si dice imperfetta o inadeguata (secundum quid) in quanto 
non è possibile cogliere ed intendere la « forma astratta » senza 
cogliere, in certo qual modo, la presenza degli analogati inferiori 
in quanto analogati (5). 

Per es., astraendo la «ratio sanitatis» dal cibo sana, dalla 
medicina sana, dal polso sano, dall’aria sana ecc., (analogia di at- 
tribuzione o di semplice proporzione) non posso cogliere ed 
intendere la formalità analoga «sanitatis » senza cogliere i rap- 
porti diversi che il cibo, la medicina, il polso, l’aria dicono alla 
« sanità dell’animale ». Parimenti, quando astraggo la ragion d’es- 
sere analoga dell’essere (T6 esse) dalla formalità della « sostan- 
za » e dell’« accidente », della « quantità » e della « qualità » (ana- 
logia di proporzionalità propria) non posso cogliere ed intendere 
la « analogicità dell’essere » senza che sieno presenti nello spirito 
considerante i diversi rapporti della «sostanza al suo essere », 
dell’ « accidente al suo essere», della « quantità al suo essere », 
della « qualità al suo essere », onde le formule: 

La sostanza sta al suo essere, come l’accidente sta al suo es- 
sere; la quantità sta al suo essere, come la qualità sta al suo es- 
sere; i quali distinti e diversi « esse » convergono analogicamente 
nel supremo analogato concetto di ente in quanto « Tò esse ». 

Richiamata alla mente cotesta fondamentale dottrina della 
analogia non é difficile provare che il «sapere » abbia un’astra- 
zione analoga. Per astrazione analoga s’intende quel processo 
astrattivo che prescinde analogicamente dagli inferiori (6) in modo 
proporzionale, imperfetto o inadeguato, come si è detto dianzi. Il 
processo astrattivo si fonda e si attua attraverso la dialettica del 
termine a quo — punto di partenza — iri funzione del termine 
ad quem — punto di arrivo —. Il sapere, che è un concetto ana- 
logo, ha precisamente un’astrazione analoga, proporzionale ed im- 
perfetta, sia in funzione del termine a quo che in funzione del 
termine ad quem. 

Innanzitutto in funzione del termine a quo. La ragione for- 
male del sapere ci si presenta non uniformemente astraibile nei 


(5) CarerAaNUS: De Analogia Nominum, cap. 5, p. 261, Edit. De Maria; I. RAMIREZ 


O. P.: De analogia secundum doctrinam aristotelico-thomisticam, in « La Ciencia To- 
mista », 1922. 


(6) I. RAMIREZ, O. P.: op. cit., p. 65. 
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tre famosi gradi di astrazione: nel primo grado la « ratio formalis » 
del sapere prescinde dalla singolarità della materia, non già della 
sensibilità della materia; nel secondo grado astrae dalla materia 
sensibile, ma non da quella intelligibile o immaginabile; nel terzo, 
invece, astrae da ogni ombra di materia. I quali tre modi sono, 
pertanto, essenzialmente (simpliciter) diversi, ed indicano che l’a- 
strazione del «sapere » in funzione del punto di partenza, del 
termine a quo, conviene, in certo qual modo (secundum quid) 
nella ragione d’essere o formalità del « motus », quale movimento 
recessivo dalla materia ut sîc, diversificandosi (simpliciter) es- 
senzialmente quanto ai diversi modi con cui si prescinde dalla 
materia propria a ciascuno dei tre gradi suddetti: 

La «ratio fomalis» del sapere, nel processo astrattivo si ef- 
fettua in funzione proporzionale come nel seguente schema: la 
forma astraibile del «sapere» nel 1° grado di astrazione sta al 
suo termine a quo come la medesima forma del « sapere » nel 2° 
grado sta al suo termine a quo, e come la stessa forma nel 3° grado 
sta al suo termine a quo. 

In funzione del termine ad quem. Il processo astrattivo, in 
quanto importa un « motus » psico-metafisico, si specifica — come 
ogni altro movimento —- dal termine ad quem, in funzione, cioè, 
dell’accesso all’immaterialità della forma astratta; quindi, quanto 
più è elevata la «ratio immaterialitatis », tanto più è elevata la 
« ratio scibilitatis » e, perciò stesso, del « sapere ». Orbene la for- 
malità del sapere è meno immateriale nel primo grado di astra- 
zione, più purificata nel secondo grado, massimamente immate- 
riale e pura nel terzo grado. Appare, dunque, chiaramente che il 
«sapere » — anche e sopratutto, dal punto di vista del termine ad 
quem del procedimento astrattivo, — ha un’astrazione analoga, os- 
sia, proporzionale secondo il seguente schema: 

La formalità del sapere nel 1° grado sta al suo corrispondente 
termine ad quem come la formalità del sapere nel 2° grado sta 
al suo termine ad quem e come la stessa formalità del sapere nel 
3° grado sta al suo corrispondente termine ad quem. Vale a dire, 
il «sapere» ha una astrazione analoga in funzione altresì del 
termine ad quem, in quanto è « secundum quid idem » in funzione, 
cioè, dell’accesso alla immaterialità ut sic (nulla è conoscibile se 
non è immateriale), ed è « simpliciter diversum » in funzione, cioè, 
delle diverse immaterialità che si attuano nei tre gradi delle di- 
verse forme del sapere. 
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La quale astrazione è, peraltro, proporzionale imperfetta, in 
quanto non si può cogliere ed intendere la formalità del sapere, 
in quanto astratta, indipendentemente (in senso assoluto) dai suoi 
analogati inferiori attuati secondo i tre gradi diversi di astrazione, 
ossia, non la si può perfettamente comprendere se non in funzione: 
dei rapporti proporzionali delle diverse forme astratte, proprie a 
ciascun grado del sapere, col « sapere in sè » ut sic. 


Il sapere ha una « unità » analoga. 


All’astrazione analoga, proporzionale ed imperfetta, fa riscon- 
tro l’unità analoga, ossia, proporzionale ed imperfetta. La forma- 
lità superiore del « sapere » mentre vendica a sè un’astrazione ana- 
loga in forza della quale analogamente prescinde dagli analogati, 
coinvolge, per ciò stesso, una unità analoga in funzione della quale 
discende, riferendosi, proporzionalmente agli inferiori analo- 
gati (7), cioè a dire, ai diversi gradi e forme del « sapere ». 

L’unità proporzionale è essenzialmente in funzione del mol- 
teplice, si riferisce, cioè, a una pluralità di esseri che sebbene di- 
stinti e diversi, importano una somiglianza proporzionale nei rap- 
porti tra loro con la forma che per questo dicesi una, non in senso 
assoluto (simpliciter), ma in senso proporzionale ed imperfetto 
(secundum quid). « È proprio della unità proporzionale l’essere 
in funzione di quattro termini, appunto perchè la proporzionalità 
— per cui si attua la somiglianza delle proporzioni — non è pos- 
sibile se non vi sieno almeno quattro termini, quali estremi delle 
due proporzioni » (8). Per es.: la sostanza sta al suo essere (al- 
l’inseità) come l’accidente sta al suo essere (l’esistere in un altro); 
dove i due primi estremi — sostanza e inseità — e i due secondi 
estremi — accidente e l’esistere in un altro — sono termini simili 
(secondo quid) e diversi (simpliciter), sono cioè in rapporti di 
somiglianza proporzionale ed imperfetta sia tra loro che in fun- 
zione dell’ente, supremo analogato. 

Lo stesso dicasi del « sapere» che per l’appunto ha un’unità 
di proporzione nella diversità dei rapporti nell’attuazione delle 
diverse forme del sapere, nei diversi campi dello scibile. Il sa- 
pere, infatti, esprime nel suo concetto obiettivo una « formalità » 
che, come s'è detto sopra, è quasi sinonimo di « sapienza umana » 


(7) I. Ramirez O. P.: op. cit., pag. 59. 
(8) CAIETANUS: op. cit., cap. 5, p. 26. 
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in tutta la sua ampiezza, è la ricerca e il possesso del vero in fun- 
zione dei suoi principi e delle sue cause. Ora, cotesta forma sa- 
pienziale o ricerca sapienziale non si attua uniformemente, ma 
analogamente nei diversi settori dello scibile (9): essa non si 
ritrova, allo stesso modo nel campo speculativo e in quello della 
pratica; altra è la formalità del conoscere strettamente filosofico, 
altra quella d’ordine prettamente scientifico; altra quella della 
speculazione matematica, altra quella della metafisica. Ciò vuol 
dire che coteste attuazioni del sapere, molteplici e diverse, parte- 
cipano intrinsecamente dell’unità del supremo analogato che è la 
«ratio formalis » del sapere ut sic, partecipandone, cioè, ed espri- 
mendola proporzionalmente ognuna a suo modo. 

Tale «ricerca sapienziale » come non è una forma perfetta- 
mente astratta dagli inferiori, così non è neanche perfettamente 
una in ordine ai suoi analoghi. E se qualcuno volesse sapere il per- 
chè di cotesta imperfetta, analoga unità e della corrispettiva, im- 
perfetta, analoga astrazione, ecco in che modo gli risponderebbe 
il Gaetano: « L’uno proporzionale non è l’uno assoluto (simplici- 
ter), ma è l’uno in funzione del molteplice, secondo, cioè, le pro- 
porzioni dalle quali non è possibile astrarre una « forma » che sia 
«una » in senso assoluto, giacchè essa stessa è una somiglianza 
proporzionale, e il cui fondamento non è « uno » se non in senso 
proporzionale. Per la qual cosa, come non c’è altra ragione del per- 
chè «l’unum » proporzionale non è l’uno assoluto, se non perchè 
tale è la sua ragion d’essere, così non c’è da ricercare altra ragio- 
ne d’essere, così non c’è da ricercare altra ragione del perchè non 
sia possibile astrarre qualche cosa di perfettamente uno dai sog- 
getti che sono simili solo proporzionalmente: e questo appunto 
perchè la similitudine proporzionale già in se stessa racchiude ta- 
le diversità (10). 

Volendo esprimere in termini proporzionali una tale unità del 
sapere si potrebbero avere i seguenti rapporti: il sapere filosofico 
sta al suo proprio modo di ricerca e di partecipazione del « sapere 
ut sic » come quello d’ordine pratico sta al suo proprio modo; co- 
me il matematico sta al suo, e come il metafisico sta al suo pro- 
prio modo di ricerca e di partecipazione del « sapere ut sic ». 

Nei quali rapporti proporzionali appare chiaro che il supre- 


(9) « Et propter hoc peccant qui uniformiter in his tribus speculativis partibus 
procedere nituntur ». In Boetio De Trinit., q. XI, a. 2. 
(10) CareTtANUS: op. cit., cap. 5, p. 261-62. 


radi 
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mo analogato, «il sapere ut sic » o «ricerca sapienziale », è qual- 
che cosa di uno ma in funzione del molto, in quanto, cioè, è « una 
ratio » partecipata e quasi frazionata in diversi settori secondo le 
esigenze e le risorse proprie di ciascuno degli analogati parteci- 
panti, è «un qualche cosa » di « secundum quid idem et simplici- 
ter diversum », giacchè « quidquìd recipitur ad modum recipien- 
is recipitur » (11). 


PROPRIETA’ LOGICHE DEL « SAPERE ». 


Se, come si è detto dianzi, il sapere è un tutto analogo, divi- 
sibile in parti parimente analoghe, esso non solo ha proprietà di 
ordine ontologico — un concetto obiettivo analogo, un’astrazione 
analoga, una unità analoga — ma deve avere necessariamente an- 
che le sue proprietà logiche in corrispondenza a quelle ontologi- 
che, deve avere, cioè, una definizione analoga, una divisione ana- 
loga, un procedimento investigativo analogo che rappresentano, 
per l’appunto, i tre modi fondamentali e indispensabili per ogni 
investigazione veramente scientifica. 


Il « sapere » ha una definizione analoga. 


L’umano sapere, come si è dimostrato sopra, è un « concetto 
obiettivo analogo » come l’ente, come lo scibile, per conseguenza 
al pari di questo reclama, a sua volta, un concetto formale ana- 
logo, ossia una definizione analoga. Il Gaetano, esponendo il si- 
gnificato del concetto formale e del concetto obiettivo, ecco come 
si esprime: «Il concetto formale è come un idolo che l’intelletto 
forma in se stesso, quale rappresentativo d’una realtà (extrasog- 
gettiva-oggettiva). Il concetto, invece, obiettivo è la realtà rap- 
presentata nel concetto formale, ed alla quale termina l’atto del 
conoscere. Per es., il concetto formale, del leone è l’immagine (l’i- 
dea) che l’intelletto si forma della quiddità leonina allorchè vuole 
conoscerla; mentre il concetto obiettivo è la natura stessa del 
leone rappresentata e conosciuta » (12). 

Il concetto, quindi, formale è in funzione diretta di quello 


obiettivo su cui si fonda e di cui ne è la fedele rappresentazione 
ed espressione. 


(11) « Modus recipientis, ut hic accipitur, est capacitas et dispositio subiecti quod 
recipit. Manifesium est autem quod quidquid recipitur, recipitur semper eo modo, caque 
proportione, quam fert propria capacitas et dispositio. Sic eadem lux tribuit corporibus 
diversas coloris denominationes pro corporum ipsorum diversa dispositione ». Lericon 
thomisticorum verborum in Summa Theol., et in Tabula Aurea. 

(12) De ente et essentia, cap. 1, p. 26. Ed. De Maria. 
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Di qui l’insegnamento aristotelico-tomistico che l’idea è es- 
senzialmente rappresentativa dell’oggetto, che tutta la sua ragione 
d’essere è in funzione, in relazione trascendentale, alla realtà estra- 
soggettiva; dal che s’inferisce — con palmare evidenza — che se 
il concetto obiettivo del « sapere » è analogo, necessariamente ana- 
logo dev'essere il corrispondente concetto formale. 

E poichè il concetto formale, espresso a mezzo della parola, 
diventa ed è la definizione della realtà appresa, ossia, dell’oggetto 
conosciuto, resta dimostrato, con tutto rigore dialettico, che il 
«sapere umano » deve avere necessariamente una « definizione 
analoga ». 

Ma che cosa bisogna intendere per «definizione analoga »? 
La risposta ce la dà lo stesso Gaetano: «Il concetto mentale non 
è lo stesso per gli univoci e per gli analoghi; l’univoco come tutti 
gli univocati, in quanto tali, hanno un solo e medesimo concetto 
perfettamente e adeguatamente valevoie per tutti, dato che il 
fondamento della somiglianza univoca è assolutamente il mede- 
simo in tutti gli univocati e, per. conseguenza, rappresentare uno 
di essi, è rappresentarli ugualmente tutti. Viceversa, siccome negli 
analoghi i fondamenti di rassomiglianza tra loro sono assoluta- 
mente (simpliciter) diversi e solo proporzionalmente (secundum 
quid) gli stessi — in funzione della diversità dei rapporti e delle 
proporzioni -—— non si può dare una sola definizione per tutti gli 
analogati che sia, cioè, una in senso assoluto, ma solo in senso 
proporzionale. Bisogna, quindi, che per l’analogo e i rispettivi ana- 
logati si diano distinte e diverse definizioni, quanti sono gli ana- 
logati. L'una comune a tutti (all’analogo e agli analogati) neces- 
sariamente imperfetta, e le altre perfette ed adeguate ad ogni 
singolo analogato » (13). 

Infatti, se il «sapere umano » l’abbiamo definito come « sa- 
pienza umana » o «ricerca sapienziale del vero » cotesta è una 
definizione necessariamente imperfetta, dovendo essa contenere 
in sè, actu implicite, le differenze specifiche di tutti i generi e le 
specie distinte e diverse del sapere in particolare, ognuna delle quali 
avrà una propria definizione, più o meno perfetta e adeguata, preci- 
samente e analogamente come avviene per il concetto di ente in 
cui si contengono « actu implicite » tutte le esplicitazioni dell’ente 
stesso, le quali — sebbene convengano nel concetto obiettivo e 


(13) De Analogia Nom., cap. 4, p. 258. 
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formale, analogo e trascendentale dell’ente «id quod est vel quod 
habet esse» «id cujus actus est esse» — tuttavia ognuna di esse 
in particolare è suscettibile di una sua propria, distinta e più o 
meno perfetta definizione. 


Il sapere ha una divisione analoga. 


Il sapere per ciò stesso che è qualche cosa di analogo — come 
tutti i concetti veramente trascendentali e metafisici — necessa- 
riamente va considerato come un « totum », un tutto, d’ordine tra- 
scendentale divisibile in parti analoghe, come ripeteremo insi- 
stendo più avanti. 

Se non che il divisibile, in quanto tale, è evidentemente su- 
scettibile di una divisione che perfettamente gli corrisponda e 
lo adegui. Ora, la divisione in rapporto al divisibile sta come l’atto 
alla rispettiva potenza, anzi è l’atto proprio del divisibile in quanto 
tale, come egregiamente si esprime il Ramirez (14), ragione per 
cui essa deve essere dello stesso genere e valore del divisibile. 
E poichè il sapere è un divisibile analogo, l’atto divisionale, ossia 
la corrispondente divisione non può essere che analoga. 

«La divisione, spiega l’Aquinate, può essere duplice: l’una 
che divide un tutto univoco, per es., il genere nelle sue specie, le 
quali partecipano ugualmente di esso, come l’animale si divide 
in bue e cavallo; l’altra che divide un tutto analogo nei suoi in- 
feriori, in ragione del più e del meno, come l’ente si divide in so- 
stanza e accidente, in potenza e atto, nei quali la «ratio commu- 
nis» mentre si salva perfettamente in uno, negli altri non si ve- 
rifica che solo imperfettamente » (15). E altrove ci avverte: « Al- 
tro è il modo con cui si divide l’equivoco, altro l’analogo, altro 
l’univoco; mentre, infatti, l'equivoco si divide in funzione delle 
diverse realtà significate (sec. res significatas) — per es., il cane 
in animale e in cane come astro del firmamento — e l’univoco in 
funzione delle differenze contraenti i generi nella loro specie — 
come l’animale in bue o uomo —; l’analogo si divide in funzione 
dei diversi modi i quali sono « medi » tra «le differenze» e le 
«realtà significate » (16). Applicando la quale dottrina al «sa- 
pere », diciamo che esso si può dividere analogamente secondo i 
diversi modi con cui procede nella ricerca e nel possesso del vero, 


(14) De analogia secundum doctrinam aristotelico-thomisticam, p. 29. 
(15) In Anal. post. II lect. 14, n. 2. 
(16) I Sent., dist. 22, q. 1, a. 3, ad 2um; et dist. 42, q. 1, a. 3. 
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giacchè nel campo delle scienze — come ammonisce l’Angelico — 
«bisogna che i principi siano conformi alle conclusioni. Ora il 
modo di investigare la verità o è risolutorio, per il quale tutto 
ciò che è complesso nell’ordine dello scibile vien risolto nei suoi 
principi semplici ed universali, o, viceversa il modo è composi- 
tivo, nel quale si applicano i principi semplici ed universali ai 
singolari, ai particolari, onde ne risulta il composto o complesso: 
nel primo caso si ha il sapere d’ordine speculativo, nel secondo 
quello pratico » (17) prima sezione divisionale del sapere. 

Se i modi del procedimento investigativo sono in funzione dei 
diversi modi di astrarre l’intelligibile, secondo, cioè, il primo, il 
secondo o il terzo grado di astrazione formale, il sapere specu- 
lativo si divide analogamente in tre generi supremi di scienze 
distinte e diverse: la fisica, la matematica, la metafisica; in fun- 
zione dei diversi metodi, il sapere si distingue in scienze speri- 
mentali e razionali, secondo che l’investigazione scientifica fa perno 
sul metodo sperimentale o su quello razionale; se, finalmente, si 
considera il sapere d’ordine pratico che è essenzialmente in fun- 
zione del fine, è divisibile in scienza morale o etica, e in scienza 
tecnica o arte, secondo la diversità del fine di ciascuno di esse e 
del diverso modo di attuarlo o conseguirlo: « distinguntur enim 
appositis differentiis» (18). 
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Il sapere ha un procedimento investigativo analogo. 


La terza proprietà logica del «sapere » è quella di avere un 
procedimento d’investigazione analoga. L’Aquinate, più volte, am- 
monisce che si ingannano appieno coloro i quali pretendono di 
riscontrare in tutto il campo del sapere una medesima ed uni- 
forme certezza, mentre ogni singola scienza ha il suo proprio modo 
di ricerca ed il proprio grado di certezza, secondo lo richiede la 
materia o il soggetto di ciascuna disciplina (19). 

L’analogicità, infatti, del procedimento investigativo del vero 
lo si può cogliere precisamente in funzione del diverso modo con 
cui si costruisce il sapere dal punto di vista speculativo e dal punto 
di vista pratico, giacchè ognuno di cotesti rami generali del « sa- 


(17) In %Ethie., lect.03,, n. 30; inIl Met.,-lect. d, ‘n. 278. 

(18) In VII Ethic., lect. 3, n. 1150, 1151, 1167. 

(19) In I Ethic., lect. 11, n. 1835: « Non oportet similiter exquirere certitudinem in 
omnibus, sed in singularibus secundum subiectam materiam prout scil. proprium est 
illi doctrinae, quae circa illam materiam versatur ». Item in I Ethic., lect. 3, nn, 32, 35. 
In Boetio De Trinitate, q. XI, a. 2, conclude: « Et propter hoc peccant qui uniformiter 
in tribus his speculativis partibus procedere nituntur ». 
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pere » ha un suo proprio modo investigativo del vero. « Nell’in- 
vestigazione della verità si può procedere per una doppia via — 
scrive l’Aquinate nel commento alla Metafisica aristotelica —: 
l'una che si attua in maniera risolutiva (per modum resolutio- 
nis) in forza della quale si procede risalendo dai dati composti agli 
elementi semplici, dalla considerazione del tutto al conoscimento 
delle parti che lo costituiscono, giacchè, come si legge nel libro 
della Fisica, i dati confusi sono i primi ad essere conosciuti da 
noi; l’altra via, invece, si svolge e si attua in maniera composi- 
tiva (via compositionis) per la quale si procede dalle nozioni sem- 
plici alle più complesse, in forza della quale la verità è perfet- 
tamente appresa solo quando si è raggiunto la conoscenza del 
tutto. Chè se l’uomo non riesce a cogliere perfettamente il tutto 
e le parti, ciò dimostra la difficoltà che si incontra nella ricerca 
della verità secondo entrambe le vie» (20). 

Che poi il procedimento costruttivo «per modum composi- 
tionis » sia proprio del sapere d’ordine pratico, e quello risolutivo 
o decompositivo « per modum resolutionis » sia proprio del sapere 
speculativo, viene chiaramente affermato dal seguente testo, tolto 
dal commento all’ Etica aristotelica: « È necessario che in ogni 
scienza operativa (pratica) si proceda alla maniera compositiva, 
applicando, cioè, i principi universali e semplici ai singoli dati 
complessi del reale, circa i quali occorre operare. E viceversa, nel 
campo del sapere speculativo, è necessario procedere in modo ri- 
solutivo, risolvendo, cioè, gli enunziati complessi nei loro prin- 
cipi semplici ed universali» (21). La quale analogicità di proce- 
dimento tra i due ordini del sapere — speculativo e pratico — 
risulta confermata da quest’altro principio tomistico spesso evo- 
cato dal Maestro: «Nelle scienze operative il fine ha la mede- 
sima funzione (in senso analogo) che il principio ha nelle scienze 
speculative o dimostrative » (22). 

Per conseguenza il sapere d’ordine pratico ha un suo proprio 
procedimento, distinto da quello d’ordine speculativo, appunto 
perchè prende la sua specificità e valore in funzione del fine. 

Se poi si considera il sapere d’ordine speculativo nei suoi rami 


(20) In II Met., lect. 1, n. 278. 
(21) In I Ethic., lect. 2, n. 35. 
(22) S. Theol., I-II, q. 54, a. 2, ad 8um; item, in I Ethic., lect. 18, n. 233. in III 


o lect. 8, n. 474 et in VII Ethic., lect. 8, n. 1431; in II Physic., cap. 7, 7 (S. Theol 
ect) i i È 
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specificamente distinti e diversi, si ha una ulteriore conferma del- 
l’analogicità del procedimento investigativo delle scienze. 

È risaputo, peraltro, che lo strumento precipuo per l’acquisto 
del sapere speculativo è, senza dubbio, la dimostrazione la quale, 
essendo qualche cosa d’analogo — come sappiamo dalla Logica — 
può essere ed è, infatti, di diverse specie, i cui diversi valori sono 
in rapporto diretto dei diversi gradi di certezza dei quali è fonte; 
certezza che può essere d’ordine fisico, d’ordine matematico e 
metafisico. Se non che tutta la forza generatrice di tali valori e 
di tali certezze nel processo dimostrativo poggia e dipende dal 
«medium demonstrationis », il quale « mezzo termine » non è altro 
che la definizione d’un dato soggetto di cui si vuole dimostrare 
un determinato attributo o una particolare perfezione. « Siccome 
la definizione, nota l’Angelico, è il mezzo termine della dimostra- 
zione, principio e fonte del sapere, ai diversi modi di definire cor- 
rispondono scienze speculative diverse. Le scienze della natura, 
infatti, definiscono in funzione della materia sensibile, le mate- 
matiche definiscono in rapporto alle entità astratte della stessa 
materia sensibile — sebbene esistenti nella materia — mentre la 
metafisica definisce in ordine agli intelligibili puri astratti e se- 
parati da ogni materia » (23). 

Consta, peraltro, che nel medesimo ambito del sapere specu- 
lativo della « natura » (al di fuori della speculazione matematica 
e metafisica) la investigazione del filosofo naturalista è, a sua volta, 
ben distinta da quella dello scienziato naturalista o sperimenta- 
lista, non ostante che entrambi si muovano entro la cerchia del 
medesimo infimo grado di astrazione formale. « L’uno, il filosofo, 
fa appello sopratutto al sillogismo che procede dai principi uni- 
versali alle conclusioni, mentre l’altro — lo sperimentalista — è 
tutto rivolto alla induzione che attraverso l’esperienza dei sin- 
goli muove alla ricerca di principi o leggi universali » (24). 

Ora, se è vero che altro è il sapere d’ordine speculativo, altro 
quello d’ordine pratico, e nel campo dell’investigazione specula- 
tiva altro è il modo di. procedere del filosofo naturalista, altro 
quello dello scienziato sperimentalista, altro quello del matema- 
tico, altro quello del metafisico, splende di meridiana luce la ve- 
rità che il procedimento analogo nell’investigazione del vero è la 
terza proprietà logica del «sapere umano ». 


(23) In VI Met., lect. 1, n. 1156 e ‘ss.; item, In XI Met., lect. 7, n. 2264, 
(24) In VI Ethic., lect. 3, n. 1168. 
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2. - CHE COSA SI DEVE INTENDERE PER « UNITA? »? 


L’unità è l’espressione astratta dell’« uno » che è qualche cosa 
di concreto, come l’umanità è la forma astratta di uomo che sa- 
rebbe l’universale concreto. Se mi affaccio alla finestra della mia 
camera, sita a mezza costa della collina di Posillipo a Mergellina, 
vedo, per es., una coppia di bellissimi pini (monumenti nazio- 
nali), vedo le palme lungo il Viale Elena, vedo centinaia di bar- 
chette e di vele, vedo diecine di piroscafi e di navi che solcano 
la distesa azzurra del Golfo di Napoli... veggo, cioè, tanti esseri 
distinti e diversi, ognuno dei quali è qualche cosa di a sè, di au- 
tonomo, di individuale, di uno, rispondente alla logica espressione 
del buon senso, come quando si dice: vedo volare un uccello, 
scorgo un campanile, una cupola, una torre, un albero. E poichè 
ognuno di questi esseri è talmente uno, talmente se stesso, che 
se lo dividete non è più esso, si comprende facilmente come l’în- 
divisione di un essere individuo esprima l’unità dell’essere stesso, 
giacchè l’unità, in quanto tale, nega e si oppone alla divisione; 
tutto ciò che è indiviso è qualche cosa d’uno, come tutto ciò che 
dice indivisione dice unità. 

Si noti, peraltro, che la ragione d’essere di «indivisione » e, 
quindi, di «unità» non compete solamente all’« individuo », al 
« singolo », all’« atomo », agli esseri di ordine materiale e quan- 
titativo; essa « l’unità-indivisione » è una nozione trascendentale e 
analoga come l’« ente » e, per conseguenza, compete innanzitutto 
e sopra tutto, alle entità di ordine qualitativo, spirituale e tra- 
scendente: il mio essere umano, oltre ad affermarsi come una 
unità di ordine fisico e materiale, va affermato altresì come unità 
di ordine metafisico: uno è il mio io, ogni atto del mio spirito, 
tutti i singoli atti del mio intendere e del mio volere hanno una 
loro propria « unità » che è tutt’altra cosa dall’unità della materia 
e del continuo matematico. 

« Dio stesso, scrive S. Tommaso, è massimamente uno perchè 
primo assoluto ente, primo assoluto indiviso ». 

Dico di più: la «indivisione » e, quindi, l’« unità » non solo 
compete ai singoli enti, alle entità semplici, ma anche ai « com- 
posti », a ciò che forma un «tutto » (25). Ed eccoci al terzo in- 
terrogativo. 


(25) X Met., lect. I, 44, 1932-34. 


L’UNITA’ DEL SAPERE 305 


3. - CHE COSA SI DEVE INTENDERE PER IL « TUTTO »? 


La filosofia classica enumera e distingue molte e diverse specie 
di cotesti « totum », ma a noi, principalmente, basterà ricordarne 
solamente tre: il « totum integrale », il « totum universale », e il 
«totum potestativo » (26). 

La Reggia, per esempio, di Capodimonte è qualche cosa di 
uno, ma la sua è unità di composizione, di aggregazione, giacchè 
alla realizzazione del suo tutto è occorso un quantitativo enorme 
di materiali molteplici e diversi, e se un cataclisma — quod Deus 
avertat — la sfasciasse, la sua unità si muterebbe in un cumulo 
di rovine. Ecco un tutto integrale, come lo è altresì ogni corpo 
umano la cui unità risulta dalla organicità delle diverse membra 
e dei diversi organi presi insieme. A 

Se, invece, si prende un concetto universale, in senso stretto, 
quello, per es., di animale, e si guarda alla sua estensività, in 
quanto si estende ed abbraccia tutti i singoli bruti e tutti i sin- 
goli uomini nei quali si realizza in modo uguale ed identico, si 
ha un concetto che è un «tutto logico », un tutto universale le 
cui parti sono dette soggettive, sono cioè i soggetti (bruti ed uo- 
mini) nei quali si realizza secondo tutta la sua essenza e la sua 
perfezione. 

Vi sono però anche dei concetti trascendenti, come l’« ente », 
come la « sostanza »; quest’ultima, per es., siccome può essere tanto 
spirituale che materiale, tanto organica che anorganica, sensibile 
o insensibile, esprime un concetto che è un «tutto analogo » per 
cui si divide in modo diverso (analogamente) in soggetti diversi. 

Si prenda, infine, l’anima umana la quale è, senza dubbio, 
una realtà, entità essenzialmente una, tuttavia per il fatto che 
essa esplica una molteplicità di funzioni, non solo quelle intel- 
lettive e volitive, che le appartengono in proprio, ma altresì quelle 
d’ordine vegetativo e sensitivo ... ci si presenta come il tipo del 
«tutto », così detto, potestativo o potenziale. In altri termini, in 
ciascuno di noi non vi sono tre anime, — la vegetativa, la sensitiva 
e la intellettiva — ma v’è la sola anima razionale che è spirito 
la quale, per la sua superiorità e trascendenza, tiene luogo anche 
delle altre due a sè inferiori; per questa unica anima, infatti, 
ognuno di noi vive, vegeta, sente, intende ed ama: ecco il « totus 
potestativo » il quale è bensì presente nel tutto e nelle singole 


(26) S. Theol. I, q. 8, a. 2, ad 3um; q. 76, a. 8; q. 77, a. 1; De Spir. creat., a. 11, ad 2. 
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parti con tutta la sua essenza, ma non con tutta la sua virtuosità 
la quale, invece, si attua in diversi modi secondo le diverse esì- 
genze delle singole e diverse facoltà o potenze. Intende a mezzo 
dell’intelligenza, vuole ed ama a mezzo della volontà, vede attra- 
verso l’organo visivo, ascolta le armonie musicali a mezzo dell’ap- 
posito organo uditivo; scrive con la mano, cammina coi piedi, parla 
a mezzo della lingua, e così via. 


4. - IN CHE MODO RIFERIRE COTESTI CONCETTI AL « SAPERE »? 


Spiegati i concetti di « unità » e di «tutto », ci vien fatto di 
chiedere: come concepire l’unità del sapere? in che senso si può 
parlare di un «tutto » e di « parti » riferendole al sapere umano? 
È fuori dubbio che quando si discute dell’unità del sapere non 
diamo a cotesto termine il significato d’una « unità » d’ordine ma- 
teriale e quantitativo — quasi fosse una unità numerica, o una 
unità d’ordine empirico — ma si vuole significare una unità di 
ordine qualitativo, trascendente e, perciò stesso, di valore ana- 
logo come l’ente. 

Dire unità analoga, come si è visto sopra, è lo stesso che dire 
« unità proporzionale » in quanto è essenzialmente in funzione del 
molteplice, riferendosi, cioè, ad una pluralità di esseri che, seb- 
bene distinti e diversi, hanno una somiglianza proporzionale tanto 
nei rapporti tra loro, quanto con la forma che dicesi una e della 
quale partecipano in modo del tutto diversi. 

In questo senso diciamo che il sapere ha una unità trascen- 
dente ed analoga. Infatti, la «ricerca sapienziale della verità », 
ragione formale dell’umano sapere, sebbene sia qualche cosa di 
uno, tuttavia essa è partecipata in maniere del tutto diverse se- 
condo i diversi settori concreti del sapere. In tutti i campi dello 
scibile si lavora per la ricerca e il possesso della verità, ma a nes- 
suno verrà in mente di affermare che la speculazione filosofica e 
l'indagine delle scienze sperimentali raggiungano la stessa verità 
allo stesso modo, secondo lo stesso grado di evidenza e di cer- 
tezza; nessuno verrà a dirmi che il procedimento matematico e 
il suo complesso di verità dimostrate, nei suoi veri settori, sia una 
sola cosa col processo e il mondo della metafisica; nè che la ve- 
rità del settore etico sia in tutto e per tutto identico a quella del 
settore estetico e via dicendo. 

Se così stanno le cose, salta all’occhio la diversità, ossia 
l'analogia dei rapporti nei quali si trovano le diverse scienze sia 
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tra loro, sia in ordine al sapere, preso in tutta la sua trascendenza: 
ogni scienza partecipa dell’unica forma del sapere, secondo i suoi 
propri mezzi e la sua capacità, ma nessuna di esse, lo rappresenta, 
nessuna lo esaurisce, nessuna è « tout court » il « sapere » per an- 
tonomasia. 

È, dunque, evidente che se il sapere è uno, la sua unità — 
appunto perchè analoga — si rinfrange e si moltiplica, presso a 
poco, come l’unità della luce solare che investe di sè tutti i pia- 
neti del sistema dei quali è centro il sole, tutti ne partecipano, 
ma nessuno dei pianeti o dei satelliti che è investito di quella 
luce rappresenta il sole come è in se stesso. 

Lo stesso si dica dei concetti del «tutto » e delle « parti », 
nel senso che sia l’uno che le altre sono essenzialmente analoghi. 
Altro, infatti, è il «tutto universale », altro è «il tutto potesta- 
tivo », altro è il «tutto integrale », come si è detto sopra. E sic- 
come il «tutto » è tale quali sono le sue «parti» di cui risulta 
in funzione dell’unità, e nelle quali si divide in funzione della 
molteplicità, è chiaro che altresì le « parti » di cui consta l’umano 
sapere, e nelle quali esso si risolve, devono avere un significato 
ed un valore trascendenti ed analoghi. Ciò posto, diciamo: 


Il «sapere è un tutto analogo ». 


Il sapere è un tutto analogo nel senso che la sua «ratio for- 
malis » che è la ricerca del possesso del vero, si salva analoga- 
mente, secondo una assoluta diversità di rapporti, nei diversi set- 
tori o parti del sapere, ragion d’essere di una unità proporzionale 
che in nessuna delle parti si esaurisce, e tutte le trascende. 

Il sapere, infatti, è essenzialmente in funzione della scibilità 
dell’ente, che nel suo concetto sintetico è un «tutto» d’ordine 
trascendente ed analogo, appunto perchè contiene in sè — im- 
plicitamente, ma in atto (actu implicite) — tutte le determina- 
zioni dell’ente stesso. Come l’intelligibilità dell’ente si salva tanto 
nell’ente speculabile quanto nell’ente praticabile — quantunque 
in modo del tutto diverso — così la « ricerca sapienziale del vero » 
essenziale formalità del sapere si salva tanto nella ricerca d’or- 
dine speculativo quanto nel sapere d’ordine pratico. 

Parimenti, come l’intelligibilità dell’essere si salva, in maniera 
molto diversa, tanto nella speculazione logica che in quella della 
realtà naturale, e tanto dal punto di vista filosofico (filosofia della 
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natura) quanto dal punto di vista scientifico delle scienze speri- 
mentali; tanto nei settori d’ordine matematico che in quello me- 
tafisico... così la «ricerca sapienziale» — anima, essenza del 
sapere umano — si salva, proporzionalmente, tanto nella scienza 
logica, quanto nella scienza del reale, tanto nell’ambito della filo- 
sofia naturale quanto in quello prettamente scientifico, tanto nel- 
l’orbita del sapere matematico che in quella della metafisica, e 
così di seguito. 

Tutte coteste diverse parti, nelle quali va diviso l’umano 
sapere, attuano in sè, ciascuna a suo modo, la ricerca e il possesso 
del vero — ragion d’essere del sapere — partecipandone solo pro- 
porzionalmente, secondo le esigenze e le risorse di ciascuna scien- 
za. Ciò significa che il « tutto » di cui sono le parti, dev’essere ne- 
cessariamente un «tutto analogo », come sono analoghe le « parti 
stesse » tra loro e in ordine al tutto (27). 
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(27) Mi dispenso dal provare che al « sapere » convenga il « tutto integrale » perchè 
comune a tutte le scienze; e che gli convenga il « tutto potenziale » perchè già di per 
sè è contenuto nel « tutto analogo e trascendentale ». In un prossimo numero di Sapienza 
sarà pubblicato: « L'organizzazione del sapere », continuazione e complemento del 
presente articolo. 


DIFESA DELLA METAFISICA PERENNE 


L’immanentismo ha reso di moda i cosiddetti ripensamenti 
personali delle dottrine che solo così diventano vive, fresche, at- 
tuali, e possono far presa sull’uomo moderno che è tutto vita, 
dinamismo, interiorità. Ma non ci si è fermati al ripensamento 
personale che è cosa giusta e doverosa, visto che lo studioso non 
è una spugna che debba bere e passivamente assorbire prima, e 
poi ripetere la lezione imparata; ma si è slittato fino a rimettere 
tutto in questione, a rendere tutto relativo, problematico, prov- 
visorio. Questo evidentemente è la morte del progresso scientifico 
il quale consiste nell’andare avanti, non nel ritornare perpetua- 
mente al punto di partenza. Il sapere, ogni sapere, e tanto più 
quello filosofico, non è opera di un uomo, nè di una generazione; 
è l’opera dei secoli, che richiede lo sforzo e il contributo di tutta 
l’umanità. Bisogna però che le basi siano ferme, stabili; altrimenti 
quest’edificio non avrà nessuna consistenza, e non darà alcun af- 
filamento per la minaccia sempre incombente del crollo. 

Tale atteggiamento di revisionismo assoluto e radicale si ve- 
rifica oggi in modo tutto particolare nei riguardi della filosofia 
perenne, tradizionale, la quale — dice l’ Humani generis — «è 
oggetto di disprezzo da parte di taluni che la dichiarano antiquata 
per la forma e razionalistica per il processo di pensiero. Si dice 
che questa nostra filosofia difende erroneamente l’opinione che 
si possa dare una metafisica vera in modo assoluto, mentre al 
contrario essi sostengono che le verità, specialmente quelle tra- 
scendenti, non possono venire espresse più convenientemente che 
per mezzo di dottrine disparate che si completano tra loro, benchè 
siano in certo modo l’una all’altra opposte. Perciò la filosofia 
scolastica con la sua lucida esposizione e soluzione delle questioni, 
con la sua accurata determinazione dei concetti e le sue chiare 
distinzioni, può essere utile — essi concedono — come prepa- 
razione allo studio della teologia scolastica, molto bene adatta 
alla mentalità degli uomini medioevali; ma non può darci — 
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aggiungono — un metodo ed un indirizzo filosofico che risponda 
alle necessità della nostra cultura moderna. Oppongono inoltre 
che ia filosofia perenne non è che la filosofia delle essenze im- 
mutabili, mentre la mentalità moderna deve interessarsi della 
«esistenza » dei singoli individui e della vita sempre in dive- 
nire» (1). 

Da tutto ciò deriva un concetto relativistico e provvisorio 
della verità metafisica, preso a prestito dalle scienze fisiche dove 
si avanza per ipotesi più o meno fondate, ma che all’esame dei 
fatti possono risultare anche del tutto sbagliate e debbono quindi 
esser ripudiate come false, dopo essere state ammesse come vere. 
Ognuno vede gli inconvenienti che produrrebbe in teologia e nella 
fede un simile criterio relativistico: i dommi non avrebbero che 
un senso approssimativo e un valore provvisorio, e potrebbero un 
giorno o l’altro venir ripudiati come non più conformi a una 
nuova verità, la quale però neppur essa sarebbe definitiva; co- 
sicchè seguitando di questo passo si potrebbe avere anche il pa- 
radosso di un domma che diventa eresia, e di un’eresia che diventa 
domma, come già pretese il modernismo. Per fortuna tutto ciò 
rende un suono così falso e stridente che basta da solo a gettare 
l'allarme; ma è bene che noi motiviamo il nostro pieno dissenso 
da un simile modo di concepire le cose in filosofia. 

La filosofia è stata sempre intesa come una conoscenza ap- 
profondita della realtà, che scruta cioè il fondo di ogni cosa e vuol 
sapere l’ultimo perchè di tutto. La filosofia perenne dunque, sia 
che si occupi di un determinato gruppo di enti (i corpi, per es.), 
sia che tratti dell’ente come tale, è sempre studio a fondo della 
realtà, non dei prodotti della fantasia; di quella realtà cioè che 
il pensiero non fabbrica ma scopre e conquista, comunicandole 
in certo modo la sua vita. Infatti, a differenza degli idealisti, noi 
non abbiamo nessuna coscienza che il nostro conoscere sia un 
porre, un produrre, un creare la realtà; sentiamo invece che la 
realtà ci domina fino, qualche volta, ad opprimerci, e che questa 
realtà ha leggi sue proprie delle quali ci dobbiamo contentare di 
prendere atto. Neppure ci consta di essere dei sotto-pensieri, delle 
sotto-coscienze, dei sotto-io di un Pensiero, di una Coscienza, di 
un Io con la lettera maiuscola; o di far parte di esso come sue 
illusorie produzioni di oggettività. A tutto ciò si oppone la chiara 


(1) Acta Apost. Sedis 1950, p. 573. 
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coscienza della nostra individualità singola e incomunicabile, della 
nostra personalità, la quale altro non è che indipendenza e auto- 
nomia ontologica. Ci sentiamo cioè dei soggetti distinti, dei quali 
ciascuno è un piccolo mondo a sè, chiuso in se stesso, con la sua 
vita interiore che costituisce un segreto per tutti gli altri, e tal- 
mente autonomi che spesso diventiamo terribilmente antagonisti 
e irreconciliabilmente nemici. 

La filosofia è uno studio a fondo — dicevamo — che non si 
ferma cioè alla superficie, all’accessorio, ma vuol mettere a nudo 
le radici stesse dell’essere, conoscere, per quanto è possibile, la 
costituzione intima di tutte le cose e rendersi conto della loro 
origine e del loro destino, cioè di dove vengono e dove vanno. 
E al centro di tale studio c’è l’uomo, ci siamo noi stessi. Questa 
filosofia è preservata da ogni apriorismo, da ogni arbitrarietà per 
il fatto che si basa sull’esperienza completa, integrale: parte cioè 
dal dato sperimentale immediato e su questo forma i suoi con- 
cetti e fonda i suoi ragionamenti, e a questo dato ritorna come 
criterio di revisione delle sue costruzioni, come collaudo delle 
sue conquiste. Si presenta quindi come interpretazione razionale 
oggettiva della realtà trascendente, cioè indipendente nel suo esi- 
stere dal mio pensiero, al quale essa è debitrice non di essere 
ma soltanto di essere pensata. Questa realtà ha senza dubbio una 
superficie mutevole ed è soggetta a un certo divenire, ma ha 
pure un fondo stabile come condizione del divenire stesso, perchè 
ogni evoluzione, ogni fieri, comincia non dal nulla ma da qualche 
cosa: il divenire dal nulla e del nulla è un divenire nullo, cioè 
zero di ogni divenire. Di tale superfice mobile e di tale fondo 
stabile abbiamo un esempio in noi stessi, nella nostra vita inte- 
riore. Sotto il continuo fluire dei nostri pensieri e dei nostri af- 
fetti, sotto il perpetuo avvicendarsi delle nostre intime situa- 
zioni avvertiamo la presenza di un soggetto che, pur variamente 
atteggiandosi, rimane fondamentalmente sempre uguale, sempre 
identico a se stesso; sicchè dalla fanciullezza alla morte io mi ri- 
conosco per quello che sono sempre stato, senz’aver perduto niente 
della mia identità fondamentale. Le azioni che ho posto quaranta 
anni fa le riconosco ancora, le sento come mie anche in questo 
momento, e me ne fo responsabile davanti al tribunale della mia 
coscienza, e anche della storia se hanno avuto una notevole ri- 
percussione sociale. Questo fondo stabile delle cose per cui io 
rimango sempre io e non divento un altro, per cui l’uomo è sem- 
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bre un essere ragionevole e non un bruto animale, per cui una 
formica rimane sempre quello che è e non diventa un elefante; 
è detto nella filosofia perenne l’essenza o sostanza delle cose. 
E l’avere o non avere l’esistenza non cambia nulla ai connotati di 
esse, perchè l’ossigeno, esista o non esista, sarà sempre ossigeno 
e mai idrogeno; e l’acqua sarà sempre acqua e mai terra; e la 
retta, ci sia o non ci sia, sarà sempre una retta, cioè una linea 
a direzione costante, e mai si confonderà con la curva o la spez- 
zata. Ma non per questo la metafisica tradizionale diventa un es- 
senzialismo, cioè uno studio delle essenze campate in aria, senza 
addentellati con la vita (2). Tutto al contrario: la metafisica pe- 
renne non va a pescare il suo oggetto nel mondo dei sogni, non 
è una scorribanda nella stratosfera dei possibili; ma è lo studio 
dell’ente reale esistente, cioè dei corpi veri (non fantastici), delle 
piante dei boschi, degli animali vivi e reali che si muovono nel 
nostro mondo; di voi, di me, dei nostri simili, nella nostra con- 
creta realtà, nella nostra esistenza attuale con tutto il nostro es- 
sere e tutto il nostro divenire. Soltanto che la metafisica studia 
gli enti non in quello che hanno d’individualmente proprio a cia- 
scuno o di particolare a ogni gruppo, ma in ciò che tutti hanno 
di comune, ossia studia gli enti in quanto enti; vuol sapere cioè 
la loro intima struttura non come corpi, animali od uomini, ma 
come enti; vale a dire come debbono essere costituiti nel loro 
intimo, come debbono essere fatti al di dentro per meritare que- 
sto nome di ente che conviene a tutti senz’eccezione. Ora non ba- 
sta, a caratterizzare questo ente reale, la nozione di ciò che esiste. 
Questa è una nozione puramente estrinseca; è l’aspetto esterno, 
per dir così, sperimentalmente constatabile dell’ente reale; ma 
non dice nulla della sua struttura, della sua intima costituzione. 
Dice soltanto che è un qualche cosa che si trova nella realtà; 
ossia ci notifica un mero fatto. Non ci siamo: io, metafisico, voglio 
precisamente sapere che cosa si richiede, in linea generale, per 
trovarsi nella realtà, di quali elementi deve essere costituito un 
quid qualunque per dirsi ed essere veramente un ente reale. La 


(2) Tra i moderni essenzialìsti è da collocarsi il tedesco Edmondo Husserl (1889- 
1938), il quale mette tra parentesi l’esistenza per studiare negli enti il solo contenuto 
ideale; ma la parentesi purtroppo non si apre più, perchè l’esistenza non è mai 
riassunta da Husserl se non come essenza. In S. Tommaso invece il concetto di essere 
esprime e fa conoscere l’atto di essere reale, in virtù del quale l’essenza esiste attual- 
mente nel mondo estramentale; e non l’atto di essere ideale, nozionale, e meanche 
semplicemente neutro, quasi che ci potesse essere un concetto oggettivo dell’atto di 
essere che prescinda dall’essere reale e ideale. ù 
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metafisica tradizionale, ricavata e giustificata dall’esperienza, ri- 
sponde: per essere un ente reale esistente occorre anzitutto un 
contenuto che fissi l’indole, la fisionomia dell’ente, in forza del 
quale l’ente sia di tal natura e non di altra, sia uomo, per es., e 
non un cavallo; ossia abbia quello che si dice un’essenza: nome 
chiaro, che rende bene il concetto, e che quindi non c’è ragione 
di proscrivere. Ma l’essenza non basta, perchè noi parliamo di una 
essenza che si trova nella realtà: in forza di che vi si trova? Ov- 
vero: che cosa occorre per trovarsi nella realtà, per esistere? 
Occorre una perfezione interna, una forza, un’energia intrinseca 
tale che realizzi l’essenza, che tenga saldamente nella realtà (cioè 
fuori del niente e delle cause produttrici) chi la possiede. Questa 
energia realizzatrice è stata chiamata molto opportunamente atto 
di essere, actus essendi (3): atto non nel senso di azione, ma nel 
senso di energia, di perfezione; atto di essere, perchè è una per- 
fezione che fa esistere, conferisce l’essere, l’esistenza o presenza 
nella realtà (4). Ambedue questi elementi sono indispensabili alla 
costituzione dell’ente reale. Infatti la sola essenza senza l’atto di 
essere svanisce nel nulla, l’atto di essere senza il contenuto del- 
l'essenza resta indifferenziato, amorfo o meglio vuoto, tranne che 
non sia l’Essere Sussistente (Dio). L’essenza dà all’atto di essere 
la sua specificazione, la sua fisionomia determinata; l’atto di essere 
completa l’essenza elevandola alla dignità di ente totale, perfetto, 
e la realizza. Ognuno dunque di questi due elementi dà e comu- 
nica se stesso all’altro, e da questa reciproca comunicazione ri- 
sulta l’ente reale esistente, costituito intrinsecamente da un’es- 
senza e da un atto di essere. Nondimeno non hanno tutt’e due 
la stessa importanza, perchè il cuore e l’anima dell’ente, ciò 
da cui tutto dipende e a tutto dà una consistenza reale è l’atto 
di essere. Lo dichiara S. Tommaso stesso, il massimo rappresen- 
tante della Scolastica, ossia della filosofia perenne nella forma 
che assunse nelle scuole cristiane del Medio Evo: «esse autem 
est illud quod est magis intimum cuilibet et quod profundius om- 


(3) Il termine di actus essendi risale all’Aquinate stesso. Ecco un testo fra tanti: 
«Esse dupliciter dicitur: uno modo significat acfum essendi, alio modo significat 
compositionem propositionis (ossia la verità)... Primo igitur modo accipiendo esse, 
non possumus scire esse Dei, nec eius essentiam; sed solum secundo modo: sceimus 
enim quod haec propositio Dens est (Dio esiste) vera est, et hoc scimus ex eius effec- 
tibus, ut supra dictum est » (S. Theol. I, q. 3, a. 4, ad 2). 

(4) Il merito di aver rimesso in onore questa nozione tomistica dell’ente reale 
contro la nozione puramente esistenziale, spetta all’insigne tomista spagnolo Norberto 
Del Prado nell’opera De Veritate fundamentali Philosophiae Christianae, Friburgi 
Helvetiorum 1911. 
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nibus inest, cum sit formale respectu omnium quae in re sunt » 
(S. Theol. I, q. 8, a. 1). « Ipsum esse est communissimus effectus, 
primus et intimior omnibus aliis effectibus » (De Pot., q. 3, a. 7). 
L’Aquinate non concepisce l’atto di essere estrinsecamente come 
uno stato dell’essenza, di guisa che l’ente reale venga ad essere 
nient'altro che l’essenza nello stato di realtà (5); ma lo concepisce 
come il principio attuale, intrinseco e formalmente costitutivo 
dell’ente stesso; dunque non propriamente come presenza o po- 
sitio nella realtà, ma come ciò da cui e in virtù di cui si ha di 
esistere, di essere enti reali, attuali, nella natura delle cose. Non 
è perciò, a rigor di termini, l’esistenza, ma ciò che formalmente 
la produce, ciò che posseduto da me mi fa esistere, ponendomi 
nella realtà. In altre parole l’esistenza è un fatto, di cui la me- 
tafisica ha ben poco da occuparsi; l’essere invece è un atto, una 
perfezione che dà la ragione ultima del fatto; e di questo atto ha 
da occuparsi la metafisica, se è vero che è scienza per causas e 
deve toccare il fondo di tutte le cose. 

Un’essenza realizzata da un atto di essere: questa è la strut- 
tura intima dell’ente, o ente in quanto tale, od ente comune perchè 
si ritrova in ognuno degli enti; ed è questo l’oggetto della me- 
tafisica, colto nel vivo della realtà esistente. La metafisica tradi- 
zionale non è dunque un essenzialismo astratto, avulso dalla real- 
tà, ma la vera filosofia dell’esistente concreto, individuale (6); è 
l’esistenzialismo ben inteso, che non vi fa l’anatomia di un fan- 
tasma, nè vi analizza una semplice nozione, ma vi dà la costitu- 
zione intima di quell’ente che incontriamo tutti i giorni sui nostri 
passi e che è proprio, in grado diverso, di tutte le cose reali, in 
quanto è vero di ciascuna di esse: dell’ultima unità della materia, 


(5) Questa concezione è propria di Suarez, come ne fa fede un autentico suareziane 
moderne, il Descogs: « L’existence n’est nullement un cacefe au sens stricte, mais de- 
signe simplement la position de la réalité hors de ses causes... C’est en ce second 
sens que la matière a un esse propre » (Thomisme et Suarézisme, Archiv. de Phil. 
IV (1926), p. 101, in fine. Anche Kant, che attraverso Wolff era venuto a contatto della 
mentalità suareziana, ignora completamente il concetto di acius essendi, e lo sostituisce 
con quello dell’esistere, del fatto di esserci (Dasein). 

(6) Purtroppo nella maggior parte dei manuali di Filosofia scolastica il vero 
carattere della metafisica tomistica è un po’ sottaciuto per non dire addirittura svi- 
sato. Presentano infatti la nozione dell’ente come un qualche cosa che dice ordine 
all’esistenza. Ora ciò che dice ordine all’esistenza non è altro che l’essenza in un suc 
aspetto relativo, poichè l’ordine all’esistenza non fa numero con l’essenza ma coincide 
vealmente con essa, come l’ordine della materia alla forma coincide senza residuo con 
ia materia. Di qui l’accusa, non del tutto infondata, che la Scolastica sia un essen- 
zialismo astratto, senza interesse per i moderni. Per l’Aquinate invece l’ente, oggetto 
della Metafisica, è id quod habet esse; e l’esse, a sua volta, « dicitur acfus entis in 


quantum est ens, id est quo denominatur aliquid ens actu in rerum natura » (Quodl. 
Togo 2ra83)1 
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degli elementi, dei minerali, delle piante, dei bruti, dell’uomo, 
degli astri, degli angeli, di Dio. E questa struttura evidentemente 
è immutabile: come non si può concepire un uomo che non sia 
animale ragionevole, così non *si può concepire un ente reale che 
non sia un’essenza attuata da un atto di essere. Ed è ancora questo 
ente reale che fonda e giustifica tutti i principi che esprimono le 
leggi supreme della realtà ontologica e che la ragione scopre via 
via (non fabbrica) nell’indagine sulla realtà stessa con tutte le 
sue proprietà e rapporti reciproci. 

Esiste pertanto una metafisica vera, assoluta, immutabile, va- 
lida per tutti i tempi e tutti i luoghi, e obbligatoria per chiunque 
voglia scorgere il vero volto delle cose e non pretenda d’imporre 
alla realtà i propri schemi mentali, o leggi formulate arbitraria- 
mente a priori. Anche la metafisica tradizionale dunque s’inte- 
ressa dell’« esistenza » dei singoli individui, perchè è appunto la 
metafisica dell’ente reale esistente, della sostanza prima( come 
diceva Aristotele, sorta appunto per rendersene conto in modo 
esauriente e definitivo. Anche noi ci occupiamo della vita sempre 
in divenire, ma sotto questa vita in divenire scopriamo l’elemento 
che non muore, stabile, eterno, e a questo, com’è giusto, teniamo 
principalmente fisso lo sguardo nel fluire e nell’avvicendarsi di 
tutto il resto. Anche noi sappiamo che il sapere è una conquista 
laboriosa e dolorosa e che l’uomo procede in questa conquista per 
tappe successive; ma non possiamo ammettere che le verità siano 
tutte relative e provvisorie, anzi sosteniamo che queste non me- 
ritano neppure il nome di verità ma quello più modesto d’ipotesi. 

Non è possibile che tutto sia ipotetico e problematico; ci deve 
essere anche l’assoluto e il certo, se non altro come spiegazione 
ultima dell’ipotetico e del problematico stesso. Diversamente lu 
filosofia non sarebbe che un continuo vagabondare del pensiero 
senza scopo e senza meta, una perpetua canzonatura ai danni del- 
l'essere ragionevole, assetato di verità. Se i termini e le formule 
della metafisica perenne non piacciono più, si cambino pure: non 
facciamo questioni di nomi; ma si ricordi che anche i termini e 
le formule tradizionali son frutto di lunga e spesso secolare ela- 
borazione, che rendono nel modo più esatto e conciso un’idea, un 
rapporto; caratterizzano in modo inequivocabile un fatto, una 
legge, una natura. E non è proprio il caso di far i difficili in filo- 
sofia, dal momento che ogni scienza ha la sua tecnica di linguag- 
gio e la sua terminologia particolare che, se ai non competenti 
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può sembrare ostica e bizzarra, serve ottimamente alla chiarezza 
e alla brevità. Del resto, pure qui niente si oppone a un ringio- 
vanimento. Anche nelle questioni essenziali — osserva I’ Humani 
generis — «si può dare alla filosofia una veste più conveniente 
e più ricca; si può rafforzare la stessa filosofia con espressioni più 
efficaci, spogliarla di certi mezzi scolastici meno adatti, arric- 
chirla anche, — però con prudenza — di certi elementi che sono 
frutto del progressivo lavoro della mente umana; però non si deve 
mai sovvertirla o contaminarla con falsi principi, nè stimarla solo 
come un grande monumento sì, ma archeologico. Poichè la verità 
ed ogni sua manifestazione filosofica non può essere soggetta a 
quotidiani mutamenti, specialmente trattandosi di principi per se 
noti della ragione umana, o di quelle asserzioni che poggiano 
tanto sulla sapienza dei secoli quanto sul consenso e sul fonda- 
mento anche della Rivelazione divina. Qualsiasi verità la mente 
umana con sincera ricerca ha potuto scoprire, non può essere in 
contrasto con la verità già acquisita; perchè Dio, somma verità, 
ha creato e regge l’intelletto umano non affinchè alle verità ret- 
tamente acquisite esso ne contrapponga ogni giorno delle nuove, 
ma affinchè, rimossi gli errori, aggiunga verità a verità nel me- 
desimo ordine e con la medesima organicità con cui vediamo co- 
stituita la natura stessa delle cose da cui la verità si attinge. Per 
tale ragione il cristiano, filosofo o teologo che sia, non abbraccia 
con precipitazione e leggerezza tutte le novità che ogni giorno 
vengono escogitate, ma le deve esaminare con la massima dili- 
genza, e le deve porre su una giusta bilancia per non perdere 
la verità già conquistata o corromperla, certamente con pericolo 
e danno della stessa fede » (7). 

Riassumendo e concludendo: la metafisica, la quale è la parte 
più nobile di quella suprema scienza che è la filosofia, non può 
essere schiava dei capricci della moda: è una cosa troppo seria e 
impegnativa per piegarsi ad ogni vento di novità. Deve avere un 
punto solido di partenza, e questo è l’ente reale esistente, colto 
nel vivo dell’esperienza (e ognuno di noi ha almeno l’esperienza 
viva di se stesso che può agevolmente confrontare con l’esperienza 
dei suoi simili); eppoi svolgersi secondo una linea coerente ed 
ascendente, che non distrugga cioè le conquiste già fatte nè dila- 
pidi il patrimonio di verità trasmessoci da chi ci ha preceduto 


(7) Acta Apost. Sedis 1950, p. 572. 
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nell’arringo filosofico, ma cerchi d’aumentarlo, d’arricchirlo; e, pur- 
gandolo di tutte quelle scorie e superfiuità che avesse potuto rac- 
cattare nel cammino dei secoli, lo presenti in una forma nuova, 
moderna, in armonia con la mentalità, i bisogni ed anche i gusti 
sani delle nuove generazioni. Ma quanto a quello che è il suo 
contenuto di verità non può e non deve mutare, e sarebbe anti- 
scientifico, antifilosofico ed anche ridicolo il pretenderlo. Assumere 
poi l’atteggiamento scettico e disperare di poter raggiungere, sia 
pure con sforzi tenaci e perseveranti, la verità che alla fine del 
lungo travaglio umano dovrà essere una verità piena e perfetta, 
equivarrebbe ad abdicare alla propria dignità di esseri ragione- 
voli, a spengere la luce divina dell’intelletto, a togliere ogni senso 
alla nostra vita di studiosi, ogni premio alle nostre fatiche, ogni 
meta alle nostre insopprimibili aspirazioni. Non possiamo essere 
come l’ebreo errante, destinati ad andare per il gusto d’andare, 
a camminare sempre senza arrivare mai. Arriveremo dunque, dob- 
biamo arrivare; e l'approdo non può essere che la verità sussi- 
stente: Dio. 


UMBERTO DEGL’INNOCENTI O. P. 


PRINCIPI PEDAGOGICI DI S. TOMMASO 


I moderni, senza preamboli e attenuanti, obiettano agli an- 
tichi che la loro dottrina pedagogica è «troppo generalizzatrice, 
troppo vaga, troppo letteraria, troppo moralizzatrice, troppo ver- 
bosa, troppo dogmatica » (1). Il Planchard esplicitamente afferma 
che il modo di educare per mezzo di colloqui, di prediche, di ome- 
lie, è inadatto, inefficace, noioso, detestabile. 

Ma chi sono questi « antichi »? Certamente non vengono de- 
signati, di primo colpo, con questo nome gli scrittori pedagogici 
dell’antica Grecia e di Roma. E nemmeno è possibile definire e 
circoscrivere i confini di tempo che separano gli antichi dai mo- 
derni. Attraverso l’umanesimo, il realismo, l’illuminismo, il neo- 
classicismo, si sviluppa, secondo i moderni, una età piena di grandi 
meriti, anche per la pedagogia. Prima di questi periodi, la nota 
dominante è data, pure in pedagogia, dalle idee cristiano-catto- 
liche. Per cui la maggior parte del peso della valutazione nega- 
tiva graverebbe sulla concezione cristiano-cattolica. Secondo i mo- 
derni, quindi, la pedagogia cristiana sarebbe antica, troppo gene- 
rica, imprecisa, prodotta da un superato senso di superiorità, nor- 
mativa e, finalmente, inefficace. 

Lo scopo di questo articolo è, non soltanto di trarre dalla 
dottrina di S. Tommaso dei principi preziosissimi per la peda- 
gogia, ma anche di provare come niente sia più contrario alla 
mentalità dell’Angelico quanto il ridurre la pedagogia, come 
scienza pratica, a una scienza verbale, e anche quanto sia estraneo 
alle concezioni di S. Tommaso prendere i principi pedagogici e 
dimensionarli alla pratica solo verbalmente o teoricamente. Bi- 
sogna riconoscere che vi sono sempre stati — e ve ne sono anche 
nel secolo XX° — di quelli che, anche fuori degli ambienti cat- 
tolici, fanno consistere l’attività pedagogica nel parlare e nel pre- 
dicare, e non nel « dirigere » o nell’agire praticamente. Da questo 


(1) A. Biner - cfr. E. PrancHAaRD: La Pédagogie scolaire contemporaine, Paris 1948, 
pag. 73. 


PRINCIPI PEDAGOGICI DI S. TOMMASO SI L7/ 


errore è immune la dottrina di S. Tommaso e quindi anche la 
pratica da essa derivante. 


1. - Fontì della dottrina di S. Tommaso. 


S. Tommaso trattò esplicitamente della funzione del Maestro, 
in una speciale questione della Somma Teologica, ma non scrisse 
nulla del pedagogo. Questa lacuna è motivata dal fatto che la Se- 
conda Parte della Somma è saturata di dottrina pedagogica. L’e- 
ducazione del fanciullo non tende forse a indirizzarlo e a diri- 
gerlo in modo che come «creatura rationalis moveatur in Deum »? 
E questa è la finalità precisa di tutta la Seconda Parte. 

È chiaro, naturalmente, che nella dottrina di S. Tommaso non 
sì possono trovare i principi diretti e immediati di una pedagogia 
tecnica, valevoli, per es., per l’organizzazione di un collegio edu- 
cativo; e nemmeno vi si possono trovare statistiche o esperimenti 
pratici. Lo scendere ai particolari non è compito della vera scienza 
e della filosofia. S. Tommaso è eminentemente filosofo e teologo. 

D'altra parte occorre rilevare che gli stessi moderni non so- 
pravalutano i così detti metodi scientifici per la pedagogia. In- 
tatti questi metodi sono soltanto « dei test delle esperienze aride, 
ristrette, parziali e spesso inutili, elaborati da gente di laboratorio, 
che non conoscono a fondo il significato vero della scuola e della 
vita e che sembra non mettano mai il naso fuori della finestra 
del loro laboratorio » (2). 

Inoltre la pedagogia, come scienza esatta, permane molto 
complessa e difettosa. E i dissensi tra i pedagogi non si indiriz- 
zano in questa direzione, ossia non si incontrano su questo campo 
della pedagogia come scienza esatta, ma sulle premesse di ragione, 
sul fondo filosofico e, soprattutto, sulla concreta teleologia pe- 
dagogica. 

Per S. Tommaso il fenomeno educativo non dev'essere rite- 
nuto come un fenomeno primitivo, originario, tale da portare a 
un panpedagogismo, e la dottrina o scienza pedagogica non deve 
essere concepita come completamente autonoma, come vorrebbe 
E. Krieck. In assoluto anticipo su J. F. Herbart lo stesso S. Tom- 
maso subordina la pedagogia all’etica, alla morale, e ritiene che 
per l'impostazione di un metodo dev'essere consultato un psi- 


cologo. 


(2) Op. cit., pag. 73. 
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Quindi la fonte principale della dottrina pedagogica di San 
Tommaso è la Seconda Parte della Somma Teologica. Il problema 
teleologico è il problema fondamentale della pedagogia. Questo 
problema, che dai moderni viene chiamato problema assiologico, 
si trova all’inizio di questa Parte. E direttamente, per la gerarchia 
dei valori pedagogici, si trova l'applicazione di questa dottrina 
nel Contra Gentes III, 141. 

Se il problema teleologico, ossia il problema del fine ultimo, 
è il problema fondamentale della pedagogia, il suo problema-nu- 
cleo è il problema degli abiti e, per confessione degli stessi mo- 
derni, tutti i problemi pedagogici più o meno si riconducono ad 
esso. Se si seguirà attentamente la dottrina degli articoli sulla 
generazione e sulla corruzione degli abiti (3) e la si considererà 
sotto l’angolo visuale della pedagogia, non sarà possibile trovare 
un’altra fonte pedagogica più qualificata. 

Questi due punti sarebbero sufficienti, come semi fecondi da 
cui potrebbe germogliare una messe copiosa per la dottrina pe- 
dagogica. È infatti compito vitale dell’uomo di sviluppare in sè, 
coscientemente e autodeterminativamente, l’immagine di Dio, as- 
similandosi a Lui in modo tale da conseguirne, fin da questa vita, 
il possesso con tutte le sue possibilità. Poichè nel fanciullo da edu- 
care non si trova una facoltà raziocinativa adeguatamente svi- 
luppata, il pedagogo stesso deve indirizzare l’educando al fine della 
vita, a Dio. In breve S. Tommaso riassume così questo ideale: 
« Intentio paedagogi est ad bonum; ille est quasi ratio pueri » (4). 
Egli concepisce il fine della vita in un movimento, deliberato e 
consapevole, verso Dio. Una tale concezione, quasi architettonica, 
è il motivo stesso della distinzione e separazione della pedagogia 
tomistica dalle altre pedagogie, sopratutto dalle moderne. « Om- 
nium gubernandorum et ordinandorum ad finem, gubernationis 
et ordinis regulam ex fine sumi necesse est » (5). Per questo, la 
cosidetta pedagogia sociologica subordina l’uomo alla società, al 
di sopra della quale non vi è alcun valore per l’uomo. Per la 
pedagogia individualistica l’individuo è il massimo dei valori e 
la norma di tutta l’attività. Per la pedagogia naturalistica non esi- 
stono valori di vita al di sopra di quelli tangibili e visibili. Quindi 
ogni sistema pedagogico si riduce sempre e si dimensiona alla 


(3) S. Theol. I II, qq. 51-54. 
(4) Eth. III, lect. 22, n. 647. 
(ORG GIA 
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dottrina del fine della vita umana che la anima. Anche S. Tom- 
maso concepisce la vita umana con un senso di umanesimo inte- 
grale, ma con una subordinazione a Dio e con una proiezione nella 
vita eterna, e non rinchiusa entro gli angusti limiti della vita 
terrena. 

Come dunque è doppio il modo di acquistare la scienza, ossia 
ricercando e imparando, e il primo è il più importante, mentre 
l’altro è secondario (6), così vi è un doppio movimento direzio- 
nale verso Dio, ossia, scoprendo e applicando tutte le cose che 
possono essere utili a questo movimento (autoeducazione) oppure 
imparando, da chi è dotato di scienza e di virtù, le cose che sono 
più utili a questo movimento (educazione). 

Così per S. Tommaso, l’educazione appartiene alla esecuzione 
della Divina Provvidenza che governa le cose inferiori per mezzo 
di quelle superiori: « Quae amplius de virtute divinae providen- 
tiae participant, sunt executiva divinae providentiae in illa quae 
minus participant » (7). E così l’educatore: quanto più egli pos- 
siede virtù conoscitiva e operativa, tanto più partecipa le divine 
perfezioni, e tanto più in lui vi è di intellettualità e di libertà, 
ed è per sè potestativo, ossia «suorum operum principium » e 
«suorum operum habens potestatem » (8), per cui è conveniente 
che muova gli educandi, li diriga e quasi li conduca per mano 
nell’attività di esprimere in se stessi l’imagine di Dio o di orien- 
tarsi verso Dio. 

Chi desiderasse perciò aver un completo trattato pedagogico 
secondo S. Tommaso, dovrebbe capire e interpretare tutta la Se- 
conda Parte della Somma Teologica sotto l’aspetto pedagogico, 
ossia come applicabile ad altri. Una tale opera risulterebbe senza 
dubbio come un solido trattato pedagogico e si erigerebbe un 
nuovo monumento all’ingegno sintetico di S. Tommaso. 


2. - Pedagogia ’ perennis°. 


Se riteniamo S. Tommaso come guida e maestro anche nella 
dottrina pedagogica, questo non è per zelo di pantomismo, ma 
per un semplice riconoscimento della verità, ossia che nessuno, 
meglio di S. Tommaso, ha saputo formulare e ampliare le immu- 
tabili fondamentali verità dell’ordine sia speculativo che pratico. 


(6) S. Theol. III, q. 9, a. 4, ad 1. 
(A00-0G0111;278: 
(8) Prol. in I II. 
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teleologico è il problema fondamentale della pedagogia. Questo 
problema, che dai moderni viene chiamato problema assiologico, 
si trova all’inizio di questa Parte. E direttamente, per la gerarchia 
dei valori pedagogici, si trova l’applicazione di questa dottrina 
nel Contra Gentes III, 141. 

Se il problema teleologico, ossia il problema del fine ultimo, 
è il problema fondamentale della pedagogia, il suo problema-nu- 
cleo è il problema degli abiti e, per confessione degli stessi mo- 
derni, tutti i problemi pedagogici più o meno si riconducono ad 
esso. Se si seguirà attentamente la dottrina degli articoli sulla 
generazione e sulla corruzione degli abiti (3) e la si considererà 
sotto l’angolo visuale della pedagogia, non sarà possibile trovare 
un’altra fonte pedagogica più qualificata. 

Questi due punti sarebbero sufficienti, come semi fecondi da 
cui potrebbe germogliare una messe copiosa per la dottrina pe- 
dagogica. È infatti compito vitale dell’uomo di sviluppare in sè, 
coscientemente e autodeterminativamente, l’immagine di Dio, as- 
similandosi a Lui in modo tale da conseguirne, fin da questa vita, 
il possesso con tutte le sue possibilità. Poichè nel fanciullo da edu- 
care non si trova una facoltà raziocinativa adeguatamente svi- 
luppata, il pedagogo stesso deve indirizzare l’educando al fine della 
vita, a Dio. In breve S. Tommaso riassume così questo ideale: 
« Intentio paedagogi est ad bonum; ille est quasi ratio pueri » (4). 
Egli concepisce il fine della vita in un movimento, deliberato e 
consapevole, verso Dio. Una tale concezione, quasi architettonica, 
è il motivo stesso della distinzione e separazione della pedagogia 
tomistica dalle altre pedagogie, sopratutto dalle moderne. « Om- 
nium gubernandorum et ordinandorum ad finem, gubernationis 
et ordinis regulam ex fine sumi necesse est » (5). Per questo, la 
cosidetta pedagogia sociologica subordina l’uomo alla società, al 
di sopra della quale non vi è alcun valore per l’uomo. Per la 
pedagogia individualistica l’individuo è il massimo dei valori e 
la norma di tutta l’attività. Per la pedagogia naturalistica non esi- 
stono valori di vita al di sopra di quelli tangibili e visibili. Quindi 
ogni sistema pedagogico si riduce sempre e si dimensiona alla 
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dottrina del fine della vita umana che la anima. Anche S. Tom- 
maso concepisce la vita umana con un senso di umanesimo inte- 
grale, ma con una subordinazione a Dio e con una proiezione nella 
vita eterna, e non rinchiusa entro gli angusti limiti della vita 
terrena. 

Come dunque è doppio il modo di acquistare la scienza, ossia 
ricercando e imparando, e il primo è il più importante, mentre 
l’altro è secondario (6), così vi è un doppio movimento direzio- 
nale verso Dio, ossia, scoprendo e applicando tutte le cose che 
possono essere utili a questo movimento (autoeducazione) oppure 
imparando, da chi è dotato di scienza e di virtù, le cose che sono 
più utili a questo movimento (educazione). 

Così per S. Tommaso, l’educazione appartiene alla esecuzione 
della Divina Provvidenza che governa le cose inferiori per mezzo 
di quelle superiori: « Quae amplius de virtute divinae providen- 
tiae participant, sunt executiva divinae providentiae in illa quae 
minus participant » (7). E così l’educatore: quanto più egli pos- 
siede virtù conoscitiva e operativa, tanto più partecipa le divine 
perfezioni, e tanto più in lui vi è di intellettualità e di libertà, 
ed è per sè potestativo, ossia «suorum operum principium » e 
«suorum operum habens potestatem » (8), per cui è conveniente 
che muova gli educandi, li diriga e quasi li conduca per mano 
nell’attività di esprimere in se stessi l’imagine di Dio o di orien- 
tarsi verso Dio. 

Chi desiderasse perciò aver un completo trattato pedagogico 
secondo S. Tommaso, dovrebbe capire e interpretare tutta la Se- 
conda Parte della Somma Teologica sotto l’aspetto pedagogico, 
ossia come applicabile ad altri. Una tale opera risulterebbe senza 
dubbio come un solido trattato pedagogico e si erigerebbe un 
nuovo monumento all’ingegno sintetico di S. Tommaso. 


2. - Pedagogia ’ perennis°. 


Se riteniamo S. Tommaso come guida e maestro anche nella 
dottrina pedagogica, questo non è per zelo di pantomismo, ma 
per un semplice riconoscimento della verità, ossia che nessuno, 
meglio di S. Tommaso, ha saputo formulare e ampliare le immu- 
tabili fondamentali verità dell’ordine sia speculativo che pratico. 


(6) S. Theol. II, q. 9, a. 4, ad 1. 
(I CAGHII878, 
(8) Prol. in I II. 
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tante; nessun potere creato, perciò, può privare i genitori di que- 
sto loro diritto. 

Gli altri educatori, per incarico o per ufficio, stanno in rap- 
porto ai genitori come coloro che irrigano a coloro che piantano, 
come gli operai costruttori agli operai scavatori delle fonda- 
menta (15). Si guardino quindi gli educatori dall’educare i fan- 
ciulli con principi contrari alla fede e alla morale, perchè questo 
sarebbe « irrumpere ordinem iuris naturae, quo filius est sub cura 
patris », il che non dev'essere inteso solo ristrettamente, ossia fino 
a quando il fanciullo non abbia raggiunto l’uso di ragione, ma 
«quamdiu sibi providere non possunt » (16), ossia fino a quando 
dura il tempo della formazione alla vita. 

Ufficio dell’educatore. Qui si tocca il nucleo centrale di tutto 
il problema pedagogico. L’educatore non esercita la sua opera su 
di un animale irragionevole e nemmeno su di una macchina au- 
tomatica. Per i fanciulli che sono quindi ordinariamente e nor- 
malmente sviluppati, «educare) non è mai sinonimo con l’«adde- 
strare» dell’animale irragionevole. Ciò che l’immutabilità della pe- 
dagogia perenne offre da parte del soggetto da educare è pre- 
cisamente questo, che nell’educando si presupponga una condi- 
zione essenziale: la volontarietà dell’atto. Le differenziazioni in- 
dividuali possono essere varie all’infinito, ma una cosa sola è 
essenziale, cioè che l’atto dell’educando provenga da un principio 
intrinseco in concomitanza con la conoscenza del fine (17). Le 
scienze esatte o positive, si evolvano pure, per quanto è loro pos- 
sibile; ma la pedagogia perenne attinge i suoi principi dal prin- 
cipio immutabile di cui abbiamo parlato. 

L’educatore deve perciò dirigere l’educando in un modo quasi 
verginale, influenzandolo cioè in modo che l’educando, sciente e 
volente, diriga al fine la sua attività e la sua vita in una maniera 
consapevole e libera. Questo non potè restar nascosto a S. Tom- 
maso. Persuaso che nell'uomo esistono delle inclinazioni naturali 
e dei germi di virtù, l’educatore limiterà la sua azione all’esterno 
«adiuvando agens intrinsecum et ministrando ei ea quibus possit 
in actum exire » (18), ossia l’educando stesso. 

Da questo principio segue la norma direttiva per il metodo 
educativo. « Patres instruant... non nimis arcendo aut subiicien- 

(15) In I ad Cor., cap. IV, lect. 3. 

(16) S. Theol. INI, q. 68, a. 10. 


(LA) ESTEZA co STELE 
(18) De Ver. 11, 1, 
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do... quia talis provocatio non animat ad bonum » (19). Quando 
sì dice « pas trop gouverner » non è ciò valevole solo per uno stato 
o un regno o una città, ma anche per una minuscola comunità che 
si viene pure a creare tra l’educando e l’educatore. Non si deve 
comprimere troppo, sorvegliare con insistenza, imporre principal- 
mente con la forza; occorre tener sempre presente che il fanciullo 
deve svilupparsi in una persona che dovrà essere, in tutta la sua 
vita e in ogni attività della sua umana esistenza, consapevole e 
autodeterminativa. Alcuni educatori che non hanno presente que- 
sta realtà sono colpevoli della educazione disarmonica, difettosa, 
dei loro educandi. 

Dotì dell’educatore. Esse vengono desunte dall’ufficio stesso 
dell’educatore. L’educazione è una scienza pratica, che si perfe- 
ziona nel particolare. Infatti il suo fine è l’operazione, ed è ope- 
razione che si ambienta e si attua nel singolare; per cui, come il 
medico non cura l’uomo in astratto ma questo uomo e ad esso in- 
dirizza tutta la scienza medica, così possiamo affermare che l’e- 
ducatore non deve educare l’educando in astratto, ma questo sin- 
golo educando, e a questo egualmente viene indirizzata tutta la 
scienza pedagogica (20). Perciò tanto più perfetto sarà l’educa- 
tore quanto più perfettamente conoscerà le cose singole e quanto 
più perfettamente saprà in modo singolare coordinare le cose al- 
l’azione, ossia alla formazione dell’educando. 

Il principio che, sopratutto all’inizio di questo secolo, fu cla- 
morosamente conclamato: « Vom Kinde aus», per quanto e- 
spresso in maniera nuova, non è nuovo. Occorre riconoscere molti 
meriti alla moderna paidopsicologia, alla pedagogia sperimentale, 
alla psicologia della giovinezza, alla psicologia differenziale e ad 
altre scienze; ma quanto vi è di essenziale in questa parte del 
problema si trova già posto da S. Tommaso, come meglio si vedrà 
in seguito. 

Insistendo sulle doti dell’educatore, porremo la prudenza come 
virtù principale. La conoscenza pratica non si perfeziona senza 
la conoscenza delle cose in particolare; è ufficio quindi proprio 
del prudente essere informato sul passato, comprendere il pre- 
sente e provvedere al futuro (21). Questo manca ai giovani, ai 
fanciulli da educare. Infatti, ordinariamente non si possono co- 


(19) In ad Ephes. VI, lect. 1. 
(20) GG. DI, 75. 
(21) S. Theol. II, q. 11, a. 1, ad 3, 
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noscere le cose singole, senza un’esperienza. Il giovane «non po- 
test esse expertus, quia ad experientiam requiritur multitudo 
temporis » (22). 

L’educatore è quasi un governatore. La prudenza in lui è si- 
tuata in modo architettonico. A questa prudenza di governo com- 
pete sopratutto consigliare rettamente, giudicare e comandare (23). 
Per il dovere che ha di consigliare, l’educatore deve informarsi, 
ricercare, scoprire, studiare. Per il dovere che ha di giudicare, 
deve non soltanto esprimere retti giudizi in campo speculativo, 
ma deve possedere la virtù dell’equilibrio morale, che precede 
appunto ogni retto giudizio. Ma l’atto principale della prudenza 
è di comandare, ossia di applicare le cose consigliate e giudicate 
opportune per l’opera (24). È alieno dalla mentalità di S. Tom- 
maso considerare e far consistere l’ufficio dell’educatore soltanto 
nell’aspetto negativo dal punto di vista dell’azione, ossia soltanto 
nell’osservare e « nihil facere seu agere », aspetto che da Rousseau 
attraverso ad E. Key è passato nella pedagogia moderna. Quindi 
conciliare i « diritti del fanciullo », in quanto ente intellettuale e 
per sè potestativo, e i doveri da ingerirsi nella sua formazione, 
costituisce per l’educatore una difficoltà e insieme una responsa- 
bilità e un onere. Un onere in quanto l’educatore è rappresentante 
di Dio, della natura, dei genitori, e per molti aspetti coopera al- 
l'esecuzione della Divina Provvidenza, e porta un notevole con- 
tributo allo sviluppo della cultura. 

I moderni che concepiscono l’educazione come un'arte, cre- 
dono poter trattare l’educatore come un artista. Per S. Tommaso 
invece riportare l’educazione all’arte è cosa falsa, il che è consta- 
tabile dalla definizione di arte. Tuttavia, attribuire natura di arte 
all'educazione e le doti dell’artista all’educatore proviene da una 
intima ragione, dal fatto cioè che l’educatore, per lo svolgimento 
della sua mansione educativa, deve possedere doti naturali. Per 
questo i moderni richiedono nell’educatore qualche cosa di spon- 
taneo, di subconscio, che dimani dall’ispirazione e provenga dal- 
l'intuizione. In parte questo è vero; ma inteso alla lettera porte- 
rebbe a un puro soggettivismo e relativismo, con delle pessime 
conseguenze. Si richiede non soltanto dell’intuizione ma anche 
una pratica attuazione; non basta sapere, ma bisogna anche agire; 


(22) Eth. lib. VI, lect. VII, n. 1208. 
(23) S. Theol. II II, q. 47, a. 10. 
(24) S. Theol. Il II, q. 47, a. 8. 
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non è soddisfacente la sola teoria, ma occorre anche la pratica. 
Obbiettano pure che D. Bosco non fu un valente teorico, e tut- 
tavia fu un ottimo pratico; però le sue capacità non scaturirono, 
d’altra parte, da un’ordinaria sorgente. Occorre pure onestamente 
osservare che anche D. Bosco non avrebbe subìto uno svantaggio 
da una maggiore conoscenza speculativa. Quindi la scienza peda- 
gogica deve regolare, guidare, vegliare su tutte le forze meno 
consapevoli, che è ufficio dell’educatore ricercare. 

Fu forse sconosciuta a S. Tommaso questa forza dell’« intui- 
zione » e dell’« ispirazione »? Niente affatto. Per giudicare e com- 
piere un atto di virtù si richiede un senso interno «per quem 
aliquis bene aestimat de singularibus » (25), e questa è pure una 
dote della prudenza. Infatti circa gli estremi del giudizio non 
esiste nè ragione nè scienza nell’ordine speculativo e pratico; ma 
le prime nozioni sono di colpo appariscenti e le cose operabili 
singolari si percepiscono quasi sensibilmente (26). Per cui alla 
prudenza si aggiunge l’ eustochia, cioè la capacità di congetturare 
rettamente. Questa si attua senza una ricerca della ragione, ed è 
rapida. « Contingit enim aliquibus ex hoc quod habent promptum 
iudicium intellectus vel sensitivae partis ad recte existimandum 
de aliquo, propter subtilitatem spirituum et bonitatem imagina- 
tionis et puritatem sensitivorum organorum. Cooperatur etiam 
ad hoc multa experientia » (27). S. Tommaso considera la solerzia 
come una parte dell’eustochia, poichè la solerzia facilmente e pron- 
tamente scopre il termine medio anche nelle cose operative, e 
questa è necessaria sopratutto quando d’improvviso si presenta 
la necessità di prendere una decisione. Questo dipende più dal- 
l'ingegno naturale che dall’abitudine (28). 

Da quanto è stato detto appare sufficientemente provato come 
nella questione della scelta degli educatori si debba considerare 
anche l’ingegno naturale. Per questo i moderni dicono che i co- 
sidetti tipi «romantici » hanno un più grande successo nell’edu- 
cazione. Con questo nome si intendono i tipi che hanno una mag- 
gior prontezza di reazioni, di idee originali, di fertile immagina- 
zione, capaci di entusiasmo e di simpatia. Tutto questo già lo 
disse S. Tommaso con altre parole. Un tale educatore sa « ani- 


(25) Eth. lib. II, lect. 11, n. 381. 

(26) I. c., n. 1214. 

(27)0E 1h-GlibAVIS leche 8, DR12197 

(28) S. Theol. II II, q. 49, a. 4; Eth. lib. VI, lect. 9, n. 1250. 
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mare », trascinare all’ideale, eccitare amore e volontà negli edu- 
candi. Dall’educatore deve promanare come un’irradiazione. 

Tuttavia l'ingegno naturale non è sufficiente. Si richiede un 
corredo di virtù sociali e morali sopratutto. Per cui è più impor- 
tante che gli educatori siano virtuosi che dotti, poichè nella vita 
umana sono più necessarie le virtù morali che le virtù inteliet- 
tuali (29). Inoltre l’educatore deve possedere al di sopra di tutte 
queste le virtù teologali; l’opera educativa si deve infatti svol- 
gere ’ sub specie aeternitatis ’. 


4. - L’educando. 


Possibilità. Tutti i fanciulli normalmente sviluppati portano 
in se stessi una capacità naturale ad essere educati. Nella poten- 
zialità ad aversi un essere più perfezionato si trova pure la pos- 
sibilità di accedere a questo stato più perfetto. Infatti la potenza 
è ordinata e tende all’atto. Contro il determinismo si deve asse- 
rire che questa tendenza al fine, a un essere migliore, è buona, 
anzi ottima, ed è nella natura come una fonte continua di dina- 
mismo. « Dummodo aliquid sit ordinatum in finem, ex hoc ipso 
dicitur bonum » (30). E le cose tendono non soltanto ad esistere, 
ma anche ad essere perfette (31). 

Il segno di questa possibilità si trova nel fatto che alcuni prin- 
cipi degli abiti delle potenze appetitive, seminali delle virtù, si 
trovano in ogni uomo. Da parte del corpo, anche più definitamen- 
te si scoprono le « virtutum inchoationes ». Di conseguenza gli in- 
dividui della natura umana hanno una maggiore possibilità di e- 
ducazione, poichè la disposizione specifica (uguale in tutti) ha una 
certa ampiezza, per cui secondo la natura a individui diversi con- 
vengono cose diverse. Infatti alcuni nascono con propensioni mag- 
giori alla virtù come anche al vizio (32). Così alcuni sono più pro- 
pensi all’ira, altri alla mitezza, e così via. 

Il termine « a quo » del fenomeno educativo è 1’ « educabilità » 
dell’individuo. E il fatto dimostra ottimamente la possibilità. E’ 
vero che le leggi dell’ereditarietà, del sesso, di vari morbi, del tem- 
po, del luogo, ecc. innalzano delle barriere o delle difficoltà; ma 
il pessimismo pedagogico viene stimato come un’esagerazione an- 


(29) S. Theol. I II, q. 66, a. 3. 

(30) C. G. II, 20. 

(31) C. G. III, 24. 

(32) S. Theol. I II, q. 51, a. 1; De Ver. XI, 1. 
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che dai moderni. La possibilità dell'educazione permane e come 
idea e come fatto. 

Necessità. Questa distrugge l’esagerato ottimismo in peda- 
gogia. Contro alcuni moderni che propongono soltanto la pedago- 
gia descrittiva spoglia di ogni normatività, si possono opporre due 
principi desunti da S. Tommaso. 

Il primo è che l’uomo non nasce perfetto, ma si sviluppa a po- 
co a poco in ogni sfera della vita e dell’attività, per cui « et a na- 
tura nudus est institutus... et nullum sibi congruum nutrimentum 
natura praeparavit » (33). Qualsiasi esperienza insegna ottimamen- 
te che sia fisicamente che spiritualmente, ossia e in quanto al cor- 
po e in quanto all’anima, sia nell’ordine conoscitivo che in quello 
operativo, l’uomo passa dall’imperfetto al perfetto. Questo pas- 
saggio viene acutamente osservato dal Dottore Angelico nell’or- 
dine conoscitivo; infatti « puer a principio distinguit hominem a 
non homine, quam distinguat hunc hominem ab alio homine, et 
ideo pueri a principio appellant omnes homines patres » (34). Di- 
sprezzare le cose spirituali e apprezzare quelle materiali, far nes- 
sun conto delle cose preziose e desiderare le cose vili, parlare a 
vanvera e giudicare senza ponderazione, sono tutte cose che fan- 
no parte dell’imperfezione puerile (35). 

Il secondo è un fatto di natura, ossia che l’uomo nasce pro- 
penso al male. Così le leggi dell’ereditarietà circa l’ira o la vio- 
lenza, delle reazioni, ecc. erano già state osservate da Aristote- 
le (36). Anzi al semplicismo degli ottimisti in pedagogia oppone 
delle forti ragioni in base alle quali si deve ritenere, secondo il 
dettame della ragione, che una così imperiosa inclinazione al ma- 
le abbia una ragione di pena (37). E’ così grande la difficoltà al 
bene, ed è così grande la facilità al male, è così profonda la ferita 
della malizia nella volontà umana, che l’uomo deve essere distol- 
to dal male e invogliato al bene anche per mezzo di pene (38). 

La necessità dell'educazione è una necessità di lotta contro il 
male, la necessità di uno sforzo per raggiungere il bene della vir- 
tù. L’abito viene generato da ripetuti atti, e la virtù viene gene- 
rata da un modo di agire volontario e consapevole, ma è impossi- 


(33) GC. G. II, 22. 

(34) S. Theol. I, q. 85, a. 3. 

(35) In ad Cor. XIII, lect. 3. 

(36) Eth. lib. VII, lect. 6, n. 1392; S. Theol. I II, q. 46, a. 5. 
(STHICGINV30 52) 

(38) SMTheob®KI ga 89, A..3. 
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bile conquistare la virtù con un solo atto (39). E più ampiamente: 
l’educando deve essere portato dall’educatore all’aumento e al 
proseguimento nella virtù, il che si avvera se si usa un tale sfor- 
zo da far sì che l’attività pareggi o meglio superi in intensità il 
grado dell’abito già conquistato (40). 

A questa necessità dell'educazione non soddisfa minimamente 
una meccanica e inconsapevole ripetizione di atti. E° necessario 
che l’educando conosca il fine, agisca coscientemente, perchè la 
virtù può essere causata dagli atti umani in quanto questi atti sca- 
turiscono dalla ragione, sotto il cui potere e sotto la cui regola sot- 
tostà il bene della virtù (41). Un’attività meccanica o automatica 
non si addice quindi all'uomo e non gli giova. E’ perciò evidente 
come S. Tommaso sia del tutto esente dal rimprovero dei moder- 
ni, i quali asseriscono che la pedagogia degli antichi mirava sol- 
tanto a una ripetizione di atti (42). 

E’ pure necessario porre l’educando in condizioni favorevoli 
o almeno in circostanze che non l’inducano al male e lo ritragga- 
no dal bene. La dottrina dei moderni del « milieu » è certamente 
evoluta, ma contro il determinismo sociologico o l’estremismo nel- 
la teoria del « milieu », si suppone che l’uomo sano abbia in suo 
potere « conscientiam sui et determinationem sui ». E’ chiaro che 
S. Tommaso riconosce una grande parte nell’educazione all’am- 
biente culturale e sociale (43), ma anche all'ambiente o « milieu » 
naturale e climatico. Questo lo riconosce, per es., quando dice: 
« potest contingere quod secundum aliquas transmutationes cor- 
porales certis temporibus provenientes, aliqua peccata nos magis 
impugnent » (44). 

Valorizzazione delle differenze individuali. Anche in questo 
campo dai moderni si obbietta agli antichi che essi, basandosi sul- 
l’effato «individuum est ineffabile », hanno trascurato lo studio 
dell'individuo, ossia dei singoli educandi, e di essersi arrestati 
sulle generali, per cui la pedagogia antica è rimasta infruttuosa 
e generica. 

Se bisogna contestare alla pedagogia, intesa nel senso di Pla- 
tone, che soltanto l’universale ha un valore e l’individuo non 
merita attenzione, non si dovrà forse contestare anche che l’uti- 


(39) S. Theol. I II, q. 51) aa. 2 e 3. 
(40) S. Theol. I II, q. 52, a. 3. 

(A1)S Theo CI: 63, ant2ì 

(42) Così PLANCHARD, op. cit., pag. 172. 
(43) S. Theol. II II, q. 43. 

(44) S. Theol. II II, q. 35, a. 1 ,ad 2. 
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litarismo dei moderni, la pedagogia sociologica e collettivistica 
deprimono molto di più il valore dell’individuo? Anzi, come mai 
i moderni non attaccano Comenio, « il primo evangelista della pe- 
dagogia moderna », come enfaticamente viene chiamato da alcuni, 
il quale afferma che le differenziazioni individuali, si debbono 
annientare nell’ educazione, come eccessi o difetti dell’ armonia 
naturale? Perciò mentre i moderni si gloriano degli innegabili 
meriti della psicologia differenziale o individuale, non è neces- 
sario porre in stato di accusa gli antichi. 

Per quanto riguarda S. Tommaso, Egli pose come sommo 
principio: « Omnis scientia operativa tanto perfectior est, quanto 
magis particularia considerat, in quibus est actus» (45). Ogni 
individuo merita quindi uno studio della sua individualità, perchè 
la persona è quanto vi sia di più perfetto in tutta la natura (46). 

In termini più propri, come è già stato detto, gli educandi 
nascono diversamente disposti alla prudenza (47), allo studio (46), 
a giudicare rettamente (49), ecc., per cui il lavoro pedagogico 
deve essere variato alquanto o accomodato a ogni soggetto. Anche 
il medico usa medicine diverse per corpi diversamente comples- 
sionati. Così in un regime o governo come è l’educazione, « di- 
versam rationem ordinis observari oportet secundum diversas con- 
ditiones eorum qui subjiciuntur regimini », come perfettamente 
osserva il Dottore Angelico (50). 

Egli, comprendendo che in ogni individuo è fortissimo ciò che 
è naturale, non potè fare diversamente da come fece, assegnando 
cioè un diverso metodo educativo per individui diversamente di- 
sposti. Ad alcuni bastano parole persuasive, altri invece devono 
essere sottoposti a delle pene (51). Occorrerebbe leggere tutta la 
lezione XIV, ora citata, perchè interessa particolarmente la no- 
stra dottrina. Si notino sopratutto, per l’educazione, queste pa- 
role: « Passio quae per consuetudinem firmata in homine domi- 
natur, non cedit soli sermoni » (52), e si raffronti con la cosidetta 
dottrina dei moderni sulla «sublimazione » delle passioni. 


(45) S. Theol. Ì, q. 22, a. 3 ad 1. 

(46) S. Theol. I, q. 29, a. 2. 

(47) CDeMVer Mist 7cadt7, 

(48) S. Theol. II II, q. 182, a. 4 ad 3. 
(A9)0SThe0 AF, 01, 028.03. 

(50) ‘G, G. II, 111. 

(51) Eth. lib. X, lect. 14, n. 2140-2154. 
(52) Ibid., n. 2147. 
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A S. Tommaso non sfuggì pure la diversità dei sessi, con la 
conseguente diversità di educazione che sì richiede. S. Tommaso 
annota che comunemente le donne non sono perfette nella sa- 
pienza (53). E aggiunge pure che sono instabili per il loro stesso 
temperamento e per la loro emozionabilità (54). Anche i moderni 
ammettono le differenze anatomiche e alcune differenze delle ele- 
mentari funzioni psichiche. Al tempo della pubertà e anche più 
tardi esse si dimostrano chiaramente inferiori ai maschi nelle loro 
capacità intellettuali. Per cui pedagogicamente e socialmente de- 
vono essere trattate in modo diverso. 

Mentre la pedagogia individualistica erige il culto della per- 
sona umana a culto di falsa divinità, S. Tommaso subordina il 
valore della persona umana a Dio; infatti « maxima reverentia 
debetur homini ex affinitate quam habet ad Deum» (55). « Gra- 
dus nobilitatis et vilitatis in omnibus entibus attenditur secun- 
dum propinquitatem et distantiam a Deo, qui est infinitae nobi- 
litatis » (56). Bisogna pure ammettere che la dignità della persona 
umana consiste in una certa indipendenza, comprendendo sempre 
che è cosa più nobile esistere in qualcuno che sia più degno, che 
esistere « per se» (57). Il « servire Deo regnare est » ha appunto 
questo significato. 

Vi è una grande difficoltà per il pedagogo nel conciliare i di- 
ritti e i doveri dell’educando come persona umana. Infatti vi sono 
alcuni soggetti da educare, i quali sembrano quasi mancare di 
un loro proprio «io», e seguono chi li guida senza una coopera- 
zione consapevole. Costoro, più tardi, perverranno molto facil- 
mente alla completezza della loro personalità umana, senza la 
comprensione del carattere morale e senza una reattiva assimi- 
lazione. Un’altra estrema difficoltà sbarrerà il passo all’educatore, 
difficoltà proveniente dalla indocibilità, ossia dalla forte autonomia 
personale di alcuni educandi. Con questi soggetti sarà opportuno 
agire oltre che con la persuasione, anche con una maniera molto 
concreta e pratica, affinchè a poco a poco si incorporino armoni- 
camente e diventino membri della società familiare, collegiale e 
di più alte forme di società. Impareranno efficacemente la dipen- 
denza per mezzo dell’obbedienza. 


(53) *S. Theol. Il II, q. 178, a. 2. 

(54) S. Theol. II II, q. 156, a. 1 ad 1. 
(55) S. Theol. II II, q. 103, a. 4 ad 2. 
(DOGO 

(57) S. Theol. II, q. 2, a. 2 ad 2. 
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L’individualità che occorre sempre avere ben presente postula 
questo come essenziale, ossia che nell’educazione l’educando prenda 
sempre una parte di grande rilievo, affinchè accolga in sè, atti- 
vamente, consapevolmente e volontariamente tutti i valori edu- 
cativi, come una nuova forma. Senza questa assimilazione attiva 
l’opera dell’educatore resterà infruttuosa. Concludiamo quindi che 
il maggior dovere dell’educando è l’autoeducazione. 


5. - Valori educativi. 


La pedagogia positiva si basa sull’esperienza. Essa sottopone 
a un esame la natura concreta del soggetto da educare. 

Essa valorizza l’individualità. E qui, dove si tratta dei fini e 
dei valori educativi, la pedagogia razionale ha la massima im- 
portanza. Si tratta infatti del mistero dell’uomo e delle sue rela- 
zioni con gli eterni e immutabili valori della vita. La scienza 
positiva considera soltanto i fatti, « quia aliquid est », ma l'etica, 
la morale, la filosofia ricercano la causa intima, il « propter quid ». 
La questione della pedagogia teleologica o assiologica per sua na- 
tura è filosofica. A questa questione i moderni non portarono al- 
cun contributo anzi la deturparono o trassero delle false conclu- 
sioni da quanto era stato detto dagli antichi in modo insuperabile. 

Educare è guidare o governare l’educando. Questo significa 
«movere per intellectum educandum in finem » (58). « Est autem 
summum bonum hominis felicitas, quae est ultimus finis eius; 
quanto ergo est aliquid propinquius huic fini, tanto praeeminet 
magis hominis bonum. Huic autem propinquissimum est virtus, 
et si quid aliud est quod ad bonam operationem hominis profi- 
ciat, qua pervenitur ad beatitudinem; consequitur autem et debita 
dispositio rationis et virium ei subiectarum; post hoc autem, et 
corporis incolumitas, quae necessaria est ad expeditam operatio- 
nem; demum autem, ea quae exterius sunt, quibus quasi admi- 
niculantibus utimur ad virtutem » (59). 

La felicità eterna assume quindi per l’uomo il massimo va- 
lore. E dunque la virtù, in quanto via a questa felicità, si av- 
vicina molto ad essa. Al di sopra delle pedagogie intellettuali- 
stiche, artistiche ecc. S. Tommaso dà il massimo rilievo alle virtù 
morali, all’arte di vivere bene. Senza le virtù morali non si ha 


(58) C. G. III, 64. 
(59) C.' G. II, 141. 


332 GIORDANO KUNICIC O. P. 


un uomo perfetto (60). E il nome di virtù non compete alle virtù 
intellettuali nello stesso grado che a quelle morali. Queste ultime 
sono più necessarie alla vita di quelle. Ed è secondo le virtù mo- 
rali che l’uomo viene detto buono in senso assoluto (61), e senza 
di esse è invece cattivo in modo assoluto. 

È perciò più importante l’educazione della volontà che quella 
dell’intelletto. Educare la volontà è educare tutto l’uomo, l’uomo 
completo; infatti è proprio della volontà tendere al fine e muo- 
vere tutte le altre forze (62). L'educazione della volontà è un’e- 
ducazione dell’attività fatta dal di fuori. In ultima analisi questa 
è l'educazione del retto amore. Quindi non la forza o la costri- 
zione, ma la persuasione e l’amore siano le forze educative! « Magis 
vult homo id quod vult propter amorem quam id quod vult prop- 
ter timorem » (63). Quindi l’educazione è finalizzata all’educa- 
zione dell'amore, per mezzo del quale ci è possibile aderire a Dio, 
per cui l'educazione è principalmente finalizzata ad amare Dio. 

Educare alle virtù include un lavoro di assuefazione ad esse. 
La virtù è generata dalla consapevole e volontaria ripetizione 
degli atti virtuosi. Nasce così la consuetudine, e la virtù viene 
confermata appunto dalla consuetudine. Le passioni contrarie, che 
pongono ostacolo, devono essere represse con un severo lavoro. 
Gli ammonimenti, gli esempi, le cure per mezzo di azioni con- 
trarie, le pene stesse non devono essere sottovalutate completa- 
mente (64). 


6. - L’atto educativo. 


Il fenomeno dell’educazione, l’atto educativo sorge da una in- 
tegrazione dei tre fattori: educatore, educando e valori educativi. 
L’educazione è un atto vitale, che fluisce da un vivente a un altro 
vivente, per la vita. Questa non è una cosa tanto semplice, ma 
piuttosto complessa. L’educatore non svolgerà mai sufficiente- 
mente il suo ufficio se educherà soltanto come un funzionario sta- 
tale. Spesso la selezione degli educatori viene fatta in base a 
motivi economici, sociali, o anche altri meno nobili. Come si po- 
trà pretendere da costoro che compiano il loro ufficio con tutto 
il cuore e con tutta l’anima? 


(60) S. Theol. I II, q. 58, a. 2. 
(61) S. Theol. I II, q. 56, a. 3. 
(62) C. G. III, 116. 

(63) AC GTIIMUT16: 

(64) Eth. lib. X, lect. 14, n. 2152. 
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1) L’atto educativo è anzitutto un atto della ragione. E oc- 
corre che si indirizzi all’intelletto degli educandi. Insegnando, esa- 
minando il fine e le intenzioni dell’educando, producendo persua- 
sione, sì pone un ottimo fondamento per una solida educazione. 
Il volontario « procedit cum cognitione finis » ed è necessario che 
la consapevolezza accompagni l’uomo in tutta la sua attività, in 
tutta la sua vita. L’educatore faccia preconoscere all’educando il 
fine, affinchè esso diriga convenientemente ad esso tutte le inten- 
zioni e le azioni (65). Molti educandi vengono provocati e mossi 
al bene anche solo da parole, o da discorsi persuasivi. S. Tom- 
maso non si oppone perciò all'educazione per mezzo delle parole, 
ma non la ritiene universalmente valida (66). 

2) Non basta insegnare e persuadere. Il verbalismo in peda- 
gogia non deve essere rinfacciato agli antichi, ma piuttosto ad 
alcuni moderni. Rousseau con la sua pedagogia negativistica, Ba- 
sedow e Pestalozzi con il loro formalismo e il loro falso zelo fi- 
lantropico, si impegolarono nel verbalismo. S. Tommaso invece 
non segue Socrate che riduceva il peccato all’ignoranza (67). Se 
si nega la malizia della volontà, se si trascura la forza deil’appe- 
tito sensitivo, non è possibile trovare adeguati mezzi educativi. 
Se al contrario, come è giusto, si riconosce la malizia della volontà 
e la grande forza dell’appetito sensitivo, allora apparirà chiaro 
che le sole parole e la sola persuasione non bastano all’educazione. 

Cosa si deve fare quindi? È necessario anzitutto entusiasmare 
il cuore e la volontà dell’educando. Se l’affettività, la volontà, e 
tutta l’anima dell’educando non si sottopongono all’opera dell’e- 
ducazione, allora essa resterà sterile. In quanto all’instradare verso 
il bene, l’educatore deve usare gli affetti della gioia, dell’anima- 
zione, dell’ottimismo, della speranza ecc. In quanto al ritrarre 
dal male, oltre alle ammonizioni, ai comandi, ai consigli, deve 
pure usare le pene, quando se ne presenta l’occasione. In alcuni 
casi « oportet adhibere violentiam, ut scilicet homo compellatur 
ad bonum » (68). E la ragione di questo è che la sola idea non 
produce l’azione, occorre che entrino in campo l’effettività e gli 
appetiti (69). Ugualmente, quando gli uomini, sopratutto i fanciulli 


(COSTA C00E, id: 

(66) Efh. lib. X, lect. 14, n. 2140. 
(67) S. Theol. I II, q. 58, a. 2. 
(68) Efh. lib. X, lect. 14, n. 2 
(69) S. Theol. I, q. 14, a. 8. 
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o gli educandi, appaiono proclivi al male. « indigent castigante ... 
ne tendant in malum » (70). 

S. Tommaso seppe ottimamente che le correzioni o le pene 
sono un male, una medicina, quasi un veleno, e che devono quindi 
essere usate con cautela. « Idem iudicium videtur esse de correc- 
tione et de medicina » (71). Occorre tener conto del soggetto, del 
tempo, del luogo, della maniera, altrimenti la correzione potrebbe 
essere letale più che salutare. Infatti la pena « gravis est ad su- 
stinendum, sed adducit fructum optimum » (72). 

3) Inoltre è necessario che l’educazione si sviluppi concreta- 
mente. « Sermones morales universales minus sunt utiles, eo quod 
actiones in particularibus sunt» (73). Se l’educatore non parla, 
non applica, non ammonisce, non induce ecc. in particolare, « non 
sequitur motus et actio... eo quod motus et actio circa particu- 
laria est» (74). Come S. Tommaso abbia stimato la pedagogia 
positiva, e come abbia tentato di eliminare il verbalismo dalla 
pedagogia, lo indicano chiaramente pure queste parole: « Quia 
operationes et actus circa particularia sunt, ideo omnis operativa 
scientia in particulari consideratione perficitur » (75). Se l’edu- 
catore si comporta in modo tentennante, astratto, indeterminato, 
quasi « aboulos », allora si comporta come un cieco verso un cieco, 
i quali facilmente cadranno ambedue in una fossa (76). 

4) L’educazione deve pure essere armonica. La virtù è ordine, 
armonia, bellezza. Tutte queste cose non si possono avere senza 
una misura, una proporzione, un mezzo. Contro le pedagogie estre- 
miste, l’ideale della pedagogia cristiana è l’armonia, di cui si parla 
in quell’adagio: «virtus est in medio », come il prudente avrà 
giudicato. Non è quindi virtù astenersi da ogni piacere, anche 
buono (77); e non sono virtù nè l’insensibilità nè la troppa sensi- 
bilità, ma «supposita praesentia mali» è cosa buona seguire la 
tristezza o il dolore (78). Negli atti delle virtù occorre che l’edu- 
cando abbia sempre presente « conditionem personae et intentio- 
nem eius, opportunitatem loci et temporis, et alia huiusmodi quae 


(70) In ad Hebr. XII, lect. 2. 
(71) Ibid. 

(72) Ibidem. 

(73) Prol. in II II. 

(74) C. G. II, 48. 

(75) S. Theol. I II, Prol. q. VI. 
(76) Mat. 15, 14. 

(0) SL heot- IIC. 34M lo 
(78) Ibid. q. 39, a. 2. 
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in actibus virtutum requiruntur » (79). Per cui la vita morale non 
cammina sempre su una linea retta, cioè non occorre forzare la 
virtù a seguire la linea retta fino all’estremo, ma bisogna anche 
farle prender qualche curva, quando se ne presenta la necessità. 
Spesso in pedagogia si tiene poco conto di questo punto, ma è 
difficile trovare una dottrina che abbia una maggiore importanza 
per la vita (80). 

9) Nell’atto educativo il principale agente è lo stesso educando. 
La vera pedagogia non dimentica mai di dare all’educando la parte 
di maggior rilievo e di stimolarlo affinchè si sforzi a raggiungere 
i valori educativi per mezzo delle proprie azioni. La volontà non 
può essere internamente forzata (81). Senza un atto veramente 
umano, che sgorga cioè dall’uomo in quanto uomo, non vi può es- 
sere niente di grande o di meritorio, niente che sia degno dell’uo- 
mo. Sia questa la prima regola dell’educazione: l’educando consa- 
pevolmente e volutamente, internamente ed esternamente assimili 
i valori educativi. L’educatore che avrà ottenuto questo dall’edu- 
cando, sarà degno di ricevere una grande ricompensa (82). 

6) Tuttavia per S. Tommaso occorre che l’atto educativo si 
proietti al di là dei confini della natura. Il naturalismo pedagogico 
per S. Tommaso è falso. La ragione, la volontà, il cuore dell’uomo 
non possono essere trattenuti tra gli angusti confini della natura 
visibile. Il vero umanesimo, integrale e completo, tende più in 
alto. «Quod enim est superioris naturae proprium non potest con- 
sequi natura inferior, nisi per actionem superioris naturae cuius 
est proprium » (83). La visione della divina essenza costituisce la 
beatitudine dell’uomo, ed è possibile pervenire ad essa con la gra- 
zia di Dio. E proporzionalmente vengono infusi da Dio gli « ha- 
bitus » corrispondenti a questo fine altissimo (84). 

In pratica, per quanto riguarda la pedagogia si devono met- 
tere ben in rilievo le meravigliose parole scritte da S. Tommaso 
contro qualsiasi specie di passivismo o di quietismo: « Expectare 
autem a Deo subsidium in quibus se aliquis potest per propriam 
actionem iuvare, praetermissa propria actione, est insipientis et 
Deum tentantis » (85). É quindi falsa e ingiuriosa a Dio quell’edu- 


(79) C. G. III, 134. 

(80) S. Theol. I II, q. 64. 

(81) S. Theol. I II, q. 64, a. 5 ad 1. 
(82) Eth. lib. X, lect. 14, n. 2139. 
(83) C. G. III, 52. 

(84) S. Theol: III q. 51, a. 4. 

(85) C. G. III, 135. 
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cazione che attende unicamente da Dio ogni aiuto, svalutando as- 
solutamente l’azione personale. Gli avversari oppongono spesso ai 
cristiani un soprannaturalismo quietistico, in forza del quale i cri- 
stiani vengono descritti come passivi e inerti. Questo è frutto del- 
l’angusto naturalismo degli avversari stessi, ma a volte è motivato 
da un certo pseudomisticismo di alcuni cristiani. 

Poichè le virtù acquisite e le virtù infuse differiscono specifi- 
camente, è chiaro che nei loro confronti occorre seguire una di- 
versa valutazione (86). Si è soliti trattare nella teologia asce- 
tico-mistica la necessità dell’uso dei mezzi soprannaturali per l’e- 
ducazione cristiana, per cui rimandiamo ad essa, dato che una 
tale trattazione sorpasserebbe i limiti di questo articolo. Gli av- 
versari ignorano ogni orientamento soprannaturale, per cui o non 
comprendono o consapevolmente deturpano questa parte della 
dottrina pedagogica cristiana, il che non conviene assolutamente 
all’oggettività e all’onore scientifico. Se si gloriano di esser scien- 
ziati, dimostrino questa prerogativa con i fatti, ossia con una og- 
gettiva esposizione di tutto quanto appartiene alla pedagogia cri- 
stiana. 

Abbiamo toccato i principali problemi della pedagogia razio- 
nale o speculativa, alla luce dei principi di S. Tommaso. La peda- 
gogia positiva non invaliderà mai questi principi. La pedagogia 
positiva potrà svilupparsi fin che vuole, ma questi principi perenni 
permarranno, in quanto sono fondati sulla stessa natura specifica 
dell’uomo, cioè sul valore dei principi dell’ordine speculativo e 
pratico. Nè i nuovi esperimenti che si vanno compiendo, apporte- 
ranno praticamente qualche principio più utile di questi, anzi essi 
confermeranno questi perenni principi. Possono a ragione aver 
valore anche per la pedagogia le parole di Pio XII: « Doctor An- 
gelicus dux semper peritissimus et inoccidua lux est emolumento 
perenniter mansuro » (87). 


GiorpaNo KunIcIc O. P. 


(86) S. Theol. I II, q. 63, a. 4. 
(87) A.A.S., 38-1946, 387-388. 
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IL PROBLEMA DELL’ EDUCAZIONE * 


* Nel X Convegno di Gallarate tenutosi dal 6 all’ 8 Settembre 1954 
tema singolare di discussione, a cuì ha partecipato come al solito il con- 
sueto numeroso gruppo di Filosofi cristianì, è stato: Il problema dell’edu- 
cazione. Data l’importanza e l’attualità del problema pedagogico, pub- 
blichiamo volentieri per i nostri lettorì gli schemi d’introduzione dei 
Proff. G. Calò e G. Flores D’Arcais e Vintervento del Prof. P. R. Verardo. 

Aggiungiamo, in nota, il sunto della comunicazione del Prof. Alfonso 
Munoz, com'è stato raccolto dal Prof. C. Giacon in Giornale di Metafisica 
. 1955 n. 2, p. 325 - Per una maggiore conoscenza del problema pedago- 
gico come è stato presentato e discusso a Gallarate rimandiamo alla dif- 
fusa Nota riassuntiva dei lavori del Congresso del P. Giacon e agli Atti 
pubblicati dalla Morcelliana di Brescia sotto il titolo Il Problema peda- 
gogico. (Nota di Redazione) 


I. - IL PROBLEMA PEDAGOGICO 


1) Il problema pedagogico è problema filosofico quanto all’essenza 
del fatto o della realtà cui si riferisce «l’educazione », come ogni pro- 
blema relativo alla essenza di una realtà spirituale: è quindi problema 
dei fini e dei principi cui l’operare educativo deve informarsi. Le deter- 
minazioni empiriche possono essere infinite ed imprevedibili; ma il pro- 
cesso educativo, in quanto riceve il suo significato dai fini che intende 
realizzare, risulta immanente a ogni forma empirica, e perciò le parti-' 
colari contingenti realizzazioni hanno diritto ad essere considerate come 
educative solo in quanto realizzano l’essenza del fatto educativo, 


2) Tuttavia sembra doversi escludere che il fondamento della pe- 
dagogia debba essere dato da una soluzione del problema metafisico. La 
conoscenza metafisica è il coronamento finale della conoscenza filosofica 
e della elaborazione unitaria dell’esperienza. Se compito della metafisica 
è di epurare i concetti impliciti ad ogni esperienza, tuttavia tali concetti 
sono attinti da un’esperienza interiore, ed hanno in sè un significato che 
esprime la realtà stessa dello spirito. E’ l’essere che implica un dover- 
essere; è la realtà che non soltanto è, ma partecipa ad un dover-essere; 
è perciò impossibile rendersi conto di quel che sia la realtà metafisica 
senza rendersi conto della realtà spirituale. Data la posizione centrale 
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che lo spirito ha in tutta la realtà, non c'è possibilità di metafisica che 
possa giungere alla conoscenza della realtà ultima se non partendo dalla 
conoscenza di quella realtà centrale che è lo spirito. Il quale quindi è 
un presupposto ineliminabile. Se poi si pensasse di poter cogliere diret- 
tamente la soluzione del problema metafisico, ciò implicherebbe un met- 
tersi al di fuori della concreta realtà, e quindi non essere più in grado 
di pervenire alla conoscenza esatta e profonda dello spirito. La metafisica 
può soltanto epurare i dati della realtà, non può creare da se stessa. 
Anche la educabilità, in quanto carattere essenziale dello spirito, è un 
presupposto per la metafisica. Non si può ricavare deduttivamente una 
pedagogia dalla metafisica: prova ne sia che si trovano tratti comuni in 
dottrine pedagogiche che pure si richiamano a metafisiche contrastanti 
o che negano ogni metafisica. La pedagogia deve accontentarsi di avere 
a suo fondamento la filosofia dello spirito. 


2) Da due punti di vista può essere guardato il fatto dell'educazione: 


a) Secondo l’aspetto subiettivo, cioè secondo il manifestarsi del- 
l’atto educativo nella coscienza stessa del soggetto che si educa. Io av- 
verto una modificazione, ma la modificazione educativa implica un ri- 
chiamo al dover-essere che si afferma contro l’essere come richiesta di 
perfezionamento (deontologia). Il dover-essere può apparire come un 
dover esistere di qualcosa di diverso da me, ma non è mai soltanto questo, 
è anche un dover eseguire o realizzare qualcosa d’altro: e perciò si tratta 
di una continua ricerca di valori che costituiscono il crescere del nostro 
stesso valore. Questo continuo passaggio dall’essere al dover-essere è la 
forma generale della vita spirituale, ed è il significato del processo edu- 
cativo, Il momento educativo peraltro si precisa come il momento della 
tensione, del disporsi del mio essere reale in vista dell’attuazione dei va- 
lori: e perciò può dirsi processo di conquista di capacità idonee, processo 
di organizzazione di forze e di strumenti soggettivi disposti a rendere 
effettivo il passaggio. Conoscenza, arte, moralità, ecc. sono le attività 
dello spirito considerate nei valori che esse realizzano; educazione è il 
processo considerato dal punto di vista psicologico, in vista della pro- 
duzione di quei valori (e con ciò viene precisato anche il significato della 
psicologia). Ne consegue che le leggi del mondo dei valori non sono le 
stesse dell'educazione (come crede il Natorp). Nell’educazione si tratta 
di un processo psicologicamente condizionato, sebbene orientato verso 
fini e valori che lo trascendono. Intervengono in questo processo psi- 
cologico fattori diversi, fra i quali essenziale quello dell’interesse (ca- 
tegoria intermedia tra la psicologia e le categorie costitutive dei mondi 
spirituali). Senza interesse non sarebbe possibile accostamento dell’es- 
sere al dover-essere. Una tecnica — impiego di forze e di mezzi — è 
sempre implicita come esercizio nel processo educativo: ma ne è soltanto 
l'aspetto economico. La contraddistingue la caratteristica della abilità. 
Nel fatto educativo sono infatti sempre presenti la libertà e la coscienza 
del valore. 

») Secondo l’ aspetto oggettivo l'educazione è realtà umana che si 
pone in un contesto di realtà naturale ed umana. L’idealismo ha consi- 
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derato l'educazione soltanto dal punto di vista soggettivo, e perciò l’ha 
identificata con la vita stessa dello spirito che di grado in grado si rea- 
lizza sempre più pienamente. Ma, o il soggetto si identifica con l’uni- 
versale, e non v’è luogo a differenze; o se ne distingue, e non si vede 
allora donde venga ciò che lo distingue. D’altra parte occorre osservare 
che l’esito dell’educazione è sempre problematico (ciò che l’idealismo 
dovrebbe escludere). Inoltre l’uomo è realtà sociale, e gli è essenziale il 
riferimento ad altri, la collaborazione con altri. Tutto ciò implica una 
considerazione obiettiva e realistica del fatto educativo. Bisogna consi- 
derare il soggetto come una sostanza, come una realtà individua; e con- 
siderarla nelle sue condizionalità di ordine fisico e di ordine sociale, non 
solo per determinare i particolari della sua educazione, ma per compren- 
dere di questa l’essenza, la possibilità e la necessità, il significato. Solo 
così può essere considerata la pedagogia come problema dei fini e dei 
metodi, per i quali e con i quali dobbiamo educare. Questa considera- 
zione realistica ed obiettiva permette di risolvere il problema dell’au- 
tonomia e dell’eteronomia, della libertà e dell’autorità, cioè il problema 
del rapporto tra soggetto ed oggetto. 


4) La socialità del fatto educativo significa anche che l’educazione è 
fatto storico. Questa storicità ha due aspetti: uno soggettivo, in quanto 
l'io è storia e coscienza storica; l’altro oggettivo, poichè l'educazione non 
può non inserirsi nel contesto sociale in cui vivono educatore ed edu- 
cando. L’educazione progredisce come tutto lo spirito, ma ciò che è de- 
stinato ad essere totalmente superato o negato non è educazione, in 
quanto non implica quei valori permanenti che costituiscono la essen- 
zialità dello spirito. E perciò la storia non può negare l’essenza spirituale 
nella sua intimità e nel suo valore. 


5) Anche in un altro senso l’educazione è realtà storica: in quanto 
è cultura. Quei valori, verso i quali il soggetto deve rendersi fattiva- 
mente idoneo, non sono pure forme od essenze di cui egli sia astratta- 
mente consapevole; essi non sono afferrabili che in concreto, nelle pro- 
duzioni dello spirito (scoperte, prodotti della tecnica, istituzioni sociali, 
costumi, opere d’arte, ecc.). E tutto questo è cultura. Anche la fede, che 
si illumina della rivelazione. 


6) La realtà spirituale del fatto educativo dà luogo ad antinomie ed 
a problemi che tuttavia non sono insuperabili. Le antitesi non possono 
trasformarsi in aporie. Gli essenziali problemi sono i. seguenti: a) il 
problema del dualismo tra essere e dover-essere. Ma v’è forse tra essi 
un’assoluta eterogeneità? Le tesi fondamentali che rendono inconcepi- 
bile il fatto stesso dell'educazione sono: 1° tesi della estraneità assoluta; 
20 negazione di un dover-essere come distinto dall'essere (naturalismo); 
3° identificazione di essere e di dover-essere (idealismo-storicismo); 4° 
la teoria dei valori (Spir): la realtà è solo spirito e lo spirito è solo 
dover-essere; 5° negazione dell’essere e del dover-essere insieme, e cioè 
il puro esistere: esistenzialismo (l’educazione come pura parvenza o con- 
traddizione). Se non vi è nella natura umana un’attitudine a valutare, 
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una disposizione a riconoscere valori trascendenti, un passaggio dalla po- 
tenza all'atto, una capacità di tradurre i valori in realtà spirituale, non 
si può concepire processo educativo. E perciò ci si può richiamare alla 
formula aristotelica (potenza-atto). b) Antitesi tra natura e storia, e tra 
natura e cultura. Ma vi è una natura che potremmo chiamare naturale 
e una natura che possiamo più specificamente dire umana, e questa se- 
conda non si esplica che storicamente e socialmente. Lo sforzo dell’edu- 
cazione sarà di conciliare il concreto e il determinato (particolare) con 
l’universale (senso generale della storia, il dover-essere dell’umanità). 
L’educazione terrà conto dell’attualità storica per risvegliare nel singolo 
la capienza dell’universale. Analoga considerazione può essere prospettata 
in relazione al problema della nazionalità o universalità dell’educazione. 
c) Antitesi tra individuo e società. Ma il processo educativo ha per og- 
getto sempre un essere fornito di coscienza, una personalità. E perciò 
l’antitesi dev'essere posta così: fine personale o fine sociale? Nell’edu- 
cazione fine e oggetto coincidono, e perciò la società non può essere fine, 
in quanto non può essere oggetto, perchè non ha esistenza spirituale. 
Ciò che risolve l’antinomia è l’istanza del valore e del fine: educazione 
sociale non può significare che educazione della persona a sentirsi una 
con le altre persone. 


7) L’educazione è il processo onde il soggetto umano si dimostra via 
via capace di partecipare al mondo dei valori e realizzarli in sè, in una 
unità armonica. E perciò il fine educativo è molteplice in un senso, uno 
nell’altro: molteplice, per la molteplicità dei valori; uno, sia perchè una 
è la personalità in cui si realizzano, sia perchè la eticità li informa tutti 
onde ne deriva nello spirito il carattere, come autodominio e autocon- 
trollo. L'educazione tanto più risponde alla sua essenza quanto più dilata 
la personalità umana nell’universale.. E ciò non toglie nulla all’esigenza 
dell’individualità, anzi della originalità. E perciò l’educatore, seppure ac- 
cetta il principio della storicità, deve guardarsi dallo storicismo rigoroso, 
che impedisce allo spirito di affermarsi come libertà ed originalità. Com- 
pito e dovere dell'educazione, nel suo sforzo di costituire la personalità 
umana nella consapevolezza e nella ricerca dell’universale, è di destare 


e coltivare il senso dell’assoluto e dell’eterno, da cui tutto l’essere prende 
significato. 


8) Di qui un’ultima conseguenza. Poichè i valori non si realizzano 
concretamente che nelle persone, non si può pensare valore se non rea- 
lizzato in un Assoluto che sia Persona, in quella Persona in cui essere 
e dover-essere assolutamente coincidono: Dio. Che è perciò trascendente, 
e che ha il potere di rivelarsi, di agire in questo mondo di eventi na- 
turali e in quello delle anime, esprimendosi come potenza, come verità 
e come amore. Nell’apertura dell'anima alla rivelazione vi è l'intervento 
sovrannaturale, di grazia, di cui non si dà propriamente educazione. E 
tuttavia è possibile coltivare tutte le disposizioni dell'anima e suscitare 
tutti gli interessi per aprire l’anima alla rivelazione. Compito dell’edu- 
cazione è sollevare lo spirito alla ricerca di quei valori la cui garanzia 
ultima è in Dio. E perciò l’educazione culmina nell’educazione religiosa 
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(ma ciò non significa che sia data per ultima). Dio è il luogo delle anime: 
il bisogno di Dio è immanente a tutta la vita dello spirito. Un’educazione 
che mira a coltivare tutto ciò che è umano nell’uomo, che solleva l’in- 
dividuo alla consapevolezza della sua partecipazione ad un ordine uni- 
versale, che soddisfa l’ansia dell’assoluto e dell’eterno, può chiamarsi a 
buon diritto umanismo cristiano. 


GIOVANNI CALO’ 


II. - IL CONTRIBUTO DEL PENSIERO CLASSICO-MEDIOEVALE ALLA PEDAGOGIA 


1) La trattazione pedagogica, esplicitamente proposta nel mondo an- 
tico, non considera l’educazione in una sua autonomia, bensì ne fa un 
aspetto, o meglio un capitolo, della politica. Basti ricordare il programma 
educativo formulato da Aristotele (Politica, 1. 8), che sostanzialmente 
continua il programma dello Stato ideale platonico, e soprattutto la espli- 
cita affermazione che «è necessario adattare l’educazione dei giovani al 
concetto informatore di ciascuna costituzione » (1337 a). Con ciò è ri- 
conosciuta alla pedagogia una funzione puramente didattica, anzi la sua 
riduzione a tecnica della politica. 


2) Per ricercare motivi più autenticamente pedagogici è necessario 
richiamarsi alla prospettiva teoretico-filosofica, quale risulta sia da Pla- 
tone sia da Aristotele, e cioè al concetto dell’uomo, non tanto nella sua 
realtà, quanto nella sua idealità (dover-essere). Con ciò sono poste le 
premesse fondamentali per una considerazione della pedagogia dal punto 
di vista della universalità. In particolare potranno essere tenuti presenti 
i seguenti motivi: a) l’Eros platonico, come tendenza all’assoluto e bi- 
sogno di perfezione; b) .il fine (atto e dover-essere) dell’uomo, secondo 
la metafisica aristotelica; da ciò: c) il processo dall’essere al dover-essere 
(divenire), senza di cui educazione non è possibile; d) il carattere proprio 
del divenire in quanto proprio dell’uomo libero (educazione, non già 
addestramento o simile). 


3) Questa considerazione filosofica, e cioè universale, prescinde dal 
particolare, anche se non lo ignora. Si avverte infatti il convincimento 
che l’educazione è atto pratico; che comporta l’esperienza e l’abitudine; 
e che esula da ogni atteggiamento deterministico (o naturalistico). E si 
deve tenere presente che, per Aristotele, la saggezza è anche del par- 
ticolare, E tuttavia, pur nel convincimento che è necessario partire da 
ciò che è proprio di ciascuno, e che vi è una meccanica delle passioni, 
la quale non può non essere del tutto aprioristicamente determinata, si 
deve dire che manca propriamente una considerazione del particolare, così 
che anche l’individuale sfugge al controllo della filosofia (metafisica). 


4) Per questo è esatto parlare di una posizione intellettualistica, che 
implica una pedagogia dal punto di vista della universalità, anzi dell’a- 
stratto (posto l'individuo come concreto). E perciò è una pedagogia so- 
stanzialmente ridotta a filosofia. Nella quale peraltro non è tolta la pos- 
sibilità della considerazione scientifica del particolare, nè è pregiudicato 
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un attivismo, che risulta non soltanto nella analisi di ciò che appartiene 
al mondo etico e di ciò che appartiene al mondo dianoetico, ma anche 
nel riconoscimento che l’istruzione è, come l’esperienza, soltanto uno sti- 
molo per l'educazione. 

Se ora consideriamo, sulla base di queste premesse, l'apporto cri- 
stiano-medioevale, si potrà dire che vengono messi in luce i seguenti 
elementi: 

1°, Il valore della persona umana (onde si apre il problema dell’uomo 
in quanto singolarità), da considerare non soltanto metafisicamente ma 
anche eticamente e pedagogicamente. E perciò il processo educativo ha 
senso solo in quanto sia individuale, in una effettiva inserzione del fine 
nella situazione di ciascuno, così che la educazione può dirsi (ma non 
nel senso panlogistico) auto-educazione. 

2°. Il concetto di maestro come forma esemplare, o ideale della vita. 
Non soltanto assolutamente (e perciò teologicamente e metafisicamente), 
onde solo Dio può dirsi propriamente maestro, ma anche nel senso della 
forma finale propria di ogni uomo, così che il farsi maestro è l’esigenza 
ultima — fine — di ciascuno, secondo le proprie forze, capacità ed atti- 
tudini. 

3°. La necessità della relazione interpersonale, così che l’educazione 
è comunicazione. La soluzione agostiniana impedisce, in sostanza, l’esi- 
stere di una pedagogia, poichè, nel riconoscimento dell’Unico Maestro, 
nega il rapporto educativo, come rapporto naturale. E perciò è da acco- 
gliere la critica tomistica che investe insieme l’agostinismo come la tesi 
averroistica dell’unità dell’intelletto. 

4°. Il rapporto educativo, in quanto relazione interpersonale, è azione: 
e perciò non esperienza, nè naturalismo. Affermando che prima vi è la 
dottrina e poi la inventio, e che si deve propriamente parlare di azioni, 
non già di processo, si dice anche che l’azione dev'essere consapevolmente 
compiuta, secondo un determinato procedimento: la pedagogia necessa- 
riamente comporta una didattica. 

5°. L’educare non è un passaggio — dall’uno all’altro — di scienza (no- 
zioni) o di abilità (virtù). Il maestro non ha la scienza: questa, in quanto 
oggetto non è una, ma simile, nel maestro e nel discepolo. E lo scolaro 
ha il suo «lumen », ma anche le sue inclinazioni, così che egli acquista 
scienza ed abilità. Inoltre il linguaggio, con cui si compie l’educazione 
(istruzione), non è segno di cose, ma espressione di concetti, e pertanto 
deriva dall’interno (è, in questo senso, personalistico, pur nella sua uni- 
versalità). 

6°. Con questo l’esperienza non viene negata: anzi ci si preoccupa 
di evitare l’universalismo astratto, matematicizzante. E tuttavia non si 
può dire che il medioevo dia sufficiente risalto all'esperienza, continuando 
il problema ad essere visto piuttosto dal punto di vista filosofico, e perciò 
della universalità. La terza parte del De magistro tomistico — se l’an- 
gelo possa insegnare — è in proposito significativa, perchè, pur non ri- 
nunciando ai segni sensibili, si sottolinea il valore del significato intel- 
lettuale. E tuttavia si precisa che si intende considerare il problema del- 
l’azione educativa sul piano naturale, prescindendo cioè (e naturalmente 
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non negando) dalla grazia: che è l’unico modo di costruire veramente 
una pedagogia. 


Dalle esposte considerazioni si possono ricavare alcune fondamen- 
teli riflessioni conclusive: 

I°. La pedagogia non è l’educazione: è la riflessione sul fatto edu- 
cativo (filosofia della educazione, purchè a questo termine non voglia 
essere dato un carattere di esclusivismo nei confronti dell’aspetto scien- 
tifico e artistico dell’educare). 

II°. La pedagogia, in quanto dottrina filosofica, non può considerare 
l'uomo in quanto tale, cioè come uomo (metafisicamente ed eticamente). 
E’ dottrina che dice tutto quel che può, ma sul piano razionale, senza 
introduzione di elementi meta o infrarazionali: e perciò come l’educa- 
zione non è ammaestramento o addestramento, così la pedagogia non è 
ascetica (nonostante riguardi un perfezionamento). 

III°. Vi è la consapevolezza che l’atto educativo è singolare: e perciò 
non teorizzabile (conforme in ciò alla teorica dell’individuale). Si .af- 
ferma cioè che l’educare appartiene all’arte, non alla scienza. 

IV°. E’ da riconoscere che manca sostanzialmente la considerazione 
storico-empirica, quale è offerta soltanto dalle scienze moderne della psi- 
cologia e della sociologia. E perciò il sillogismo pedagogico è formulato 
esplicitamente solo nella premessa maggiore (filosofica), mentre la pre- 
messa minore (scienza) è mancante o incerta. E’ da dire tuttavia che 
quanto viene offerto in proposito nell'epoca moderna può essere coeren- 
temente inserito nella prospettiva del passato, per quell’inevitabile rap- 
porto che si presenta tra l’esperienza (il fatto) e la sua spiegazione 
(metafisica). 

V°. In conseguenza .di ciò l'educazione è stata vista come educazione 
dell’uomo (nella sua universalità), non come educazione di questo uomo, 
e meno ancora come educazione proporzionata alle singole età o momenti 
dello sviluppo. Ne consegue che la pedagogia classico-medioevale implica 
una didattica di tipo oggettivo, ed è in questo senso ignara della didattica 
di tipo soggettivo, avvertita nei tempi moderni. 

VI°. Questo punto di vista, che potrebbe sembrare limitativo per la 
pedagogia, è tuttavia essenziale per una chiara distinzione dell’educare 
dallo sperimentare. Il mondo moderno, da Rousseau in poi, ha ridotto 
l’educare ad uno sperimentare, risolvendo cioè il sillogismo pedagogico 
nella premessa minore, e rendendo perciò impossibile una pedagogia in 
quanto autentica dottrina del fatto educativo. Perchè la: pedagogia possa 
esistere, in senso proprio, è necessario che il sillogismo sia formulato in 
tutti i suoi elementi, e che anzitutto non sia trascurato quel punto di 
vista della universalità che ne costituisce la indispensabile premessa (che 
nella ricerca potrà anche essere la conclusione) filosofica. Se la peda- 
gogia non è soltanto filosofia, tuttavia non può essere negazione o, igno- 
ranza, del punto di vista filosofico (teoretico). 

E perciò: accoglimento sostanziale del pensiero classico medioevale, 
nella essenzialità dei suoi temi, per una adeguata necessaria integrazione. 
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III. - IL PROBLEMA DELL’EDUCAZIONE - SPUNTI E APPUNTI 


Tre punti particolari toccati dai Proff. D’ARCAIS e CaLò (nei rispet- 
tivi schemi di introduzione) nonchè dal Prof. ALonso Mufioz (nel suo 
intervento) (1) mi sembrano richiedere ulteriori precisazioni e chiarimenti. 


1) Leggiamo nello schema introduttivo del Prof. D’ARCAIS: « Per 
questo è esatto parlare di una posizione intellettualistica, che implica 
una pedagogia dal punto di vista della universalità, anzi dell’astratto 
(posto l'individuo come concreto). E perciò è una pedagogia sostanzial- 
mente ridotta a filosofia. Nella quale peraltro non è tolta la possibilità 
della considerazione scientifica del particolare...» (n. 4). 

Nel 6° elemento emerso dalle premesse, ove si parla dell’apporto cri- 
stiano-medioevale, vien detto fra l’altro: « Con questo l’esperienza non 
viene negata: anzi ci si preoccupa di evitare l’universalismo astratto, 
matematicizzante. E tuttavia non si può dire che il medioevo dia suffi- 
ciente risalto all’esperienza, continuando il problema ad essere visto piut- 
tosto dal punto di vista filosofico, e perciò della universalità ». 

Più chiaramente ancora il Prof. D’ArcAIS espone il suo pensiero nelle 
riflessioni conclusive: « E° da riconoscere che manca sostanzialmente la 
considerazione storico-empirica, quale è offerta soltanto dalle scienze 
moderne della psicologia e della sociologia. E perciò il sillogismo psico- 
logico è formulato solo nella premessa maggiore (filosofica), mentre la 
premessa minore (scienza) è mancante o incerta. E’ da dire tuttavia che 
quanto viene offerto in proposito nell'epoca moderna può essere coeren- 
temente inserito nella prospettiva del passato, per quell’inevitabile rap- 
porto che si presenta tra l’esperienza (il fatto) e la sua spiegazione (me- 
tafisica) » (n. IV). 

«In conseguenza di ciò l'educazione è stata vista come educazione 
dell’uomo (nella sua universalità), non come educazione di questo uomo, 


(1) «Il Prof. Mufioz trattò dell’educazione in quanto insegnamento, e svolse ia 
questione se l’insegnamento sia o no comunicazione della verità e del sapere, dato che 
sì sostiene che S. Agostino, ammettendo un unico Maestro, ha negata la comunicazione 
del sapere, mentre S. Tommaso l’avrebbe ammessa. Sembra certo che l’insegnamento 
sia trasfusione di cose vedute, ma non certamente la visione stessa delle cose; la visione 
o scienza delle cose è il principio dell’insegnamento, ma non lo stesso insegnamento. 
La verità è conformazione e adeguazione di sè alle cose, una adeguazione del tutto iti- 
teriore, possesso interiore che come tale non può essere comunicato, non può essere 
ricevuto: se il discente non vuol apprendere, nulla può fare il docente; e d’altra parte 
non di rado il discente scopre nelle parole del docente maggiori verità che lo stesso 
docente non vi ha conosciute. Per esserci insegnamento ci dev’essere comunicazione, 
apertura vicendevole, ma non è propriamente la verità che viene comunicata. Vengono 
comunicate le parole che sono frutto della scienza posseduta dal docente, e che sono 
destinate a suscitare la scienza nel discente; le parole sono necessarie per l’insegna- 
mento, ma come parole non insegnano nulla; le parole muovono, ma non insegnano; 
l’insegnamento è un invito a conoscere, non dà la conoscenza. Anche per S. Tommaso 
i primi principi della ragione non sono conosciuti mediante l’insegnamento, ed essi 
sono il principio di tutto il sapere, contengono virtualmente tutte le scienze. Ecco perchè 
S. Agostino considera come unico Maestro il lume interiore della mente, senza esclu- 
dere il maestro esteriore come invito e aiuto al sapere. S. Agostino quindi non nega 
il valore di un’autentica pedagogia. La comunicazione della verità attraverso l’inse- 
gnamento è condizione necessaria ma non sufficiente del sapere. Di qui appaiono le 
caratteristiche di autonomia e di eterenomia proprie dell’uomo » (C. Gracon: Il pro- 
blema pedagogico. In « Giornale di Metafisica », 1955, n. 2, p. 325). 
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e meno ancora come educazione proporzionata alle singole età o momenti 
dello sviluppo. Ne consegue che la pedagogia classico-medioevale im- 
plica una didattica di tipo oggettivo, ed è in questo senso ignara della 
didattica di tipo soggettivo, avvertita nei tempi moderni » (n. V). 

Ho l'impressione che l’esimio Relatore non abbia sufficientemente 
valutato il contributo medioevale in genere e, più particolarmente, quello 
‘ di S. Tommaso alla pedagogia. Per giudicare equamente dell’apporto del- 
l’Aquinate occorre tener presente non solo e non tanto la dottrina esposta 
nel De Magîistro ma altresì e soprattutto l’insegnamento contenuto nel- 
l'insieme delle opere filosofico-teologiche e, più particolarmente ancora, 
nella seconda parte della Somma Teologica (che è indubbiamente la 
parte meglio riuscita del capolavoro). E’ precisamente in questa parte 
consacrata allo studio della morale che S. Tommaso analizza l’uomo nella 
sua concretissima storicità, nel suo divenire, nel suo cammino dall’essere 
al dover-essere, nella progressiva conquista dei valori naturali e so- 
prannaturali. 

Si parla assai sovente del cosiddetto intellettualismo di S. Tommaso. 
Ora, se con tale termine si vuol semplicemente ricordare l’assoluto pri- 
mato attribuito da S. Tommaso alla ragione per rispetto a tutte le altre 
facoltà umane, non v’è nulla da eccepire. Ben diverso è il discorso quando 
si volesse sottintendere che l’Aquinate nello studio metafisico, psicologico 
ed etico dell’uomo ha trascurato o sottovalutato gli elementi infrarazio- 
nali (o, peggio ancora, quelli metarazionali) dal che seguirebbe logica- 
mente che la sua dottrina verrebbe ad implicare una didattica di tipo 
oggettivo. Ma è poi proprio vero che S. Tommaso considera l’uomo sol- 
tanto nella sua universalità? 

E’ fuori dubbio che S. Tommaso non scrisse nè intese mai scrivere 
un trattato di psicologia sperimentale. Con tutto questo non si può certo 
dire che gli sia sfuggita l’importanza dello studio del particolare, del- 
luomo preso in tutta la sua concretezza individuale. Si veda, ad .es., 
quello che egli scrive proprio a proposito della scienza morale: « quia 
operationes et actus circa singularia sunt, ideo omnis operativa scientia 
in particulari consideratione perficitur » (I-II, q. 6, prol.); e ancora: « ser- 
mones morales universales minus sunt utiles, eo quod actiones in par- 
ticularibus sunt » (II-II, prol.). In questo campo è appunto il particolare, 
il concreto che interessa soprattutto lo studioso. La ragione stessa del- 
l’uomo non è forse, per S. Tommaso, qualcosa di assolutamente concreto 
e personalissimo? Basti ricordare l’energica affermazione: « hic homo in- 
telligit >, che costituisce il fulcro di tutto la critica all’averroismo. 

L’uomo viene studiato ed analizzato non tanto nella sua astratta ge- 
nericità di essere intellettuale, quanto piuttosto nella sua ricca e com- 
plessa concretezza e totalità di « animal rationale ». La razionalità pro- 
pria dell’uomo pur emergendo dall’animalità e trascendendola ne rimane 
tuttavia intimamente compenetrata. Ed è precisamente per questa ra- 
gione che nell'educazione dell’uomo (istruzione e formazione morale) si 
deve necessariamente tener conto delle disposizioni individuali di ogni 
singolo individuo preso nella sua immediata concretezza. Assai eloquenti, 
in proposito, i due articoli della Somma: « Utrum aliquis habitus sit a 
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natura » (I-II, q. 51, a. 1); «utrum virtus insit nobis a natura >» (I-II, 
q. 63, a. 1). Nelle facoltà conoscitive « secundum naturam individui, est 
aliguis habitus cognoscitivus, secundum inchoationem naturalis, inquan- 
tum unus homo, ex dispositione organorum, est magis aptus ad intelli- 
gendum quam alius: inquantum ad operationem intellectus indigemus 
virtutibus sensitivis. In appetitivis potentiis [est aliquis habitus natu- 
ralis secundum inchoationem] ex parte corporis, secundum naturam in- 
dividui... Sunt enim quidam dispositi, ex propria corporis complexione, 
2d castitatem, vel mansuetudinem, vel ad aliquid huiusmodi » (I-II, q. 51, 
a. 1). Analoga è la risposta data al secondo quesito: S. Tommaso qui, 
come nell’articolo surricordato, distingue bene le naturali inclinazioni del- 
l'uomo preso nella sua universalità (dell’uomo in quanto uomo) dalle 
naturali inclinazioni che si riscontrano nel singolo individuo non già in 
quanto uomo, ma precisamente in quanto questo uomo. « Utroque modo 
virtus est homini naturalis secundum quandam inchoationem. Secundum 
quidem naturam speciei, inquantum în ratione hominis insunt natura- 
liter quaedam principia naturaliter cognita tam scibilium quam agen- 
dorum, quae sunt quaedam seminaria intellectualium virtutum et mora- 
lium; et inquantum in voluntate inest quidam naturalis appetitus boni 
guod est secundum rationem. Secundum vero naturam individui, inquan- 
tum ex corporis dispositione aliqui sunt dispositi vel melius vel peius ad 
quasdam virtutes, prout scilicet vires quaedam sensitivae actus sunt qua- 
rundam partium corporis, ex quarum dispositione adiuvantur vel impe- 
diuntur huiusmodi vires in suis actibus, et per consequens vires rationales, 
quibus huiusmodì sentisivae vires deserviunt. Et secundum hoc unus homo 
habet naturalem aptitudinem ad scientiam, alius ad fortitudinem, alius 
ad temperantiam. Et his modis, tam virtutes intellectuales quam morales, 
secundum quandam aptitudinis inchoationem sunt in nobis a natura. Non 
autem consummatio earum [di qui la necessità dell’educazione]...: con- 
summatio autem huiusmodi virtutum non est secundum unum modum 
actionis, sed diversimode, secundum diversas materias in quibus virtu- 
tes operantur, et secundum diversas circumstantias » (I-II, q. 63, a. 1). 

Eminenti cultori contemporanei di psicologia sperimentale hanno ri- 
conosciuto che S. Tommaso nell’acuta analisi degli elementi individuali 
infrarazionali (specialmente nel noto trattato De passionibus, I-II, qq. 22- 
48) deve considerarsi a buon diritto come un geniale precursore di questo 
genere di studi. L'attività moralizzatrice dell’uomo importa di necessità 
una razionalizzazione e divinizzazione (virtù naturali e soprannaturali, 
acquisite e infuse) dell’animalità, la cui espressione tipica, in ordine di- 
namico, ci viene offerta appunto dalle passioni (elemento comune al- 
l’uomo e al bruto). La persona umana, che è tale in forza della razio- 
nalità e della libertà che ne consegue (per questo appunto l’uomo è sui 
iuris, autonomo e, quindi, persona) non è in funzione dell’istinto, ma 
al contrario — come giustamente osservò il Prof. Stefanini — deve do- 
minare l’istinto, imbrigliarlo per emergerne. E’, comunque, un fatto in- 
negabile che la nostra libertà, illuminata dalla ragione, deve pur fare 
i conti con l’istinto, con le passioni proprie di ogni individuo: di qui la 
necessità, per ogni studio morale e pedagogico, di valutare nella giusta 
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misura le varie disposizioni concrete dei singoli individui, dei diversi tem- 
peramenti, delle diverse età. Si tratta di considerazioni di fondamentale 
importanza che non sono affatto sfuggite all’attento studio analitico del- 
l’Aquinate. Mi limito qui a ricordare le osservazioni di S. Tommaso sugli 
uomini maturi e sui bimbi (I, q. 107, a. 1), sui giovani (I-II, q. 40, 6; 
ci. pure I-II, q. 45) a. 3), sui vecchi (I-II, q. 40; a. 5, ad. 2; II-IIq. 118, 
sula d#3) 

Oltre tutto mi pare piuttosto significativo il fatto che alcuni studiosi 
cattolici, i quali non nascondono una certa simpatia per la psicanalisi, si 
richiamano addirittura all’autorità di S. Tommaso e citano con manifesta 
compiacenza parecchi passi delle sue opere e particolarmente della se- 
conda parte della Somma Teologica. 


2) Scrive il Prof. Carò (cfr. lo schema introduttivo, n. 8): « Del so- 
prannaturale e della grazia non si dà, propriamente, educazione: l’affer- 
marlo sarebbe anzi proposizione, propriamente, empia. Ma noi possiamo 
coltivare tutte le disposizioni dell’anima, suscitare tutti gli interessi, ap- 
profondire e intensificare tutte le aspirazioni, rendere consapevoli tutte 
le esigenze che menano a Dio ...». Il Prof. D’ArcAIS dice a sua volta 
(n. 6): « Tuttavia si precisa [dove? nel citato articolo 3 del De Magistro?] 
che si intende considerare il problema dell’azione educativa sul piano 
naturale, prescindendo cioè (e naturalmente non negando) dalla grazia: 
che è l’unico modo di costruire veramente una pedagogia ». 

Si tratta, a mio avviso, di espressioni che si possono facilmente frain- 
tendere e che occorre pertanto precisare. Evidentemente l’educatore non 
può pretendere di mettere l’uomo in grado di acquistare o anche sem- 
plicemente di sviluppare ed accrescere la vita divina della grazia con 
le sue sole forze naturali. Ma occorre aggiungere subito che, nell’attuale 
ordine storico voluto da Dic, non è possibile una compiuta educazione 
delluomo se non sul piano soprannaturale della grazia (l’espressione 
« educazione religiosa » non esprime con sufficiente chiarezza tale fon- 
damentale esigenza). La vita divina, comunicata da Dio all'uomo, dev’es- 
sere sviluppata e potenziata col libero concorso dell’uomo stesso: si in- 
serisce qui il fattore educativo che deve contribuire a facilitare nell'uomo 
l'esercizio delle virtù soprannaturali infuse da Dio. Anche sul piano so- 
prannaturale è necessario ammettere un’autentica, ineliminabile stori- 
cità, un divenire della vita divina della grazia, vita che viene comuni- 
cata all'uomo allo stato germinale (proprio come la vita puramente ra- 
zionale) e che pertanto dev’essere portata al suo pieno sviluppo con l’aiuto 
di una saggia educazione cristiana. Entra appunto in giuoco quella pe- 
dagogia cristiana la quale (come ha precisato assai opportunamente il 
Prof. Battaglia) sta tra la caduta e il riscatto. Progressivo perfeziona- 
mento della vita soprannaturale senza di cui non è possibile, nell’attuale 
status deviationis, il pieno sviluppo della stessa perfezione naturale della 
persona umana. 

3) Un'ultima osservazione a proposito dell’asserita opposizione tra 


la concezione agostiniana e quella tomistica. Il Prof. ALonso Mufoz ha 
insistito a lungo —— prendendo lo spunto da S. Agostino — sull’impossi- 
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bilità, per il maestro, di comunicare la scienza al discepolo. Il vero inse- 
gnamento (l’unico possibile) è quello interiore e quindi non si può at- 
tribuire che al Maestro divino: l’interpretazione agostiniana del detto evan- 
gelico « Unus est Magister vester » viene così contrapposta all’interpre- 
tazione suggerita da S. Tommaso. 

Ora, non mi sembra affatto che si possa parlare, a questo proposito, 
di due tesi radicalmente contrastanti. E’ fuori discussione che, per San 
Tommaso, il maestro non comunica affatto la propria scienza al discepolo, 
bensì causa nell’allievo una scienza simile alla propria: causa tale scienza 
nel senso che aiuta il discepolo facilitandogli quell’« inventio » che è il 
fattore principale e insostituibile nell’acquisizione della scienza. Dio ri- 
mane l’unico principale maestro, l’unico maestro interiore, sia nell’ordine 
della natura che in quello della grazia in quanto è proprio Lui che in- 
fonde il «lumen » naturale dell’intelletto e quello soprannaturale della 
fede. L’Aquinate critica perciò l’uso del termine « comunicazione » usato 
da Averroè e spiega in qual senso si potrebbe parlare, impropriamente, 
di comunicazione della scienza: « Ponit [Averroes] quod unus homo per 
doctrinam non causat aliam scientiam in altero ab ea quam ipse habet; 
sed communicat ei eandem scientiam quam ipse habet... Quae quidem 
opinio quantum ad hoc vera est, quod est eadem scientia in discipulo 
et in magistro, si consideretur identitas secundum unitatem rei scitae; 
eadem enim rei veritas est quam cognoscit et discipulus et magister. Sed 
quantum ad hoc quod ponit... easdem species intelligibiles, differentes 
solum secundum diversa phantasmata, falsa est eius opinio » (I, q. 117, 
a. 1). Analoga è l’interpretazione data nel De Magistro (a. 1, ad 6) per 
il termine « transfundere » (verbo non usato affatto a caso in un momento 


di distrazione — come vorrebbe Mons. Di Napoli — ma proposto dal- 
l’obiciente e rettificato da S. Tommaso esattamente come nel caso del 
termine averroistico « communicatio »): « docens non dicitur transfun- 


dere scientiam in discipulum, quasi illa eadem scientia quae est in ma- 
gistro, in discipulo fiat [viene perciò esclusa la « transfusio » in senso vero 
e proprio]; sed quia per doctrinam fit in discipulo scientia similis ei quae 
est in magistro...». 

Comunque, l’aiuto dato dal maestro rimane sempre secondario, in 
sott’ordine rispetto all’attività personale del discepolo, attività che viene 
semplicemente facilitata dall’insegnamento. Per questo scrive ancora ner- 
vosamente l’Aquinate: « Cum omnis doctrina humana efficaciam habere 
non possit nisi ex virtute illius luminis, constat quod solus Deus est qui 
interius et principaliter docet, sicut natura interius etiam principaliter 
sanat » (De Magistro, a. 1). 

Tutto ciò che ho detto fin qui trova ancora una luminosa conferma 
nell’insegnamento di S. Tommaso circa la natura e la funzione della 
Nuova Legge. Dio è la causa prima che aiuta l’uomo a compiere il gra- 
duale passaggio dall’essere al dover-essere, a conquistare cioè quell’ideale 
che si può raggiungere soltanto mediante la vita della grazia. A tal fine 
Dio dà all'uomo la legge morale e la grazia. La legge morale (il peda- 
gogo di cui ci parla S. Paolo) è un aiuto che ci viene dall’esterno e non 
è affatto sufficiente per raggiungere il fine ultimo a cui siamo ordinati 
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(proprio per questo l’Apostolo usò la dura espressione: « quicumque... 
ex operibus legis sunt, sub maledicto sunt » (Gal. III, 10). Ma Dio non 
si limita ad istruirci con la legge morale (aiuto proveniente dal di fuori) 
ma altresì e soprattutto ci aiuta dall'interno, rendendosi presente inti- 
mamente in noi per mezzo della grazia (I-II, q. 20, prol.). Pertanto la 
Nuova Legge non è affatto, principalmente, la legge scritta nei libri del 
Nuovo Testamento, ma è invece la grazia dello Spirito Santo infusa da 
Dio nell'uomo. «Id quod est potissimum in lege novi testamenti, et in 
quo tota virtus eius consistit, est gratia Spiritus Sancti, quae datur per 
fidem Christi. Et ideo principaliter lex nova est ipsa gratia Spiritus Sancti, 
quae datur Christi fidelibus... Habet tamen lex nova quaedam sicut di- 
spositiva ad gratiam Spiritus Sancti, et ad usum huius gratiae pertinen- 
tia, quae sunt quasi secundaria in lege nova, de quibus oportuit instrui 
fideles Christi et verbis et scriptis, tam circa credenda quam circa agenda. 
Et ideo dicendum est quod principaliter lex nova est lex indita, secun- 
dario autem est lex scripta » (I-II, q. 106, a. 1). 

Appare chiaro pertanto che non si può opporre il pensiero tomistico 
a quello agostiniano come se S. Tommaso avesse trascurato o anche non 
sufficientemente valutato l’importanza e la principalità del magistero di- 
vino interiore, magistero necessariamenie presupposto e condizionante 
ogni altro insegnamento sia nell’ordine naturale (lumen rationis a Deo 
inditum) sia, e soprattutto, nell'ordine soprannaturale (gratia Spiritus 
Sancti interius data). E non è certo senza ragione il fatto che S. Tom- 
maso si richiama sovente, proprio su duesto punto, all'insegnamento di 
S. Agostino. Questa continuità di pensiero si scorge in modo più che 
evidente nell’articolo: « Utrum lex nova iustificet » (I-II, q. 106, a. 2): 
«Ad legem Evangelii duo pertinent. Unum quidem principaliter, scilicet 
ipsa gratia Spiritus Sancti interius data. Unde Augustinus dicit...: — 


Ibi —, scilicet in Veteri Testamento, — lex extrinsecus est posita, qua 
iniusti terrerentur; hic —, scilicet in Novo Testamento, — intrinsecus 
data est, qua iustificarentur —. Aliud pertinet ad legem Evangelii se- 


cundario, scilicet documenta fidei, et praecepta ordinantia affectum hu- 
manum et humanos actus. Et quantum ad hoc lex nova non iustificat. 
Unde Apostolus dicit II ad Cor. III, 6: — Littera occidit, spiritus autem 
vivificat —. Et Augustinus exponit..., quod per litteram intelligitur 
quaelibet scriptura extra homines existens, etiam moralium praecepto- 
rum qualia continentur in Evangelio. Unde etiam littera Evangelii occi- 
deret, nisi adesset interius gratia fidei sanans ». 


RAIMONDO VERARDO 0. P. 
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I VALORI DEL VANGELO 


Si è svolto quest'anno a Roma, nel Salone Beato Angelico dei PP. Do- 
menicani a Piazza della Minerva 42, nei pomeriggi d’ogni mercoledì, a cura 
della Congregazione dei Servi dell’Eterna Sapienza, un singolare corso su 
«I Valori del Vangelo » come Introduzione ad una sistematica « Lectura 
Evangelii », che gli organizzatori si prefiggono di promuovere in un pros- 
simo futuro. 

L'impegno dei relatori invitati e la frequenza assidua e numerosa 
d’un attento ed eletto pubblico ci spingono ad una parola di commento, 
anche se molto generica e comune, su questo corso di studi, appunto per 
l’attrattiva e l’interesse che ha suscitato. 

Corso in fondo che potrebbe e dovrebbe essere vecchio per ogni cri- 
stiano e specialmente per ogni fedele di questa Roma che al Vangelo di 
Cristo e alla civiltà cristiana deve la sua vetusta e ancor non tramontata 
gloria; ma corso ora tanto vecchio da sembrare... quasi nuovo. 

Si vorrebbero cogliere, come a noi uomini è possibile, gli aspetti vi- 
tali e salienti del Vangelo nella loro natura e nella loro rifrazione nel 
nostro tempo. 

Nel mondo contemporaneo è evidente e fuori discussione l’esistenza 
d’una gigantesca lotta in tutti i settori della vita umana. Non c’è da farsi 
illusioni, anche a voler essere ottimisti esagerati od ostinati conciliatori. 

C'è stata sempre lotta nella vita dell’uomo, dal momento della sua 
apparizione sulla terra. Lotta di conquista, anche se a volte o spesso con 
esito negativo di sconfitta, ma sempre lotta. 

Oggi questa lotta assume particolari aspetti. A tutte le forme primi- 
tive, forse inalienabili, di opposizione tra strati superiori e strati infe- 
riori di vita, tra teoresi e prassi, tra contemplazione e azione, tra vita in- 
tellettiva e vita sensitiva, tra astratto e concreto, tra società e individuo, 
oggi se ne aggiungono altre sullo stesso piano o strato di vita. 

Come nei singoli partiti politici vi è una gamma indefinita di opinioni 
e situazioni da destra a sinistra, di duro o di molle, contrastanti tra loro, 
così in ogni disciplina, in ogni problema, in ogni stato sociale, in ogni 
strato della vita umana. 

Apparentemente, quando si guarda la gente che si muove per le strade 
d’una città o viaggia da un paese all’altro o si raccoglie in casa o in pub- 
blico ritrovo, ci sembra vedere gente serena, tranquilla. 

Esteriormente, se si eccettua qualche esplicito urto collettivo di po- 
poli o di partiti o qualche caso sporadico di individui singoli, sembra che 
il dominio sia dell’armonia. 

Il di dentro invece è in ribellione continua, è in tensione febbrile, o, 
stanco della lotta, in istato di abbandono, di assuefazione deterministica o 
fatalistica, di un indifferente lasciar correre: tanto, si dice, non c’è nulla 
da fare, così doveva andare: il dover essere che è sottoposto o eguagliato 
all’essere di fatto. 

Il nostro apparente semplicismo è d’una complessività spaventosa; a 
volte non abbiamo più tra le mani motivo alcuno di discernimento, spesso 
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non abbiamo più la forza di avviare un qualsiasi discorso impegnativo di 
valori o capace di giungere ad una conclusione. 

Sono i valori spirituali o i valori tradizionali dell’uomo che vanno 
cedendo la loro primogenitura e il loro carattere di assolutezza ad altri 
valori pur umani ma, secondo noi, di natura inferiore, quali sono appunto 
i valori materiali ed economici. 

Lo scricchiolio dell’architravatura o delle fondamenta del nostro mondo 
spirituale in questo inconscio tentativo di una nuova sistemazione di va- 
lori si fa sentire da più parti. 

Quel che è peggio si è che non si tratta solo di una competizione di 
semplici teorie, di una schermaglia di idee innoque, ma di vita, di con- 
vinzioni, di valori, nel senso che i filosofi danno oggi alla parola « va- 
lore », cioè non pura e nuda e disinteressata conoscenza astratta, ma co- 
noscenza pregna di adesione, di amore, d’interesse, di piacevolezza, cono- 
scenza incarnata viva e vissuta dell’uomo e nell’uomo. 

Questa crisi di valori tradizionali tende a capovolgere le situazioni. 

Con la svalutazione degli aspetti fondamentali della vita umana che 
avevano ed hanno la loro radice nel Vangelo di Cristo e la loro formu- 
lazione e difesa scientifica nella elaborazione dottrinale del Cristianesimo, 
alla legge eterna e al Vangelo come norma di vita, su cui si conformava 
e si dirigeva la nostra azione, si oppone oggi la vita di ciascun uomo come 
norma della vita in sè e come legge eterna. 

L’uomo singolo si pone a fondamento d’ogni valutazione. 

Il relativo reclama i diritti dell’assoluto. L'uomo scientemente o in- 
coscientemente si fa Dio o si pone al suo posto. 

Non norme stabili o insegnamenti evangelici da seguire, ma gli istinti 
della nostra natura e le circostanze vitali d’ogni uomo determinerebbero 
totalmente i valori della vita umana. 

Nonostante però questa situazione generale preoccupante, l’anima è 
aperta alla speranza da molti segni di reviviscenza. Si nota infatti, da 
parte di tanti, la ricerca affannosa di valori assoluti senza i fronzoli della 
dialettica, si riscontrano ovunque tentativi di ritorno alla dottrina pura 
di Cristo. 

Quanto più acuta è la crisi, quanto più grande è l’insoddisfazione, 
tanto più si sente la necessità d’un ricorso alla rivalutazione di questi 
valori, della vera assolutezza che l’uomo è andato trascurando o sostituendo. 

E’ sintomatico il ritorno delle filosofie alla trattazione dei problemi 
cari al Cristianesimo; significative sono le numerose vocazioni ecclesia- 
stiche in Paesi dove domina, quasi incontrastato, nella vita il fattore eco- 
nomico; indicativo è il richiamo accorato di gente di ogni ceto che si 
sente smarrita in questo materialmente ricco mondo che la tecnica e la 
scienza hanno cercato di rendere più confortevole con tanti nuovi trovati 
e strumenti. E’ la sete della Parola di Gesù che si sente maggiormente oggi. 

In questo clima di dispersione eppure di riconquista di valori umani 
e in questo desiderio di rinnovamento spirituale e di ritorno alla dottrina 
pura e semplice di Cristo si presenta, quasi generazione spontanea, il re- 
cente corso di studi sul Vangelo, come del resto è nata venticinque anni 
fa a Bologna, per iniziativa e fede e coraggio del Domenicano P. Enrico 
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Genovesi, la Congregazione dei Servi dell’Eterna Sapienza, diffusasi poi 
in varie città d’Italia. Ogni istituzione è sempre un po’ figlia del suo tempo. 

Passiamo in breve rassegna le lezioni che in questo corso sono state 
tenute. 


S. E. Mons. D. Errore CunIaL, che apre il Corso, trova il Valore 
religioso del Vangelo nel Vangelo come Rivelazione del Padre. 

Il Vangelo documenta la rivelazione di Gesù in ordine al nostro pro- 
blema religioso. Se religione vuol dire legame, rapporto con Dio, è lecito 
domandarci cosa ci ha detto Gesù di nuovo, di esplicito su questo legame 
o rapporto dell’uomo con Dio. Gesù cerca di rendere più dolce il mistero 
di Dio, Jahvé, il Dio della potenza, il Dio degli eserciti, il Dio innomi- 
nabile degli Ebrei. 

La parola nuova ed esplicita di Cristo su Dio è quella di Padre, e i 
rapporti tra Dio e gli uomini sono espressi in relazione di paternità e di 
figliolanza. Per questo le continue espressioni di Cristo sono: Io sono 
venuto a farvi conoscere il Padre; Io vi parlo del Padre mio; Io faccio 
la volontà del Padre; Io non cerco altro che la gloria del Padre; In questo 
sta la vita eterna: che conoscano Te, Padre, ecc. 

Questa relazione di paternità di Dio verso Cristo si estende anche 
agli uomini. Per cui Gesù dice: « Quando pregate, dite così: Padre nostro 


che sei nei cieli »; « Il Padre mio, come ama me, così ama voi. ecc. ». Pos- 
siamo perciò pensare ad uno stesso atto d’amore di Dio per il Figlio e 
per noi. 


Se da parte nostra c’è rispondenza nell'amore, noi possediamo Dio 
nella sua intimità, nella sua totalità, in rapporto misterioso e profondo, 
più che in ogni altro rapporto. 

Questo rapporto di paternità da parte di Dio e questa relazione di 
figliolanza da parte nostra ci pongono con il Creatore in una relazione di 
preminenza, tutta speciale, diversa da quella delle altre creature, ci danno 
una personalità distinta, quella di figlio non di schiavo, ci procurano di- 
ritti ed esigenze diverse, capacità di essere invitati a sedere alle nozze 
del Figlio suo, di prendere parte alla sua cena; una vita cioè di amore, 
non di soggezione servile, non di pura legalità. 1 

Questa relazione non di pura conoscenza, non di semplice costruzione 
d'un sistema, ma di vita intima e di amore, Mons. Cunial cerca di svi- 
luppare e precisare sempre più, parlando della Trinità, dell’Incarnazione, 
della Croce, della Grazia, dell'Eucaristia e degli altri Sacramenti, sempre 
ritornando sul motivo iniziale della rivelazione del Padre. Suo scopo, sin 
dall'inizio, è precisamente la chiarificazione di questo motivo. « Se io riu- 
scissi — egli dice fin da principio — a mandarvi fuori convinti che siete 
decisi ad amare Iddio come Padre, con una fiducia di figli; se fossi con- 
vinto che lo invocate da Padre, che vi aprite a Lui come al Padre, che 
vivete in questa atmosfera di abbandono al Padre, che gli date la gioia 
di chiamarlo Padre, che gli date questa testimonianza di credere, di dirgli: 
sei Padre, oh Signore!, allora penserei di aver raggiunto lo scopo del mio 
venire tra voi ». Questo scopo cerca di perseguire sino alla fine. 
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Il P. Rarmonpo Sprazzi O. P., tra i fatti e detti del Divino Maestro, 
designa il Valore sociale del Vangelo. Egli fa risaltare il Vangelo come 
messaggio dì superiore giustizia. 

Nota anzitutto la necessità, per noi cristiani, di ritornare e far ri- 
tornare al messaggio della giustizia evangelica, perchè solo questa è giu- 
stizia integrale, in quanto poggia su un principio superiore, senza perciò 
vestare su di un piano di pura orizzontalità, come invece avverrebbe per 
l'economia, la tecnica, l’organizzazione sociale. 

Chiarifica poi lo scopo precipuo della conferenza: «noi vogliamo ve- 
dere da un punto di vista dottrinale, ma con estensioni pratiche che ri- 
guardano anche il mondo degli operai, il perchè di questo attuarsi del 
Vangelo proprio nel campo della giustizia sociale, e il perchè quindi di 
quel gesto compiuto da anime ardenti di apostolato, per poter portare il 
Vangelo proprio nel mondo operaio, dove è più assillante il problema della 
giustizia sociale, e dal quale oggi spesso sale la più radicale negazione, 
quando non la vera ribellione, contro il Vangelo, per un equivoco tre- 
mendo ». i 

Cos'è la giustizia evangelica? è d’uopo domandarsi. Il relatore ri- 
sponde: «Il Vangelo non è un messaggio terrestre e Gesù non è venuto 
a regolare le cose della terra; non è venuto nemmeno a dirci che cosa 
dobbiamo fare, sotto il profilo tecnico, per organizzare l'economia, per 
rendere comoda la vita, per produrre il benessere della terra. E’ venuto 
a darci dei principi fondamentali, delle idee-base sulle quali soltanto si 
può costruire insieme un edificio non solo di spiritualità, ma anche di 
giustizia sociale terrena. Però il Vangelo resta sempre un messaggio di 
trascendenza, vale a dire un messaggio che riguarda i rapporti religiosi 
tra l’anima e Dio. Gesù viene a dire: Dio è Padre; avete un Padre in 
cielo e voi siete chiamati a essere figlioli di Dio, nella intimità della vita 
interiore, su un piano di religiosità profonda, di spiritualità squisita ». 

Se siamo tutti figli di uno stesso Padre, ne segue che il Vangelo è 
anche un messaggio di fraternità. Il Vangelo dunque pur essendo un mes- 
saggio di ordine spirituale e religioso, di giustizia superiore, implica l’at- 
tuazione della giustizia terrena, nei rapporti tra gli uomini. Giustizia che 
non è fredda, geometrica, giuridica, ma frutto d’amore. « L'amore al Padre 
comune porta all’unione di tutti, all'amore ai fratelli. Dunque giustizia 
fervente, vivente, giustizia che implica amicizia, perchè nasce da una ca- 
rità che non è l’alibi della giustizia, ma la radice della giustizia ». 

I principi fondamentali della giustizia evangelica sono; 


1°) la dignità della persona umana, di ogni uomo a qualsiasi categoria 
egli appartenga, dignità da importare una certa identificazione tra la per- 
sona e Cristo in quanto afferma: « tutte le volte che questo lo avete fatto 
ad uno dei minimi dei miei lo avete fatto a me »; 


2°) la salvezza universale, annunciata da Gesù per tutti, non per 
l’uno o per l’altro secondo la casta, la classe, la nazione, il continente; 
questo messaggio di salvezza universale sarebbe costitutivo dell’ordine 
sociale soprannaturale e indicativo e chiarificativo dell’ordine naturale 


della socialità; 
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3°) lo spirito di povertà, di distacco dai beni di questo mondo, di fi- 
ducia nella Provvidenza, di comunione con tutti nell’uso dei beni. Da vari 
aneddoti ricordati nel Vangelo, dalla parabola del ricco che aveva fatto 
grandi provviste senza avere poi il tempo di goderle, dall’invito a non 
preoccuparsi di che vestirsi e cibarsi, alla similitudine del giglio del campo 
e degli uccelli dell’aria, Gesù dimostra lo spirito che deve animare tutta 
l'economia della vita terrena. 

Con questi principii P. Spiazzi tenta di risolvere anche le istanze 
odierne di una maggiore sicurezza per l’esistenza e di una maggiore giu- 
stizia sociale per diminuire le distanze fra gli uomini. 

E’ la considerazione dei beni superiori dello spirito che si pone a 
fondamento d’ogni principio di soluzione. La parabola del ricco signore 
che dà una gran cena a cui, dopo il rifiuto dei notabili, invita 1 poveri, 
e quella del padrone della vigna che accoglie operai ad ogni ora del 
giorno ed offre a tutti un’eguale mercede, dimostrano la gratuità del dono 
divino a tutti gli uomini e la necessità di assicurare a tutti un minimo 
sufficiente di vita materiale. 

Messaggio di giustizia, di eguaglianza, di libertà, di fraternità, di ca- 
rità, di unità è dunque il Vangelo di Cristo. 


Il P. ANTONIO LISANDRINI O. F.M. tratta del Valore attuale del Van” 
gelo, svolgendo il tema: Il Vangelo, suprema esigenza del mondo con- 
temporaneo. 

Egli manifesta e difende anzitutto l'impressione avuta dall’iniziativa 
d’una serie di lezioni sul Vangelo come un segno dei tempi. Oggi noi, 
figli del secolo XX, superbi spavaldi, sentiamo il bisogno di riprendere 
il Vangelo, quel piccolo libro che avevamo dimenticato o che con un 
gesto di folle prosopopea, avevamo buttato via, per ricollocarlo sul piano 
centrale della nostra storia. 

Precisa indi in qual senso noi possiamo parlare dell’attualità del Van- 
gelo nel mondo contemporaneo, nella nostra epoca, cioè non dal punto 
di vista del Vangelo come parola di Dio, sempre atto in sè e attuale in 
ogni individuo, nè dal punto di vista dell’uomo come tale che ha avuto 
ed avrà sempre bisogno del Vangelo in ogni epoca della storia, ma nel 
senso che forse mai prima di oggi la storia umana ha sentito che il Van- 
gelo è la suprema speranza dei suoi destini. Dopo venti secoli, dopo tanti 
esperimenti e fallimenti noi sentiamo che non siamo più capaci di vivere 
senza il Vangelo. 

Con un esame storico e di correnti dottrinali errate, il P. Lisandrini 
prova la sua tesi. La crisi del nostro tempo, prima di essere economica 
e politica e sociale, è spirituale, è di natura e di origine interiore. 

L'applicazione della parabola evangelica del figliuol prodigo è effica- 
cissima, specialmente nella viva descrizione del relatore; come molto ef- 
ficace e viva è la descrizione dell’ultima guerra nei suoi funesti effetti, 
qual fenomeno di allontanamento degli uomini da Dio. L'uomo del nostro 
secolo è il figliuol prodigo che raccoglie, come allo sfocio di un gran fiume, 
tutte le cascate di ribellione contro Dio che si sono verificate lungo il 
corso degli ultimi cinque secoli. L’uomo moderno cerca nuove avventure, 
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diverse dalla pace e dalla sicurezza che gli offrono gli agi e l’amore della 
casa paterna. 

Il liberalismo, il protestantesimo, l’illuminismo, il razionalismo, il lai- 
cismo, il materialismo, l’ateismo, il razzismo, il capitalismo, il comunismo, 
ia guerra, tutto dimostra come l’uomo non abbia vissuto e non viva una 
vita d’amore e di dipendenza dal Padre. 

Nella conclusione, come nella finale della parabola del figliuol pro- 
digo, il P. Lisandrini è ottimista. Egli vede un necessario ritorno al Van- 
gelo di Cristo. « Io sento — sono le sue parole conclusive — che il secolo 
XX ha un desiderio immenso di Vangelo. Quando le folle si radunano 
sulle piazze e gridano alla giustizia sociale, io sento dietro quelle folle, 
anche se inconsapevoli, un grido per il Vangelo, che è il codice della giu- 
stizia sociale. E quando di contro a quelle folle altre popolazioni accor- 
rono inneggiando alla libertà, io sento che dai marciapiedi della libertà 
viene un grido verso il Vangelo, che della libertà è il guiderdone esclu- 
sivo. E quando vedo tutte le madri di questa terra straziata imprecare 
alla guerra e rivolgersi al cielo e pregare per la pace, io sento, nel so- 
spiro universale per la pace, una nostalgia del Vangelo, che è l'emblema 
della pace. Dio ci sta riportando a sè, dopo averci fatto fallire tappa per 
tappa. Ci va mostrando che, senza il Vangelo, non riusciamo più neanche 
a vivere, perchè non siamo capaci di risolvere i problemi fondamentali 
della nostra vita naturale ». 


Mons. GiusepPE DE Luca nella sua relazione: Valore spirituale del 
Vangelo, illustra e difende molto vivacemente il Vangelo come lievito del 
divino in noi, cioè come vita vissuta elevante e trasformante la naturale 
vita dell’uomo, non come semplice oggetto di curiosità o di studio o di 
cultura. 

Leggere il Vangelo può essere anche un semplice atto di cultura e di 
alta cultura. Preso così il Vangelo non servirebbe, sarebbe svuotato del 
suo vero significato e valore, potrebbe anzi essere dannoso. 

Dopo una veristica descrizione della vita come oggi in gran parte si 
svolge intorno a noi e in noi stessi, in modo cioè da restringere la nostra 
visione e il nostro impegno entro la cortina di ferro di un mondo sensi- 
bile, o tutt'al più entro la prigione d’un mondo naturale, nei cui limiti 
possono pur muoversi e affermarsi intelligenze ritenute alte e volontà con- 
siderate eroiche, intelligenze e volontà in verità viziate, Mons. De Luca 
parla della vita autentica dello spirito, a cui pochissimi, con tanti sacrifici, 
giungono, E’ il santo che raggiunge la perfezione in concordia dei suoi 
elementi materiali e naturali con la grazia. Il santo non è un prodotto del- 
la natura, ma una creazione della grazia, una creazione del Vangelo. 

Il Vangelo che opera questo prodigio di suprema perfezione dell’uo- 
mo non è soltanto un libro, non è solo un annuncio verbale, un suono al- 
l'orecchio sia pure soavissimo, ma è sopratutto ed essenzialmente la buo- 
na novella vissuta in noi. Il Vangelo è una creazione in atto, di cui fa 
parte o può far parte il libro in cui sono raccolti parole e fatti della vita 
di Gesù; il Vangelo deve essere inteso come vita, come salvezza cristiana. 
Inteso come cultura, come oggetto di storia letteraria o critica, come ma- 
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teria di scuola, non è più il vero Vangelo, il Vangelo integrale. Sta anche 
nei libri dei quattro Evangeli, ma non è tutto in essi. Il Vangelo sta nel- 
la Chiesa docente e nella Chiesa discente. E’ nel cuore dei cristiani che 
vivono la vita della grazia. 

Dire Vangelo è dire la somma di verità rivelate che sì raccolgono 
nella parola « verità », ed è dire la somma delle energie che si raccolgono 
nella parola « grazia ». Portare perciò il Vangelo ad un popolo, non è por- 
tare un libro; è portare la vita della verità, è portare la vita della grazia, 
è portare la vita di Gesù, è portare Gesù vivo nelle anime. La più bella 
e più vera e più storica vita di Gesù in terra sarebbe quella che si attua 
nelle anime dei veri cristiani. 

Il Cristianesimo nella sua essenza non consiste in una concezione, in 
una cultura, in una ideologia; consiste invece in un fatto concreto, nel- 
‘ l’inserimento nell'uomo di una vita nuova che è vita divina, nel divenire 
egli figlio adottivo di Dio. Più che leggere i Vangeli, vale vivere la vita 
della carità. La Chiesa nei primi anni dopo la morte di Gesù, almeno per 
una ventina d’anni, non aveva libri, eppure ebbe una vita gloriosa di san- 
tità; come molti santi non hanno avuto grande cultura, forse non sape- 
vano nemmeno leggere, tuttavia hanno pieno di gloria la terra. Il libro 
materiale del Vangelo lo hanno anche i protestanti, anche gli eretici, an- 
che gli increduli, forse con una maggiore applicazione di studio e lettura 
di quella che abbiano i veri cristiani, non per questo possono dirsi uomini 
viventi il Vangelo. 

Tutto questo non vuol dire che la lettura del Vangelo non sia utile 
e necessaria. Soltanto vuol dire che la sua lettura è imperfetta e incom- 
pleta senza una vita realmente e profondamente evangelica, che Vangelo 
non è se non diventa lievito del divino in noi. 


Il P. Lurei CrapPi (0.P. nella spiegazione della Rivelazione di Cristo 
come scienza di Dio espone il Valore teologico del Vangelo, il necessario 
prolungamento del Vangelo nella Teologia. 

La definizione della fede secondo S. Paolo: « sostanza di cose spera- 
te e argomento di cose che non si vedono » ci dimostra come la fede sia 
principio e fondamento della nostra vita cristiana, e come essa sia non 
visione nè tenebra, ma penombra del mistero divino, in quanto dipende 
dalla predicazione, che principalmente è il S. Vangelo e che ci è dato dal- 
la scienza e dalla parola di Cristo. La nostra fede affonda le sue radici 
nella visione che Cristo ha di Dio. Cristo, perchè Figlio unigenito e Verbo 
di Dio, è il rivelatore di Dio per eccellenza. 

Poeti e miti e filosofi, patriarchi e profeti ci hanno parzialmente ma- 
nifestato Dio. E’ perciò essa essenzialmente ed eminentemente Teologia, 
cioè scienza di Dio. E’ però nel Vangelo tutta la Teologia soltanto in ger- 
me, nei suoi principi vitali e fondamentali, nelle sue verità principali, 
che poi si sviluppano in tutte le conseguenze di ordine teoretico e pratico 
con l'applicazione della mente umana sotto la guida della Chiesa, a simi- 
litudine del granellino di senapa, secondo la parabola evangelica, semina- 
to nel campo, seme il più piccolo, che però cresce e si fa grande come un 
albero. Cioè a dire, Cristo vuole che l’uomo non riceva l’albero della ve- 
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rità già tutto fatto, pieno di fiori e di frutti, ma cooperi liberamente e fa- 
ticosamente, cioè umanamente, alla conquista della verità divina, com’è 
possibile sulla terra, alla luce della fede. Deve insomma credere alle ve- 
rità divine, per farle pascolo della sua intelligenza, per penetrarle col lu- 
me della sua mente, affinchè la sua fede sia più ragionevole, più lumi- 
nosa, più feconda di bene, in modo che suo motto sia: «credo ut intel- 
ligam ». 

Il relatore conclude dicendo: « Non v’è Teologia senza Vangelo, per- 
chè solo in esso trova i suoi principi e affonda le sue radici; ma chi non 
possiede il Vangelo integro, autentico, genuino, quale si trova soltanto 
nella Chiesa Cattolica, da Cristo nominata sua depositaria e interprete, 
potrà posserere una cultura storica o letteraria dei Vangeli, non avrà mai 
però la scienza teologica ». 


Mons. SaLvatoRE GAROFALO da critico, da esegeta e da storico dimo- 
stra il Valore storico del Vangelo. Premette anzitutto che un giudizio sul 
valore e sulla storicità del Cristianesimo e degli stessi Vangeli ce lo può 
dare e ce lo dà la Chiesa. 

Noi non dobbiamo giudicare dagli Evangeli quello che dice la Chiesa, 
ma è questa che giudica e conferma il senso vero del Vangelo, che con- 
trolla la verità del Vangelo. 

Anche prima che gli Evangelisti ponessero mano a scrivere i Van- 
geli, almeno per venti anni quindi dalla morte di Gesù, esisteva il Cri- 
stianesimo, esistevano una testimonianza data a Cristo, una dottrina di 
Gesù, i ricordi della sua vita terrena, una salvezza conferita agli uomini. 
Cristianesimo anzi più vivo, più operante, più autentico. 

Il relatore si diffonde poi a provare il Vangelo come storia. E’ vero, 
sì domanda, tutto quello che dicono i Vangeli? E’ realmente accaduto? 

E contro quelli che ritengono il Vangelo integralmente inventato di- 
mostra l'impossibilità di questa opinione. Il Gesù degli Evangeli è un 
uomo veramente vivo in un determinato contesto spaziale e temporale, 
appartiene cioè ad un dato paese, ad una data civiltà, a determinate forme 
di vita, come evidentemente è provato da molti fatti e molte frasi del 
Vangelo, che tanta luce acquistano se si guarda al fondo aramaico nella 
cui lingua ha parlato Gesù, per esempio: la « croce » supplizio degli schia- 
vi, la risposta del padre al figlio che gli chiede un pesce, il fatto del 
paralitico calato dal tetto. Come è provato dalle attestazioni di altre fonti: 
Filone e Giuseppe Flavio. Solo chi non ammette la possibilità del sopran- 
naturale e l’esistenza di un Dio che possa intervenire nei fatti degli uo- 
mini può negare, per puro pregiudizio filosofico non storico nè critico, la 
storicità del Vangelo. 

Dalla innocenza, freschezza e forza con cui i Vangeli sono scritti, da 
formare un miracolo di ordine letterario, come si può vedere dalla pa- 
rabola del figliuol prodigo e da tutte le altre parabole e da tutti i discorsi 
di Gesù, si prova l’impossibilità di un’alterazione, d’una esagerazione degli 
avvenimenti storici, come fosse effetto di una fede troppo ardente e fan- 
tastica sino a fare di Cristo, uomo pur eccellentissimo, un Dio. Infinita 
è la differenza tra un Vangelo narrato e un Vangelo inventato, come si 
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può vedere leggendo il Vangelo apocrifo di Tommaso. I Vangeli non sono 
biografie, ma testimonianze della vita, messianicità e divinità di Cristo 
fatte dagli Evangelisti. 


Mons. CarLo CarBoNnE trattando del Valore morale del Vangelo pre- 
cisa anzitutto l'essenza integrale del Cristianesimo, prendendo spunto da 
una parziale affermazione di Harnack, il quale aveva sostenuto che Cristo 
era venuto nel mondo non a portare un messaggio dogmatico o una dot- 
trina, ma soltanto un messaggio di vita e d’amore. L’essenza del Cristia- 
nesimo perciò non sarebbe altro che amore, messaggio sulla paternità 
divina e necessità d’amore degli uomini con Dio e tra loro. 

AI che il relatore osserva: il Vangelo è anche messaggio di amore, 
ma è anzitutto un messaggio di verità. E° insieme messaggio di verità e 
di vita; è dottrina teoretica e pratica; è insegnamento dogmatico e im- 
perativo morale; è pensiero e azione. 

Questa rivendicazione della verità, della dottrina nel Vangelo sembra 
molto opportuna a farsi, specialmente in relazione d’un mondo contem- 
poraneo ammalato di azione, di pragmatismo, infatuato dall’agire, dalla 
vita concreta, in opposizione alla teoria, alla dottrina. E° in linea diretta 
con S. Tommaso, con la Chiesa, con il vero e genuino e autentico Cristia- 
nesimo, che ha una parte dottrinale non semplice nè breve: esistenza e 
natura di Dio, la Trinità delle persone, la sua relazione alle creature, la 
creazione, la costituzione dell’uomo, la spiritualità e immortalità dell’a- 
nima umana, la caduta e la redenzione, la grazia, le virtù, la persona del 
Cristo, la Chiesa, ecc. 

Chiarita questa fondamentale premessa, si può parlare del Vangelo 
legge di vita, e si può ridurre la legge e la dottrina di Cristo all'amore. 

Il Cristianesimo avrebbe portato di suo propriamente l’amore, a dif- 
ferenza della Grecia che avrebbe dato l’arte e di Roma che avrebbe va- 
lutato la forza e il diritto. 

La vita di perfezione dell’uomo in questo mondo è misurata dall’amore; 
la vita eterna verrà conquistata dall'uomo con l’amore. Da Dio si parte per 
amore e a Dio si giunge con l’amore. Dio stesso è amore secondo l’affer- 
mazione di S. Giovanni. 

L’amore è tutto nel Cristianesimo. A chi gli domanda il primo coman- 
damento della legge, Gesù risponde: « Ama Iddio, con tutto ìl tuo cuore 
e con tutte le tue forze e ama il prossimo tuo come te stesso ». Tutti i 
comandamenti si riducono all'amore. L’amore sintetizza tutto, risolve ogni 
problema, assomma in sè ogni dovere. Per cui S. Agostino, può dire: 
« Ama e fa ciò che vuoi ». 

L’amore di Cristo è universale, si estende a tutti e a tutto, ad amici 
e nemici, a romano e barbaro, a libero e schiavo, a uomo e donna. E’ 
perciò possibile l’amore di tutte le cose in una luce di logica gerarchia. 

Le parabole evangeliche del ferito raccolto dal samaritano sconosciuto, 
del debitore che viene perdonato e non perdona, del figliuol prodigo che 
ha un fratello giusto che non comprende il perdono e l’amore del padre, 
dimostrano come l’amore possa superare la giustizia senza distruggerla 
e il Vangelo inteso come legge di vita non sia altro che amore. 
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Il P. BENEDETTO D’AMoRE O. P. ha voluto presentare, nell’ultima le- 
zione, i rapporti che intercorrono tra Vangelo e Filosofia, per vedere se è 
legittimato un Valore filosofico del Vangelo, com’egli crede, in contrasto 
a quanto da molti vien detto e creduto. 

Dopo aver presentato e tentato di risolvere le difficoltà che fan su- 
bito capolino sia dal punto di vista oggettivo, per una giusta fondata va- 
lorizzazione del Vangelo e della filosofia nella vita umana, sia dal punto 
di vista soggettivo nel proponente per l’accettazione o credenza nel grande 
valore di entrambi i termini del tema, nell’uditorio forse non del tutto 
preparato ai fondamentali problemi filosofici e a una radicale critica va- 
lutazione del Vangelo; dopo aver accennato ad una pregiudiziale appa- 
rente opposizione tra filosofia e Vangelo, opposizione che affiora qua e là 
ìn espressioni di antichi e moderni, il relatore cerca in un’indagine storica 
e dottrinale, di mettere in luce i contatti, d’incontro o scontro, di simili- 
tudine o differenza, che la Gottrina di Cristo ha avuto lungo i secoli con 
ia filosofia. 

Con la fiducia nel criterio di studio nelle cose divine additato dal 
Concilio Vaticano( « allorché la ragione, illuminata dalla fede, cerca con 
cura, pietà e moderazione, acquista, senza dubbio per dono di Dio, una 
certa intelligenza molto fruttuosa dei misteri, sia per l’analogia delle cose 
che conosce naturalmente, sia anche per la connessione dei misteri tra 
loro e col fine ultimo dell’uomo ». Cost. Dei Filius, cap. 4. De fide et ra- 
rione), egli trova e presenta 11 lavorio che i presentatori e i banditori e i 
divulgatori della religione cristiana (Cristo, Apostoli, Evangelisti, SS. Pa- 
dri. Dottori e Teologi) hanno avuto nell’esprimersi in un linguaggio u- 
mano, nel raccogliere, assimilando e perfezionando, nomenclatura ed ele- 
menti razionali e filosofici (e forse anche culturali) del loro ambiente 
e tempo. % 

Esami particolari, per quanto brevi, del Logos di Filone e del Logos 
di S. Giovanni, delle controversie trinitarie e cristolo8iche dei primi se- 
coli della Chiesa, delle dottrine teologiche e filosofiche dei SS. Padri e di 
S. Agostino, dell’aristotelismo di Tommaso d’Aquino e degli Scolastici 
del Medioevo e dei Teologi posteriori, dell’Umanesimo, del Protestante- 
simo, del Modernismo, di alcune principali filosofie moderne e contempo- 
ranei, e indagini sui testi evangelici, dimostrano l’esistenza di fatto, e di 
diritto, non di opposizione, nè di semplice casuale contatto, ma di reci- 
proco benevolo influsso, senza confusione, tra Vangelo e filosofia. Com- 
pletezza della religione cristiana, che s'inserisce, senza distruggerla, nella 
natura dell’uomo, e integrità della vita umana, nella completezza delle 
potenze spirituali, quali sono appunto l’intelletto e la volontà, richiedono 
che Vangelo e filosofia non si combattano o si elidano a vicenda, ma 
collaborino a illuminare l’uomo sui suoi destini e a persuaderlo di cam- 
minare sulla retta via. 


BENEDETTO D’AMORE O. P. 
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LA FILOSOFIA E LA SUA STORIA 


Lantinomia fra l’assolutezza che è propria di ogni affermazione e 
la limitazione storica che essa ha di fronte ad altre affermazioni che 
egualmente si pongono come assolute, si presenta immediatamente a qual- 
siasi storico della filosofia e soltanto dopo averla risolta si potrà soste- 
nere la possibilità o meno della storia della filosofia. 

La filosofia include in sè tutto, tutto problemizza e discute; proprio 
per questo anche la suprema legge universale che affermasse la proble- 
maticità e la sospensione di ogni nostro giudizio cadrebbe nell’assolutezza 
dell’affermazione. 

Essa infatti non può, come la scienza, limitarsi a proporre delle ipo- 
tesi, poichè l'ipotesi è l’interpretazione di un dato e in filosofia non esiste 
nessun dato. Anch’esso diviene problema e il problema stesso è discusso. 
Così la sua estrema capacità di critica la conduce alla necessità di un’af- 
fermazione. Anche l’ipotesi, anche la sospensione del giudizio dovrebbero 
essere giustificate e potrebbero esserlo solo per mezzo di un’affermazione. 
E se ciò si deve chiamare dogmatismo, come si usa dire in senso sva- 
lutativo. è dogmatismo intrinseco, radicale, essenziale. Tale è stata la 
contraddizione dello scetticismo greco, tale è quella della dialettica idea- 
lista, tale è quella del problematicismo logico contemporaneo. In altre 
parole la filosofia è necessariamente dogmatica in un senso e necessa- 
riamente critica in un altro. Anzi, meglio, la sua natura critica produce 
il dogmatismo. 

Aila fiducia dello scienziato per il dato e alla sua speranza nel con- 
trollo sperimentale, la filosofia può opporre una coscienza critica terri- 
bilmente superiore che fa considerare ingenua la scienza, se pur utile 
costruzione che prende i fantasmi per cose salde e si accontenta di ciò 
che conosce dei fenomeni, senza domandarsi che significato abbia tutto 
ciò, compresa se stessa. 

La scienza può esser critica nel suo campo, ma per quanto appro- 
fondisca questo suo atteggiamento, non perverrà mai a criticare la tota- 
lità, ignorando essa tutto ciò che è oltre il fenomeno e l’ambito della 
sua esplorazione. 

Ma la filosofia non può ignorare, la filosofia deve sapere, la filosofia 
deve porsi il problema, pena la rinuncia a se stessa. Perciò per la limi- 
tatezza della sua critica, la scienza può essere considerata dogmatica, ma 
per la possibilità di sospendere il giudizio può esser detta critica. 

Così quando si credette ottimisticamente nella filosofia, e, immaginando 
di essere affrancati da ogni dogmatismo (ed era proprio allora che vi si 
cadeva), dalla dialettica adeguante il divenire, si disprezzò la scienza come 
dogmatica; oggi da chi ha ’ scoperto’ il dogmatismo della filosofia, si at- 
tribuisce il criticismo alla scienza e si spera di affrancare finalmente la 
filosofia, sospendendola problematicamente sull’abisso. 

Ma una tale sospensione è assurda, come l’immobilità dell’asino di 


Buridano e, come quella, è ancora una decisione (infatti ha una conse- 
guenza abbastanza grave!). 
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Mentre le leggi più generali della scienza sono constatazioni di com- 
portamento, sono cioè descrizioni, le affermazioni più profonde della filo- 
sofia devono essere spiegazioni: questo è l'impegno filosofico, la ragione 
della sua esistenza, ed è così alto che può certamente sgomentare, che 
può condurre alla sospensione del giudizio; ma perchè questa afferma- 
zione non si tramuti in affermazione, contraddicendosi, deve restringersi 
entro il limite storico, deve essere a sua volta particolare, deve, cioè, ri- 
conoscere in se stessa il limite. 

Ma nel porsi il limite storico («non siamo arrivati a conoscere ») 
essa decide la risposta alla domanda: « possiamo arrivare o no? ». Perchè 
essa non può negare la possibilità, pena la trasformazione della sua pro- 
blematicità storica in una contraddittoria problematicità assoluta. 

Perciò il problematicismo, che è la estrema e più corrente forma di 
criticismo, non può uscire dal suo limite storico e deve lasciare aperta 
la via alla possibilità. 

Da ciò la giustificazione della storia della filosofia, la quale non è 
assurda, essendo fondata appunto sulla possibilità assoluta — ideale, non 
attuale — della verità. 

La possibilità infatti è in sè dialettica: negativa in atto essa non è; 
positiva idealmente, come tale è. Nè si può negare la sua realtà ideale 
sotto lo specioso argomento che l’ideale non esiste, poichè il possibile è 
al di là dell’essere e del non essere e il suo contrario non è il non essere, 
ma l’împossibile. E l'impossibile a sua volta ha contro di sè il necessario; 
categorie tutte della modalità. Abbiamo cioè la catena: impossibile, pos- 
sibile, necessario, che è sempre in funzione di altro, cosicchè quando par- 
liamo di impossibile assoluto o di assolutamente necessario, ci riferiamo 
alla suprema misura del pensiero e dell’essere: la contraddizione (1). 

Così in questo caso dobbiamo ammettere la possibilita dell’afferma- 
zione per non cadere nella contraddizione. Possibilità assoluta, indipen- 
dente da qualsiasi posizione particolare, così come è assoluta la contrad- 
dizione (2). 

Quindi, per tornare di dove siamo partiti, la filosofia dovrebbe dirsi 
secondo questi autori, dogmatica, non potendo essere assolutamente pro- 
blematica. Ma tale necessità di affermazione non toglie la possibile co- 
scienza del limite e quindi di quel retto criticismo storico che solo è con- 
ciliabile con la realtà del pensiero in quanto tale, senza aspirare all’as- 
surdo per paura di errare. 

Affermare il problematicismo assoluto, come abbiamo visto, significa 
negare il pensiero e questo lo possiamo vedere anche in altro modo: « pen- 
sare è giudicare » e negare la possibilità del giudicare significa negare 
la possibilità di pensare (3). Ogni affermazione infatti, in quanto tale, è as- 


(1) Per il concetto e la definizione di necessità, su cui si fonda questo ragiona - 
mento cfr. il mio vol. Dell’Essere, dell’Esistere e del Conoscere (Siena, 1936), pp. 1083- 
109 e anche il cap. IV del mio Saggio di Logica (Padova, 1941). 

(2) Cfr. il mio art.: I tre principi fondamentali della logica classica, in: Riv. di 
Fil. Neoscol., 1950, f. IV. 

(3) Quella frase si può dire in due sensi: non c’è pensiero senza giudizio, cioè 
senza connessione, o: non c’è pensiero senza valutazione. Qui è preso in quest’ultimo 
senso, 


362 NOTE 


soluta entro i suoi limiti, che possono essere ristrettissimi, ma non possono 
mai ridursi al nulla. Anche se io affermo ’ questa penna è nera’, intendo 
che quanto lì è affermato, nelle condizioni nelle quali è stato affermato, 
sia vero. Ossia che ciascuno debba affermare, in quelle date condizioni 
che ’ questa penna è nera’, se vuol dire la verità. 

Perciò il dogmatismo è proprio, non della filosofia soltanto, ma del 
pensiero in sè, e quindi anche della scienza, che non può certamente 
sfuggire a questa legge della non contraddizione in una delle sue più 
caratteristiche manifestazioni. 

Ma quella stessa dogmaticità essenziale del pensiero apre la possibilità 
al vero, oltre che all’errore e al limite, perchè il vero, come l'infinito, come 
l'assoluto, è tutto presente in ogni suo punto e in ogni suo momento. Così, 
se è vero che ’ questa penna è nera’, lo sarà assolutamente, entro i limiti 
in cui lo è; ma entro quelli assolutamente. 

In tal modo si toglie l’assurda antinomia fra il dogmatismo dell’affer- 
mazione filosofica e la storia della filosofia. 

E’ vero che ogni sistema filosofico è limitato, è vero che ogni sistema 
di proposizioni primitive, sul quale viene costruito un sistema filosofico, 
col suo porsi stesso, pone dei limiti più o meno larghi, ma sempre dei 
limiti, in seno all’indeterminata possibilità; ma è anche vero, che entro 
quei limiti una proposizione può esser vera, e se lo è, lo è assolutamente, 
sia pure anche se soltanto in rapporto ai limiti stessi; ma è vero anche 
che non possiamo negare la possibilità di arrivare ad un sistema i cui 
limiti coincidano con l’errore assoluto. 

Inoltre, ogni punto di vista, ogni sistema, ogni affermazione, aspira 
al vero, è orientata verso di quello; perciò ciascuno di essi ne è come un 
aspetto che può orientarci, sia pure solo dicendoci che una determinata 
strada è errata o che non può oltrepassare certi ostacoli. Ciascuno nella 
sua ricerca, appunto da questa ’ dogmaticità ’, ossia, meglio, da questa par- 
tecipazione al vero, trae il suo valore positivo e il suo significato. La storia 
della filosofia è quindi effettivamente storia e non inutile dibattersi in 
una serie di affermazioni condannate all’inutilità per il fatto stesso che 
sono affermazioni. 

Nell’affermazione filosofica, come in ogni affermazione che sia tale, 
è sottintesa la premessa: « è vero che ...», ossia il suo orientamento al vero. 

Può essere giudicata la rispondenza di ciò che è affermato alla sua 
aspirazione, o in altre parole, può esser verificato un sistema o un insieme 
di affermazioni, con il semplice criterio della coerenza? 

E’ questo il criterio formale assoluto indipendente da ogni contenuto: 
un sistema incoerente, contraddittorio in sè o nelle sue conseguenze è as- 
surdo e falso. Ma un sistema coerente è per ciò stesso vero? 

Un sistema falso deve o prima o poi risolversi cadendo in contraddi- 
zione? Ossia il criterio logico formale è sufficiente per la filosofia, come 
lo è per la geometria? (4). Se ciò fosse possibile, si potrebbe ammettere una 
storia della filosofia assolutamente obiettiva, fondata soltanto su questo 


(4) Anche in questa però c’è un criterio di possibilità di costruzione che oltrepassa 
quello di coerenza. 
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criterio formale, assolutamente universale. La pietra di paragone infal- 
libile sarebbe già trovata. Purtroppo la cosa non è così semplice. Il cri- 
terio di coerenza è necessario, ma non sufficiente (5). 

Nella geometria può considerarsi sufficiente, perchè le proposizioni 
primitive sono convenzioni, così come il fanciullo dispone oggetii dispa- 
rati sul pavimento dando a ciascuno di loro un significato proprio. Qui 
le parole « vero » «falso » hanno un significato assoluto: il fanciullo può 
dire con piena verità al fratellino che passa: « attento, c'è un fiume », così 
come il geometra può, con piena verità, costruire una geometria ove non 
sia valido il postulato delle parallele. Dimostrare la possibilità (non con- 
traddittorietà) di questa geometria è dimostrare insieme la sua « verità ». 

Alcuni geometri infatti, ritengono che non si possa parlare di « ve- 
rità » e « falsità » in geometria e non hanno torto, se noi limitiamo il si- 
gnificato delle due parole all’uso comune che esige una rispondenza ad altro. 

Nella filosofia questo altro c'è ed è il problema. Lo costruzione filo- 
sofica non nasce su arbitrarie proposizioni primitive, ma dalla problematiz- 
zazione di tutto il reale, è risposta ad una domanda che essa ha fatto 
domanda, ma che non può nè cambiare nè annullare. 

La contraddizione quindi e l’incoerenza nascono, non solo relativa- 
mente all’interno del sistema stesso; ai suoi fondamenti; alle sue propo- 
sizioni primitive; ma anche in funzione al problema come risposta mancata. 

Il limite che vediamo solidificarsi intorno ai sistemi, provocato dal 
loro porsi particolare, è limite rispetto al problema; il vero della filosofia 
è la risposta al problema. 

Così a sua volta l’insufficiente coerenza di un sistema può essere do- 
vuta proprio alla spinta di un’esigenza che intende essere soddisfatta e 
non può esserlo dentro il sistema. Così più facilmente cade nell’assurdo 
chi è più sistematico e coerente che non chi è portato più a soddisfare 
l'esigenza di contenuto che di forma. E di ciò è conseguenza naturale 
quella asistematicità propugnata da chi sente la filosofia come impegno, 
come risposta che la ricerca della coerenza formale sembra rendere impos- 
sibile. All'amore logico per la costruzione geometricamente rispondente 
a leggi formali alcuni contrappongono la libertà sconfinata della filosofia 
che risponde alla vita perchè e se la coglie nella sua immediatezza. 

Così alla gelida altezza del grattacielo è contrapposta la spontanea 
forza della quercia che in ogni ramo risolve un problema di equilibrio 
ogni volta che il ramo spunta e cresce e non fin dal principio in astratti 
progetti entro i quali solidificarsi attuandosi. 

Ma il fatto stesso di essere risposta pone già la speculazione oltre la 
vita immediata. L’immediatezza è il problema quando ancora non è tale. 
Ma appena che esso diviene domanda, appena compare nella sua apparente 
immediata chiarezza la sua nascosta oscurità, esso supera la sua immedia- 
tezza, che non è più dato che è, ma appello ad altro; il vero che nasconde 
qualcosa, il segno che lo manifesta e quindi, il porsi del problema in quanto 
tale è già esser fuori dell’immediatezza vissuta: mediazione sofferta per 


(5) Qui riassumo quanto altrove ho dimostrato in modo ampio: cfr. Il problema 
della fondazione della filosofia, in: Rassegna di Scienze Filosofiche, 1951, n. 4 e 1952 
nn. 1 e 2 (in corso di stampa in volume). 
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cui si è sempre nel mondo, ma non più del mondo che non più si subisce, 
ma si interroga perchè noi sappiamo quello che esso non sa. 

Il problema è già di fronte alla vita e proprio perchè è coscienza 
della vita, può essere impegno. 

La risposta è invece ritorno alla vita, contrariamente a quanto pen- 
sano alcuni che per amore della vita vorrebbero fermarsi al problema; 
è ritorno alla vita, perchè rispondere è assolvere l'impegno che il pro- 
blema ha posto, è sciogliersi dalla sospensione, assumendo la responsa- 
bilità della scelta. Ma proprio perchè affermazione. 

E così alcuni, intuendo la necessità della risposta in quanto tale (in 
quanto affermazione) limitano il compito della filosofia al problema, al 
prender coscienza del problema, cioè, in definitiva, alla descrizione. 

Ma questa è una rinuncia alla filosofia (che è, come si è detto, spie- 
gazione) e poichè in quanto creature razionali non possiamo rinunciarvi 
(cioè dobbiamo affermare), la descrizione stessa si tramuta ancora una 
volta in affermazione divenendo affermazione di limite. 

Oppure si abbandona senza accorgersene la speculazione vera e pro- 
pria, cadendo nell’ambito della scienza e infatti si finisce, nel più dei 
casi, in una psicologia più o meno scientifica, oppure ci si ferma prima 
della filosofia con un senso di attesa e di inconcludenza, perchè la filosofia 
e ricerca del vero, mentre il problema non è nè vero nè falso (6). 

Quindi le due esigenze: quella formale di coerenza e quella materiale 
(o di contenuto) sono ambedue necessarie e perciò insopprimibili. 

Sono contraddittorie come sembrano ad alcuni? Se fossero tali si 
avrebbe in seno alla filosofia stessa la sua impossibilità. Mai la filosofia 
potrebbe, in tal caso, arrivare alla sua meta e il suo esistere stesso sa- 
rebbe soltanto dovuto ad un compromesso fra le due esigenze, soddi- 
sfatte sempre in parte, insoddisfacibili nella loro totalità, compromesso 
rivelato dal decadere di ciascuna filosofia appena si renda necessario sce- 
gliere: l'universalità assoluta a cui soddisfa la coerenza è vuota; il con- 
tenuto è particolare. 

Ma noi abbiamo visto che la particolarità del contenuto non è logica 
o assoluta; ma sul piano storico e contingente; quindi non può essere con- 
traddittoria con la formalità; tanto più che può sempre logicamente aspi- 
rare ad adeguarsi al vero, o, meglio, in questo caso, a rispondere alla 
domanda che è ragione di tutta la ricerca filosofica. 

Perciò anche qui non esiste antinomia; ma un divenire storico per 
cui il tempo ha un valore, essendo una categoria essenziale. 

Lo sviluppo storico, quindi, non può dirsi neppure irrazionale, poichè 
la limitatezza del contenuto non ci dice la sua irrazionalità. 

Anzi esso è limitato, perchè essendo chiuso tra limiti spazio-temporali 
e psicologici, coerentemente (e cioè razionalmente) deve essere partico- 
larizzato: ma tanto razionale è questa situazione che possiamo logicamente 
definirla e liberarla, compito questo della storia della filosofia. 

E allora potrà esser distinto l’errore entro il limite stesso (cioè il 


(6) Per quanto possa essere assurdo, cioè non pensabile se contraddittorio o senza 
senso, 
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vero irrazionale) e anche l’errore che è tale rispetto ad altre posizioni o 
rispetto all’esigenza suprema del problema. Non si possono confondere 
i due piani: quello storico (ove vive la soluzione) e quello logico (ove 
vive il problema e a cui aspira la soluzione). In quanto quest’ultima (sto- 
rica) aspira al piano logico può essere giudicata in funzione di questo; 
ma ciò non toglie che storicamente possa essere razionalmente giustifi- 
cabile, anche se non lo è logicamente. 

La confusione dei due piani di giudizio è un errore logico, quello 
che fa attribuire alla storicità l’irrazionalità, ponendo un dualismo incon- 
ciliabile ove non è che una razionalità, realizzata come forma e come pro- 
blema, in via di realizzazione come contenuto e come risposta. 

E come il campo di possibilità che è aperto sempre dalla complessità 
del fondamento dei sistemi e degli indirizzi filosofici, spiega la possibilità 
della coerenza logica e della spontaneità individuale senza dover cadere 
nell’irrazionalità e come il lampo delle nuove idee spezza i limiti insod- 
disfacenti dei campi e spiega la possibilità razionale del genio filosofico 
che scopre nuovi ’ veri’, così questa sfasatura fra il mondo logico asso- 
lutamente formale e il vivo divenire del mondo storico spiega la realtà 
dell'individuo, la rilevanza del suo pensare e del suo costruire, impegno 
vitale del suo slancio verso la luce. 

La molteplicità delle filosofie nelia loro coesistenza e nel loro suc- 
cedersi è così giustificata senza che questo cercare sia ridotto ad un puro 
inovimento avente fine in se stesso o vanamente destinato, per sua in- 
trinseca struttura, a cadere nell’insuccesso. 

L’insuccesso è sempre parziale, storico, non logico ed essenziale. La 
storia della filosofia, perciò, non è un semplice descrivere il succedersi o 
il coesistere di tali sistemi; ma è il rendersene conto, è lo spiegarne i loro 
limiti e il vederne il loro campo, contribuendo così indirettamente alla 
ricerca filosofica che si appoggia su quanto gli altri hanno fatto per ac- 
quistarne esperienza, così come l’alpinista si avvale di quanto gli altri 
hanno imparato salendo verso la vetta, anche se, volendo salirvi a sua 
volta, debba affrontare con le sue forze il cammino, debba superare con 
la sua abilità gli ostacoli e gli abissi senza ricevere da chi lo precedette 
altro che una guida ideale. 

Ogni sistema filosofico è insieme risposta e messaggio. Dalle grandi 
risposte che anche oggi placano, a distanza di millenni, l'ansia tormentosa 
dello spirito che cerca, a quelle incerte che hanno placato soltanto il loro 
autore, ciascuna tenta di illuminare l’oscurità di un problema e di vedere 
oltre il magico specchio dell'universo. Ciascun pensatore, infine, è pur 
sempre come colui che si scioglie dalle catene ed esce dalla caverna a 
vedere la realtà delle cose. Ma egli torna ai compagni legati e ad essi 
narra e rivela la misteriosa bellezza della quale essi non conoscono che 
l'ombra. Desiderio di rispondere e di portare il messaggio agli altri, questo 
è ciò che spinge il pensatore al lavoro duro, solitario e talvolta triste di 
cercare l’essenza del vero, comunque questo sia inteso. 

La storia del pensiero di un periodo nel quale viviamo e ci siamo 
formati culturalmente e spiritualmente, non può presentarcisi come un 
insieme indeterminato e chiuso; ma solo nella sua molteplicità immediata, 
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con qualche cenno di prospettiva nei suoi anni più lontani, all’inizio di 
questo secolo di cui abbiamo già percorso la metà, preparando senza 
saper come l’altra metà nascosta nel futuro. 

Il pensiero, che, all’inizio del secolo si trova già quasi del tutto de- 
luso delle prospettive positiviste, non si è ancora stancato di ottimistiche 
costruzioni. Dovrà vedersi distruggere fra le mani tutte le forme e i si- 
stemi travolti da una realtà che pure quelle forme e quei sistemi avevano 
concorso a costruire per arrivare ad una severa coscienza critica che esita 
cautamente prima di costruire e addirittura arriva in taluno a negare 
la possibilità della costruzione. 

Ha questo corso di pensiero un ritmo e una ragione dentro di sè o è 
l’arbitrario venire in luce di sistemi, di credenze, di affermazioni ove 
solo dopo lo storico, affisando lo sguardo crede di poter tirare delle linee 
di raccordo ed infine un disegno come da una serie di punti fatti a caso 
con una matita in un momento d’ozio? E ciascuno può tirar fuori le linee 
che vuole, i disegni più bizzarri che la sua fantasia o il suo modo di pen- 
sare gli dettano? Oppure ciascun pensatore non rappresenta che un mo- 
mento necessario dello sviluppo di un’idea sistematica, in logico susse- 
guirsi, non potendo procedere da alcune premesse se non certe conclu- 
sioni? Tanto l’una che l’altra soluzione possono invocare a proprio favore 
argomenti importanti. La prima ipotesi infatti vede l’imprevedibile in- 
dividualità del pensatore nella caratteristica che lo distingue dagli altri 
e ne fa una persona. 

Tutta la cultura che lo circonda non basta a prevedere quanto potrà 
dire un pensatore: solo dopo che ce lo ha detto potremo vedere come 
è stato penetrato dall’atmosfera culturale che ha respirato e come e quanto 
lui stesso vi ha influito. 

Ma questo susseguirsi e intrecciarsi di imprevedibili individualità, come 
è possibile, se le premesse di un’idea, che pure da molte di quelle per- 
sone sono accettate, devono pure darci delle conseguenze logicamente le- 
gate? L’imprevedibilità dello sviluppo di queste idee nei vari pensatori 
non manifesta l’irrazionalità profonda di ciò che sembra logicamente e 
quindi necessariamente legato? 

L’antinomia fra razionalità e irrazionalità riappare sotto un altro 
aspetto. Ma ecco allora presentarsi l’altra alternativa che di ciascun pen- 
satore fa l’anello di una catena che trae necessariamente dietro l’altro, 
la cui posizione è determinata da tutti i precedenti e definisce a sua volta 
quelli che verranno. 

Solo così sembra garantita la razionalità del pensare, quella perennis 
philosophia che nel suo lentissimo scorrere accompagna, or precedendo, 
or seguendo, il difficile cammino dell’umanità. 

Le due esigenze contraddittorie possono essere contemperate solo se 
l'esigenza logica della connessione si risolve, invece che in una linea, come 
più o meno incoscientemente si fa quando si pone questo legame lineare 
assoluto, in un campo di possibilità (0, matematicamente, di variazione) 
che le premesse stesse aprono e nello stesso tempo limitano, cioè con un 
verbo comprensivo dei due fattori: costituiscono. 

Sarà perciò possibile una soluzione ove abbia luogo l’individualità del 
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singolo nella sua originalità irripetibile che lo fa essere, non risultato di 
un nodo di forze, ma la sorgente stessa di queste forze, sarà possibile solo 
se potremo dimostrare a sua volta la possibilità del tipo di connessione 
logica che abbiamo accennato. 

Le due tesi estreme infatti, nel loro stesso contraddirsi e nell’esigenza 
che pure ciascuno di loro intende soddisfare, dimostrano proprio che esiste 
la necessità di soddisfare l’una e l’altra, aspetti particolari del ben più 
vasto problema del rapporto tra la necessità logica e la contingenza del 
« fatto ». 

Senza addentrarci in questo più vasto argomento è pur necessario a 
chi voglia esaminare storicamente un periodo o anche un solo pensatore, 
risolvere tale questione preliminare. Anche in questo caso la ricerca del 
metodo è qualcosa di più che un semplice ordinamento formale. 

Se la connessione logica è unilineare, la distinzione fra le due forme 
di individualità è priva di valore: l'individuo è l’hegeliano momento della 
idea, il cui significato non sta in lui, ma nell’idea. . 

Se, al contrario, ciascuna individualità fosse chiusa nella sua assolu- 
tezza, sicchè l’insieme non fosse che un pullulare di pensieri e di risposte 
chiuse ciascuna nel proprio linguaggio e nella propria esigenza, se cioè la 
costruzione del sistema di ciascun pensatore (implicito od esplicito) di- 
pendesse esclusivamente dalle definizioni che usa e valesse soltanto per 
la sua coerenza a queste senza nessun riferimento ad altro, il lavoro filo- 
sofico non avrebbe senso, anche se apparentemente se ne potesse dare 
uno o in un verso o in un altro per il semplice gusto di soddisfare la 
nostra logica. 

Non potrebbe esistere in tal caso una storia della filosofia ed il par- 
lare di ciascuno sarebbe un inutile monologo senza causa e senza effetto. 
Per quanto la teoria possa sembrare inaccettabile e contrastante a quanto 
anche la nostra individuale esperienza ci grida, pure essa sembra la sola 
sostenibile per salvare il singolo, perchè quando si sia messo l’individuo 
nell’ingranaggio logico non sembra che possa rimaner molto alla sua ini- 
ziativa individuale, la necessità logica sospingendolo nella serie sistema- 
tica del suo processo. 

L’esame della storia della filosofia tende ad avvalorare questa ipotesi 
poichè è facile post fuctum trovare il legame logico tra i successivi pen- 
satori, sicchè l’uno segue l’altro non solo cronologicamente, ma anche 
teoreticamente. 

Ma a questa tendenza contrasta l’altro fatto del sorgere di posizioni 
nuove, di deviazioni impensate dalla linea logica iniziata, di salti logici, 
direi, che dividono epoca da epoca e da soluzioni di continuità incolmabili, 
da contemporaneità preoccupanti per il loro contraddirsi, da precorrimenti 
che solo dopo molto cammino sono raggiunti. 

Perciò ancora una volta dobbiamo dire che le due esigenze devono 
essere soddisfatte, nè è possibile soddisfar l’una svalutando l’altra e nep- 
pure è possibile cercare una posizione intermedia più o meno vicina al- 
l’uno o all’altro estremo, se non si scioglie il nodo del contrasto profondo 
che è implicito tra la necessità della connessione logica deducibile e l’in- 
deducibile individualità. 
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Per ottenere questo è necessario arrivare ad una soluzione che, pur 
nella necessità logica, connetta la possibilità della scelta individuale, bi- 
sogna cioè che la connessione logica sia tale da ammettere un campo di 

variazione che le premesse costituiscono, e che, pur essendo limitato, può 
essere percorso in vari punti, può essere esplorato e scoperto successi- 
vamente, può essere visto sotto vari aspetti. 

Con tale ipotesi noi possiamo comprendere lo svilupparsi degli in- 
dirizzi tilosofici, le loro trasformazioni e infine il loro decadere, quando, 
essendo stato esplorato tutto il campo di possibilità, essi lo hanno rivelato 
nella sua estensione e nei suoi limiti, ponendo l’esigenza di altre premesse 
sicchè, forti dell’esplorazione precedente, apriranno altri campi di pos- 
sibilità. 

Dato il limite di ciascun campo, è così possibile la compresenza di più 
indirizzi filosofici, ciascuno fuori dell’altro, ma spesso a contatto di limiti 
nella polemica e sullo stesso piano, se guardati da un punto di vista 
più alto. 


RENATA GRADI 


IL XVII CONGRESSO NAZIONALE DI FILOSOFIA 


Una delle cause dell’attuale crisi della filosofia può senz’altro ritro- 
varsi nella reciproca incomprensiore tra i diversi pensatori e le diverse 
scuole; è principalmente nella rimozione, almeno parziale, di questa causa 
che Congressi di Filosofia, della vastità di quello di Napoli, possono avere 
una reale utilità. Un serio risultato scientifico non può ottenersi che in 
piccoli convegni, che centrino un argomento molto circoscritto, ed in cui 
il numero delle comunicazioni non sia tale da distogliere l’attenzione dei 
convenuti. 

Ma ove una stessa aula raccolga più di trecento filosofi venuti da 
ogni parte d’Italia, delle più diverse tendenze, età e prestigio questo non 
è possibile; si crea invece almeno una certa atmosfera di cordialità negli 
incontri personali, nelle amichevoli discussioni continuate fuori della sede 
del congresso stesso, da far se non altro diminuire quel senso di ostilità 
e di polemica che più facilmente nasce tra persone che si combattono da 
lontano, senza conoscersi. Questo sorgere di più caldi rapporti umani do- 
vrebbe perciò senz’aliro porsi come risultato positivo del congresso na- 
poletano. E tale incontro sarebbe stato senz’altro più efficace, se non 
fosse intervenuta la questione « politica » delle elezioni svoltesi nel po- 
meriggio del 21 marzo, che divise i congressisti in due schiere distinte. 

Ma accanto a questo interesse, un congresso di portata nazionale ha 
il vantaggio di poter fare «tastare il polso » della coscienza filosofica 
contemporanea, in particolare attraverso gli interventi dei giovani, che 
mai come questa volta hanno partecipato quasi esclusivamente alla di- 
seussione; il numero delle iscrizioni per il dibattito sui due temi è stato 
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infatti tale che molti professori, fra gli altri Bontadini e Petruzzellis, 
hanno rinunciato a parlare. 

Particolare interesse ha avuto la discussione sul primo tema: Il pro- 
blema della conoscenza storica, più vivace non solo perchè nei primi 
giorni la partecipazione degli intervenuti è sempre più viva, ma anche 
perchè l'argomento permetteva più facilmente che il discorso entrasse nel 
vivo dell’attuale problematica filosofica. Le relazioni dei tre relatori uffi- 
ciali, Antoni, Banfi e Battaglia erano già state pubblicate nel primo vo- 
lume degli Atti. All’inizio della prima seduta, nel pomeriggio del 18 marzo 
essi hanno chiarito le loro posizioni. 

Antoni ha difeso lo storicismo crociano dalle accuse di conservare 
presupposti metafisici, nella concezione idealistica del valore, che non è 
realtà astratta, ma dato positivo che si pone con la sua autorità nell’in- 
timo della nostra coscienza. 

Banfi ha ribadito la sua fede nel marxismo, come unica posizione 
filosofica capace di risolvere la crisi apertasi con il problematicismo. 

Battaglia, rilevando ie insufficienze e la contraddittorietà della posi- 
zione puramente problematicistica cui è giunta nel suo sviluppo la filosofia 
contemporanea, vuol superarla ritrovando in essa immanente il lievito dei 
valori trascendenti. 

La discussione che è seguita nella stessa seduta del 18 marzo, e poi 
nel mattino e nel pomeriggio del 19, ha, grosso modo, sostanzialmente 
rivelato la stessa esigenza delle tre relazioni ufficiali: liberarsi dall’as- 
soluto relativismo storicistico, in cui è rifluito il pensiero contemporaneo, 
e che si rivela insufficiente e contraddittorio, o rifugiandosi in posizioni 
idealistiche nell’estremo tentativo di sottrarle alla critica storicizzante, o 
ponendo la fede marzistica come interpretazione risolutrice della crisi, 
o riaffermando il valore della metafisica della trascendenza, risorgente 
dopo il fallimento delle critiche che le sono state mosse. 

In tal modo Carbonara ha idealisticamente risolto la trascendenza del 
valore nella concreta immanenza del dover-essere all’essere; il valore 
valorante non esiste per lui che come valore valorato e le categorie sto- 
riche, pur nel loro significato trascendentale, non esistono che nel fatto 
concreto. 

Ad un trascendentalismo non dell’Io unico, ma della molteplicità dei 
coggetti individuali si è richiamato Lugarini. 

E Fazio Allmayer ha lasciato rivivere nelle sue parole la concezione 
gentiliana della storia come atto che supera il fatto, liberazione dalla ne- 
cessità del fatto nel libero porsi della storia come fieri. 

Al motivo centrale della sua filosofia si è invece rifatto Calogero nel 
riaffermare che significato e valore della storia sgorgano dalla nostra 
volontà, che sola fonda i valori nella libera scelta morale; solo se nes- 
suno di noi pretenderà di possedere la filosofia e parteciperà al colloquio 
con gli altri, affidando la difesa dei valori alla scelta morale di tutti, tali 
valori saranno realmente preservati. 

La crisi è invece denunciata in tutta la sua problematicità da Spirito, 
relatore per il secondo tema: anche nel suo intervento ha sottolineato 
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come la necessità, l'universalità dei concetti, che Battaglia e Banfi hanno 
voluto delineare, restino un’esigenza, una tendenza non risolta. 

Alla posizione di Banfi si è invece rifatto Luporini, che ha visto nella 
critica marxistica l’unica filosofia capace di interpretare e risolvere la 
crisi attuale, in quanto essa vuol mutare il mondo avendo colto le forze 
del suo mutamento. 


Un’adesione al marxismo più critica la abbiamo avuta nell’intervento 
di Dal Prà, che vede la storiografia come ricerca del valore umano, ove 
l’universale che si viene facendo è la garanzia della conoscenza storica, 
che solo vivendo i fatti può impegnarsi in reali giudizi di valore. 

Pieno di arguzia e di fine umorismo è stato invece l’intervento di 
Franco Lombardi nella sua garbata polemica con i crociani. 


Alla palese contraddizione della posizione di Banfi che chiude il di- 
venire storico con la sua professione di fede marxista, senza fondare teo- 
reticamente tale chiusura, ma solo sovrapponendo problematicismo e 
marxismo, le critiche sono state numerose particolarmente da parte di 
coloro che hanno sottolineato la necessità di superare la crisi nella ri- 
costruzione di una metafisica della trascendenza. 


Così Scivoletto, nel rilevare come il Banfi assolutizzi il delimitato per 
trovarvi spazio per la Weltanschaunung marxista, ha messo in luce come 
non sia sufficiente annunziare la antidommaticità del conoscere storico, 
per sfuggire all'impegno metafisico. 

Uguale esigenza ha mostrato Toesca, chiedendo se il risultato e lo 
sviluppo coerente dello storicismo nel fenomenologismo non riproponga 
il problema della validità dei presupposti storicistici. 

Sia Mons. Di Napoli che P. Giacon hanno opposto allo storicismo ed 
al marxismo la metafisica classica, la cui validità si fa più palese nella 
odierna crisi. 


Alla metafisica come esigenza risorgente del trascendente si sono ri- 
portati in varia guisa molti altri, tra cui ricordiamo Pozzo, Tognolo, Toron. 


A tutti gli intervenuti, di cui non abbiamo potuto riportare che un 
piccolo numero, i relatori ufficiali hanno risposto ribadendo le rispettive 
tesi. 

Per chi abbia seguito con attenzione il lungo dibattito appare chiaro 
che esso testimonia come la coscienza contemporanea non possa appagarsi 
della semplice constatazione del divenire del reale; è stato proprio lo svi- 
luppo logico dell’idealismo a portarci a tale constatazione; perciò è inu- 
tile rifugiarsi nelle sue categorie che non possono non essere immesse 
nel flusso della storia, così come ha voluto Antoni; la sovrapposizione del 
marxismo al problematicismo fatta da Banfi appare dogmatica e contrad- 
dittoria; sola posizione capace di riportarsi oltre la pura fenomenologia del 
divenire storico è la metafisica, la cui esigenza abbiamo visto rinascere 


sempre più viva, anche se nella relazione Battaglia non è stata sufficien- 
temente fondata. 


i Più dispersa, anche per via della maggiore specificità dell’argomento, 
è stata la discussione sul secondo tema: Arte e linguaggio. 
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La mattina del 20 maggio i tre relatori ufficiali hanno chiarito le loro 
relazioni apparse nel I volume degli Atti. 

Paci ha sottolineato come il linguaggio non sia concepibile che come 
relazione e processo nella concretezza della storia ove è sintesi di per- 
manenza e di emergenza, di tradizione e di novità. Esso esprime una pos- 
sibilità non attuata, una nostra proiezione nell’avvenire, e si fa arte quando 
è capace di esprimere l’inesprimibile con i mezzi linguistici istituzionali, 
mito che si positivizza in una forma. Il linguaggio artistico, nella defor- 
mazione che fa del linguaggio istituzionale, è tanto più comunicante quanto 
più se ne allontana nella sua peculiare capacità di esprimere in ogni 
punto il significato totale dell’insieme. 

Spirito ha invece categoricamente negato l’esistenza della estetica 
come scienza filosofica; tale errore è nato dalia filosofia kantiana che pre- 
tendeva definire ogni forma della vita dello spirito, determinando il po- 
sto necessario che in esso assumevano le varie categorie; da questo errore 
sono nate le concezioni dell’arte come aconcettualità o come pura forma. 
Non si danno da un lato i concetti e dall’altro i sentimenti, ma solo la 
tensione all’universale, mai raggiunto. L’estetica è una scienza come le 
altre (non vi sono scienze filosofiche, ma solo la scienza da una parte e . 
la filosofia dall’altra), e sta agli artisti il compito di definirla empirica- 
mente: ai filosofi non resta che quello puramente negativo di eliminare 
gli errori che la filosofia ha fatto fin ora sorgere, nella sua mania di in- 
tellettualizzare e definire. 

Stefanini, dopo aver mostrato l’essenziale differenza tra il linguaggio 
scientifico, che dà l’oggettività, la permanenza, la semanticità, e quello 
artistico, che dà invece la soggettività, la varietà, la asemanticità, ha 
chiarito la sua concezione dell’arte come pura esecuzione formale. L’arte 
è asemantica e sua condizione è un momento intuitivo; lo stile è la scelta 
di quella sola possibilità per cui l’artista può essere realmente se stesso. 

Dell’ampia discussione che è seguita nelle due sedute del 20 marzo 
e in quella della mattina del 22, ci limitiamo a segnalare solo alcuni 
interventi. 

Fazio Allmayer ha sottolineato fra l’altro come l’artista cerchi di 
entrare nel processo di comunicazione, sì da continuare a vivere in esso, 
poichè gli altri risolveranno in sè la sua parola, così come egli ha risolto 
in sè quella degli altri. 

Idealistica è stata anche la presa di posizione di Carbonara, che ha 
criticato la relazione di Spirito, riaffermando che è necessario pensare 
per intendere che cosa sia l’arte, onde la legittimità di un'estetica come 
scienza filosofica. 

A Spirito, che è stato tra i relatori il più attaccato, si è opposto fra 
gli altri Flores d’Arcais, che ha negato la possibilità di fermarsi alla pura 
empirica considerazione, per la valutazione dei fattori estetici, storici e 
metastorici della lingua. 

Moscato ha ricondotto la conclusione di Spirito alla riduzione di ori- 
gine attualistica della filosofia alla incapacità di fondare il suo ed ogni 
altro discorso. 

Franco Lombardi, invece, si è detto d’accordo con Spirito nell’au- 
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spicare una più profonda conoscenza scientifica del problema estetico, ma 
non nel carattere metafisico di cui vede improntato il suo pensiero. 

Corvino ha invece criticato il Paci e lo Stefanini, che, per respingere 
le idee crociane, accettano quel dualismo di linguaggio individuale ed 
oggettivo, che non risolve chiaramente il problema del linguaggio. 

Morpurgo ha rilevato come le tre relazioni, che sembrerebbero in 
contrasto, si toccano nel comune fine rappresentato dalla perfezione verso 
cui non possono non vedere tendere l’arte. 

Ad una istanza fenomenologica si è richiamato Filiasi Carcano, dopo 
aver mostrato come nella speculazione moderna si notino due poli op- 
posti rappresentati dal neo positivismo da un lato e dall’ ontologismo 
heideggeriano dall’altro. 

Vera Lombardi si è opposta alla relazione Stefanini, auspicando una 
estetica marxistica capace di vivificare l’arte con un profondo sentimento 
umano e sociale. 

Allo Stefanini stesso si sono invece rifatti Cammarota e Melchiorre; 
il primo ha valorizzato il suo richiamo umanistico per cui il mondo tende 
a diventare parola dell’uomo, il secondo la sua concezione secondo cui 
la parola, significante espressività, realizza la sua pienezza solo nella pa- 
rola poetica. 

Di carattere prevalentemente storico sono stati gli interventi della 
dott. Ceresara sull’identità di arte e linguaggio nello svolgersi del pen- 
siero crociano, della prof. Nobile sulla teoria del linguaggio in B6hme, 
della dott. Checchini che ha ricordato l’esperienza poetica del Mallarmè 
volta a consacrare il valore assoluto della parola. 

Nelle loro controrelazioni, i tre relatori ufficiali hanno, evidente- 
mente, sostenuto le loro posizioni contro gli attacchi ricevuti. 

Paci ha chiarito come per lui il linguaggio in sede estetica sia quel 
recupero che permette all’uomo di conseguire una vittoria sul consumo 
inevitabile della sua esistenza. 

Spirito ha sostenuto che la maggior parte delle critiche a lui rivolte, 
non hanno colto il segno: infatti egli non ha combattuto che quella filo- 
sofia tradizionale che voleva strutturare sistemi ove ogni cosa fosse al 
suo posto e solo contro questo dogmatico inquadramento egli ha soste- 
nuto l'equivalenza delle scienze tutte, che vanno poste solo sul piano 
empirico. 

Stefanini ha concluso affermando che se la linguistica è concentrica 
all’estetica, non è ad essa coestensiva, ed ha visto in questo il risultato 
positivo cui son giunti i lavori del congresso. 


Non ci è stato qui possibile che accennare troppo brevemente a pochi 
interventi; molte altre cose molto interessanti abbiamo ascoltato; ma per 
avere un'idea completa di tutti gli interventi sarà necessario consultare 
i due volumi degli Atti, ove saranno pubblicati anche i numerosi seritti 
di quanti per l’esiguità del tempo hanno rinunciato a parlare, e che pur 


hanno portato il loro notevole contributo ai lavori del XVII Congresso 
Nazionale di Filosofia. 


M. L. PROTO PISANI 


SE NNT 


Renato Lazzarini: Intenzionalità e istanza metafisica - Istituto di Studi 
Filosofici - Roma, Bocca 1955 - pp. 481, in 8. 


Se nella filosofia odierna si lamenta che il fenomenismo, sia ideali- 
stico che positivistico, compromette gravemente il senso stesso della fi- 
losofia polverizzando il reale in una massa incoerente di punti sogget- 
tivi (atti), oggettivi (dati) o logici (proposizioni atomiche) tra i quali 
un nesso non è più giustificabile, se ormai appare sempre più chiara- 
mente che la battaglia contro la metafisica è una battaglia contro la fi- 
losofia, bisogna anche riconoscere che nello stesso tempo si va affermando 
l'esigenza di ricuperare la dimensione metafisica del reale per riguardare 
il senso della filosofia in cui è implicato il significato della vita umana 
e la sua consistenza. Le tendenze in questo senso sono molteplici. Tra le 
più importanti è quella costituita dalla fenomenologia (tutt’altra cosa 
che il fenomenismo) la guale dall’analisi accurata della coscienza e del 
suo contenuto innegabile attinge il concetto di possibilità e raggiunge per 
questa via quella profondità del mondo che non può essere un dato dei 
sensi e che la filosofia classica con minore consapevolezza critica ma con 
piena verità ha sempre posseduto. 

Il volume del Lazzarini costituisce un contributo assai solido al re- 
cupero fenomenologico dell’essere ma insiste anche, e con efficacia note- 
vole, sulla componente intenzionale della coscienza, sulla sua capacità di 
opzione, che non ne è elemento accidentale ma la costituisce, rendendola 
capace di vero e proprio impegno metafisico. 

Il Lazzarini ha una notevole competenza, per le sue precedenti pub- 
blicazioni, nel campo degli studi sulla volontà e sull’intenzione, e ci pre- 
senta ora i risultati di lunghe e vissute meditazioni. 

Il significato base dato all’intenzionalità è quello di « atto di riferi- 
mento ad altro, che indica il modo costante di essere della vita spiri- 
tuale » (p. 9). Essa è dovuta all’associarsi della volontà al processo ideo- 
logico (oltre che a quello pratico), all’appetito, ma non come impulso 
cieco, incosciente e spontaneo, bensì come consapevolezza, responsabilità, 
accettazione, valutazione. 

Nella scolastica aristotelica l’intenzionalità è prospettata come una 
prerogativa dell’essere, a cominciare dall’umile intenzionalità cosmica per 
giungere alla intenzionalità propria del pensiero e dello spirito. Ciò in 
due sensi: uno statico e formale (intentiones sensibiles, intentio intellecta) 
e uno dinamico (intentio voluntatis). Recentemente è stato mostrato come 
il primato dell’intelletto in San Tommaso è fortemente contemperato dal- 
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l'intervento della volontà nel processo conoscitivo e quindi anche nel 
processo metafisico. E’ proprio per questo che il concetto di verità più 
criticamente valido sarebbe quello dell’adaequatio rei ad intellectum, che 
pone l'autonomia del soggetto rispetto all’oggetto, introduce l’a priori 
nel conoscere e rende possibile l'indagine metafisico-ontologica del reale. 

Tele interpretazione della filosofia scolastica poggia sui lavori del 
Maréchal e dell’Hayens (André Hayens S. J.: « L’intentionnel dans la 
philosophie de Saint Thomas » Desclée Paris 1942; Joseph Maréchal: « Le 
point de départ de la métaphysique » Desclée Paris 1955; « Le thomisme 
devant la philosophie critique ») e si apre coraggiosamente alla feno- 
menologia husserliana. 

«La fenomelologia è una scienza descrittiva degli accadimenti psi- 
chici, in quanto essi contengono un elemento intenzionale » (p. 29). « Gli 
eccadimenti psichici sono intenzionali in quanto essi sono modi di co- 
scienza in costante riferimento ad altro » (p. 30). L’alterità è quindi es- 
senziale alla coscienza che in relazione ad essa si pone come intenzio- 
nalità. « Di questa nota di alterità o intenzionalità che sia, partecipano 
tutti gli accadimenti psichici » (p. 31). 

Ma l’intenzionalità come aspirazione verso l’altro e valutazione con- 
sapevole dell’oggetto si protende verso il Valore e verso il Possibile e 
per essa la fenomenologia va in cerca delle cose non nella loro realtà 
empirica bensì nella loro possibilità e nei nessi necessari che si pongono 
tra loro. 

L’intenzionalità è inoltre capace di unificare la teoretica con la pra- 
tica (perchè è essa che anima l’una e l’altra e rende viva la prima e 
consapevole la seconda) nonchè la sensazione con l’intelletto in quanto 
assume l’una nell’altro. 

Il senso in funzione conoscitiva si riferisce al fenomeno e non alla 
materia, al fenomeno senza materia. I fenomeni sono oggettivi ma non 
materiali. In questo senso dice San Tommaso che il senso apprende la 
forma senza la materia (De Anìma II, 24, nn. 551 ss.). Nella conoscenza 
sensibile del fenomeno si insinua l’intenzionalità come volontà di cono- 
scere, ma questa intenzionalità è intellettiva, si deve allora parlare di 
una presenza intenzionale dell’intelletto al senso (p. 52) donde risulta 
una fusione della conoscenza sensibile con quella intellettiva (p. 53). 
« La sensazione conosce intende significa qualcosa solo quando, per virtù 
della presenza dell’intelletto, si isola dalla materia librandosi nell’atmo- 
sfera impalpabile della metafora indicativa di una intenzionalità di cui 
l’espressione sensibile diventa un simbolo » (p. 55). 

Frattanto il Lazzarini accetta l’a priorì della sensibilità trovando in 
esso il mezzo di ricondurre all’intenzionalità tutta la molteplicità spa- 
ziotemporale, mette poi in luce come l’intentio rei o verbum mentis del 
pensiero medioevale implica una apriorizzazione decisiva del conosciuto 
il quale diventa immateriale, tale conosciuto smaterializzato perde anche 
la sua particolarità e diventa il noema di Husserl, il puro intellegibile 
che, purificato mediante l’epoché da ogni rapporto con la materia, fi- 
nisce per divenire immanente alla stessa coscienza pura, partecipe della 
struttura di questa. « Il percepito allora si identifica col neomatico e ciò 
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che appare viene dato essenzialmente come se il noumeno kantiano fosse 
affiorato e si fosse manifestato proprio come fenomeno » (p. 70). L’Husserl 
pone però, rispetto all’essenza, una intuizione intellettuale che andrebbe 
meglio intesa come intenzione intellettuale perchè noi, anzichè vedere 
l'essenza nella sua pienezza, la vediamo confusamente e piuttosto ten- 
diamo verso di essa (p. 77). L’intuizione intellettuale non è posseduta 
dall'uomo, egli deve perciò ricorrere ad altri mezzi ed industriarsi con 
essi per andare oltre la conoscenza fenomenica (p. 93): « c'è da chiedersi 
se, quando si parla d’intuizione intellettuale, noi intendiamo più preci- 
samente parlare proprio d’intenzione, scambiando spesso per realtà ve- 
duta dall’intelletto, quella che è una sua intenzione sia teoretica sia più 
spesso morale » (p. 94). 

Ma l'intenzione rende possibile anche il contatto con l’individuo con- 
creto, con l’esistente, perchè mentre la percezione riguarda l’essenza, il 
sentimento riguarda l’esistenza. 

Nell’analisi del concetto di materia il Lazzarini sostiene che non si 
possono ammettere intenzioni presenti nella materia, che le intenzioni 
sono sempre fenomeni essenzializzati nell’intelletto (p. 128), ma che per- 
tanto mentre i fenomeni essenzializzati sono essenze e come tali non esi- 
stono, noi esistiamo e la materia esiste ugualmente: l’esistenza, la so- 
stanzialità ci mette in comunione con la materia. Questa però resta esi- 
stenza sul piano dell’oggettività, mentre l’io è spirito, ossia si trova sul 
piano della soggettività (p. 130). 

Parlando della materia incontriamo però una realtà che se materia 
è per un verso, per un altro è così associata all’io soggetto da essere più 
che materia, elemento intermedio tra lo spirito e la materia ipofenome- 
nica: il nostro corpo (p. 143). Di esso abbiamo una conoscenza esisten- 
ziale, con esso e in esso'si costituisce la nostra esistenza. 

Ma l’intenzionalità dell’uomo esprime un senso di incompletezza e di 
problematicità che si protende in ansia nella ricerca di nuove strutture; 
si ha così lo sforzo di riferirsi ad altri soggetti, ad altri centri intenzio- 
nalità, ad altri io. La persona esige in pari tempo autodistinzione, ossia 
autonomia ed eterodistinzione ossia riferimento ad altro da me. « Lungi 
dall’essere incomunicabile l’io proprio se personale esige la comunicazione 
ed altra persona, la sollecita, la vuole, e non riposa finchè non l’ha tro- 
vata» (p. 185). Questa alterità, questi altri io saranno io infraumani 
(pp. 198 ss.), io umani (pp. 206 ss.) e anche, eventualmente, sovrumani 
(pp. 209 ss.), distinti tra loro per una dose diversa e crescente di li- 
bertà rispetto alla necessità. ; 

Circa il problema dell’esistenza della materia negli esseri spirituali 
il Lazzarini aderisce a quella corrente assai cospicua della scolastica me- 
dioevale che non trovava difficoltà ad ammetterla, per quanto in un senso 
assai speciale. « Si identifica spesso, egli dice, spirituale come immate- 
riale. In tal caso questo sarebbe la negazione e privazione di quello, senza 
con ciò dare alcuna indicazione positiva. Ma l’immaterialità come pri- 
vazione di materia si addice ai fenomeni ma non sic et simpliciter ad 
una sostanza che sia l'incarnazione di un io, e perciò si possa considerare 
direttamente sul piano della soggettività » (p. 221). 
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Concesso d’altra parte l'io ad ogni realtà esistente anche nel campo 
infraumano, l’intenzionalità sarà concessa alla natura in sè ma non come 
materia bensì come soggettivata ed esistenzializzata « dove gli io, che 
siano in qualche modo analoghi al nostro la rendano complice di atti 
secondo intenzioni » (p. 245). Pertanto la marcia dell’intenzionalità degli 
esseri è spinta verso un Io che non sia relativo, parziale, finito, condi- 
zionato come il mio io. Mentre la conversio ad phantasmata porta al pro- 
blema del sostrato iletico-esistenziale, la conversio ad me e ad nos porta 
a questa suprema e infinita. alterità proprio perchè l’alterità non si ap- 
paga nell’io e negl’io finiti e relativi. Questo io dev’essere una realtà ego- 
logica assoluta ma come tale anche inconoscibile perchè estranea ad ogni 
stratificazione iletica. Dio non può essere tale se non è da Lui esclusa 
ogni materia; ma esclusa ogni materia è reso anche impossibile che sia 
vero e proprio oggetto (di conoscenza) rispetto a noi. Una teologia allora 
non potrà essere che negativa e non potrà descrivere l’Io divino che come 
io finale (pp. 261-327). « La problematica della metafisica di Dio consiste 
precisamente in questo equilibrio tra la volontà di sapere e la incapacità 
di sapere, tra il velle e il posse: e quindi il perficere... Di qui il pas- 
saggio al fine, alla confessione cioè che il fine dell’intelligenza coincide 
con la fine di essa» (p. 317). 

Il Lazzarini si pronuncia (p. 334) anche contro la sentenza « nihil 
volitum nisi praecognitum » contrapponendovi il «nihil cognitum nisi 
praevolitum »: «Il proclamato primato dell’essere sul pensiero è anche il 
primato della volontà di essere sul conoscere ». La decisione, l'opzione 
pone l’io in relazione con i principi teoretici e con l’essere, lo costituisce 
nella sua concretezza esistenziale; la scelta di sè è l’applicazione pratica 
del principio di identità (p. 144). Ma tra le molte decisioni particolari e 
provvisorie ce ne dev'essere una definitiva che dia consistenza perma- 
nente all’io, questa costituirà la sua situazione definitiva rispetto ‘all’alte- 
rità caratterizzata negativamente. Ma questa alterità è duplice: materia o 
Dio. Ecco che allora l'opzione definitiva è scelta tra Dio e la materia. 
Scegliere Dio è superare per sempre la solitudine: Dio presente in noi 
ci fa presenti a noi stessi e agli altri. Noi siamo insieme con noi stessi 
solo se noi siamo con un altro e per virtù di questo altro. Questo essere 
con Dio però può raggiungere una attuazione piena solo se alla nostra 
intenzione verso Dio viene incontro una intenzione di Dio verso di noi, 
il mio intendere Dio diventa così in realtà un essere inteso da Dio (p. 420). 

Se Dio viene verso l’uomo è possibile la nascita di una teologia posi- 
tiva che si innesti su quella negativa puramente umana. « Si può chie- 
dere se sia l’iniziativa divina che provoca l’opzione umana o se è questa 
che rende possibile l’iniziativa divina. La risposta è che entrambi le al- 
ternative sono compossibili perchè mentre l’iniziativa divina può fornire 
l'elemento positivo alla conoscenza di Dio, quella umana consiste nella 
eliminazione di ogni ostacolo che si frapponga ad essa » (p. 423). 

Nell’opzione teologica tutto è recuperato, la materia stessa come crea- 
tura della libertà di Dio, come strumento degli Io. Ma un’opzione anti- 
tetica a quella teologica si presenta assai seducente: la scelta della ma- 
teria (preterintelligibile da parte nostra e inintelligibile da parte sua) 
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come assoluto con conseguente negazione dell’Io divino. Il materialismo 
è ateistico e antiteistico. La materia stessa, nel quadro dell’opzione iletica 
diventa caso e fato, si vive allora in relazione ad essa trasponendo i fe- 
nomeni nell’ordine esistenziale umano. 

Chi opta in via definitiva in senso iletico, riconoscerà una funzione do- 
minante alla scienza fenomenica e alla tecnica che su di quella si fonda. 
Di conseguenza il destino dell’io si configura in una precarietà e insigni- 
ficanza finale davvero invincibile; mancando infatti Dio cadono tutte le 
ragioni in favore di una consistenza egologico-esistenziale e l’io affonda 
nel mare dell’oggettività naturale mentre lo stesso sostrato materiale non 
riesce ad avere una solidità esistenziale non potendo appartenere ad un 
io (pp. 441-467). 

Non pretendono questi appunti sommari esporre in maniera adegua- 
ta ma soltanto indicare i vari temi svolti con grande ricchezza di spunti 
e di idee nel libro del Lazzarini. Con questo volume le pubblicazioni del- 
l’Istituto di Studi Filosofici di Roma danno un nuovo decisivo e costrutti- 
vo contributo all'evoluzione del pensiero filosofico italiano. L’intenziona- 
lità ricercata in tutti i momenti e in tutti gli aspetti della vita e della 
realtà si rivela l'elemento unificatore di essa vita e realtà, l’anima e la 
molla di ogni procedere veramente umano. E’ vero però anche che l’opera 
del Lazzarini si presenta piuttosto come un’ipotesi che come una tesi, il 
suo discorso fa un eccessivo uso del plausibile e procede in forma piut- 
tosto descrittiva che dimostrativa, anche quando si appella agli studi e 
alle indagini di altri autori da una parte non si preoccupa sempre della 
solidità critica che quegli studi possono avere e della loro probatività nel 
senso nel quale sono assunti, dall’altra se ne serve spesso secondo una 
interpretazione sua, rispettabile senz’altro e plausibile, ma che talora a- 
vrebbe pur bisogno di una migliore fondazione critica. 

Un punto mi pare pertanto fondamentalmente poco chiaro nella sua 
esposizione: quello del rapporto tra intuizione intellettuale e intenzione 
intellettuale. Che senso ha, con precisione, negare la prima a favore del- 
la seconda? 

Che la posizione dell’uomo rispetto all’essere sia piuttosto una posi- 
zione di domanda che di possesso implica che l’uomo possieda parzial- 
mente ma autenticamente ciò che vuol raggiungere in piena totalità e 
profondità. Se l'intuizione è totalmente sostituita dall’intenzione non e- 
sisterà alcun possesso all’inizio, neanche parziale, dell’essere, ma non po- 
trà esistere neanche alla fine dell’itinerario spirituale. Lo stesso proten- 
dersi dell’intenzionalità perde ogni direzione perchè manca la consapevo- 
lezza della meta ed è impossibile la coscienza della non definitività del 
presente immediato, questo allora non è più un punto di partenza. Solo 
il possesso intuitivo, che possiamo dire platonico, agostiniano e tomistico, 
dell’essere autentico (ma parzialmente e precariamente posseduto) può 
destare l’intenzione, fare scattare la volontà, dare un senso all’opzione, 
proporre una direzione al protendersi dello spirito, perchè solo il confron- 
to con l’essere autentico potrà far nascere l’insofferenza della immedia- 
tezza presente fenomenica e la nostalgia del trascendente noumenico. An- 
zi senza alcuna forma di intuizione non sarebbe affatto possibile costruire 
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un discorso sul protendersi dell’intenzionalità verso l'essere, a meno che 
l’intenzionalità non diventi la confusione dell’intelletto con la volontà. 


Emmanuele Riverso 


Hamelin O.: La théorie de l’intellect d’après Aristote et ses commen- 
tateurs, un vol. in 8, pp. XXVII + 93, Paris, 1993. 


E. Barbotin ha curato la pubblicazione del manoscritto di O. Hamelin 
recante il titolo soprascritto, con le aggiunte datate 1906; e vi ha pre- 
messo una introduzione intesa a chiarire il valore e i limiti dello studio 
di Hamelin e ad integrarlo con l'aggiunta della bibliografia recente sul- 
l’argomento. 

Il tema del nous è fondamentale sia nel sistema aristotelico che nella 
storia del pensiero occidentale. Nello Stagirita, il nous emerge quale 
realtà singolare insediata nell’anima-forma, ma superiore per natura al- 
l’anima stessa, in quanto divino e trascendente l’empiria. Esso ha il com- 
pito di elaborare e cogliere l’universale ed è immortale e distinto dal 
composto corpo-materia e anima-forma. 

Uno ed unico per tutti gli uomini o molteplice ed individuale? E’ il 
problema di fondo rimasto oscuro ed incerto in Aristotele: problema che 
ha diviso i commentatori. Teofrasto rimane sostanzialmente avviluppato 
nelle incertezze ereditate dal maestro. Alessandro di Afrodisia si orienta 
verso un naturalismo materializzante l’intelletto potenziale individuale 
ed attribuisce la funzione di intelletto agente a Dio. Temistio accentua 
l'’immanenza dell’intelletto nell'uomo, caratterizza il particolare intelletto 
di ognuno quale composizione singolare ed individuale di intelletto po- 
tenziale e di intelletto agente costituenti l’io; ma poi afferma un intel- 
letto primitivo uno ed unico quale esigenza necessaria (a suo giudizio) 
postulata dal fatto che gli uomini si intendono e comunicano tra loro. La 
Scuola Alessandrina, con Plotino, Giamblico e Simplicio, trascrive ed in- 
tende Aristotele in termini platonici: il nous diventa l’Intelligenza parte- 
cipata nellemanazione discensiva dell’Uno, in quanto rivolta e tendente 
verso l’Uno fondo-fonte del tutto. Averroè è il più deciso e coerente 
assertore dell’unità e unicità dell’intelletto: unico è il nous agente con- 
cepito quale ultima delle Intelligenze celesti, movente il cielo della luna 
e illuminante il genere umano; unico è pure l’intelletto potenziale, de- 
nominato intelletto materiale. Illuminando i fantasmi particolari delle 
singole anime, il nous (agente e potenziale) si comunica ai singoli uo- 
mini e loro si congiunge operativamente, pur restando ontologicamente 
distinto. Contro Averroè, S. Tommaso diventa il campione di un’inter- 
pretazione pluralista e personalista del nous insistendo nel rilevare gli 
spunti aristotelici che offrono ansa alla sua interpretazione. Con Averroè 
e San Tommaso, le posizioni fondamentali sono sostanzialmente definite: 
perciò Hamelin chiude la sua esposizione storica. La conclusione mira a 
ridurre la noetica aristotelica all’idealismo platonico; a tale riduzione il 
Barbotin oppone giustamente le sue riserve. 
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Lo studio dello Hamelin, pur essendo incompleto (non si fa cenno a 
Sigieri di Brabante, ad es.), è utilissimo. Saggia idea è stata quella del 
Barbotin di curare un’ottima pubblicazione. 

Giacomo Solerì 


* x * 


Barbotin E.: La théorie aristotélicienne de l’intellect d’après Théophraste, 
un vol. in 8, pp. 311, Louvain - Paris, 1954. 


Una polemica plurisecolare ferve a proposito dell’interpretazione del 
nous aristotelico. I relativi testi dello Stagirita sono oscuri brachilogici e 
oscillanti: a chiarirli svilupparli e fissarli si sono cimentati studiosi in- 
signi in ogni tempo; ma l’accordo è ben lontano dall’essere raggiunto. Le 
posizioni sostanziali sono orientate verso due interpretazioni fondamen- 
tali: unità e unicità del nous, secondo alcuni; pluralità e individualità 
personale di nous plurimi, secondo altri;naturalmente, sfumature ese- 
getiche e teoretiche varie suddistinguono poi le due interpretazioni fon- 
damentali. Per chiarire il problema, il Barbotin ha affrontato lo studio 
di Teofrasto, discepolo e successore di Aristotele, esaminando parallela- 
mente i testi aristotelici e quelli teofrastei, nell’intento di chiarirli vicen- 
devolmente. La prima parte del volume studia l’intellezione e i prin- 
cipi che la reggono, documentando accuratamente e intelligentemente il 
pensiero aristotelico relativamente all’intelletto potenziale e all’intelletto 
agente, mettendone in luce le aporie. Aporie che non sfuggono a Teo- 
frasto, il quale le espone e tende a chiarirle, pur non risolvendole sostan- 
zialmente; questo almeno è il parere del sottoscritto, mentre il Barbotin 
è più ottimista e attribuisce a Teofrasto meriti sostanziali nella chiari- 
ficazione delle oscurità aristoteliche. 

La seconda parte del volume affronta il problema fondamentale e 
più controverso relativo all’origine e alla natura dell’intelletto, e ai rap- 
porti che intercorrono tra nous e psiche dell’uomo singolo e concreto. 
La conclusione del Barbotin è che Aristotele e Teofrasto convengono so- 
stanzialmente nelle affermazioni fondamentali seguenti. Solo l’intelletto 
sostanziale, eterno ingenerato e incorruttibile, preesiste all'uomo. Pene- 
trando dal di fuori nell’embrione, tale nous incontra le energie fisiolo- 
giche dell’organismo umano e vi risveglia l'intelletto potenziale, incluso 
nelle virtualità dell'embrione. Il pensiero personale dei singoli risulta 
dall'incontro del nous trascendente e divino con le condizioni embrionali 
di oghi singolo uomo; Ja sintesi risultante perisce alla morte dell’individuo 
e solo sopravvive il nous sostanziale, unico eterno e divino. Di qui il pa- 
radosso della noetica aristotelica: lo stesso intelletto, che è parte inte- 
grante del composto umano, vi rimane estraneo, risultandone un’imma- 
nenza di fatto e una trascendenza di diritto. Il nous è lo stesso ucmo, 
eppure ne è indipendente quanto all’origine, al modo di essere e nello 
stesso suo essere (p. 200). Si deve quindi riconoscere che i due intelletti 
(agente e potenziale) concorrono sul piano ontologico a costituire l’in- 
telletto umano, e perciò l’intelletto agente è immanente all’individuo. Ma 
si tratta di un’immanenza di fatto che non intacca la trascendenza di 
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natura dell’intelletto: è perciò assolutamente esclusa un'unione personale 
(pp. 207, 208, 216). L'unione del nous unico con le psiche individuali plu- 
rime non ne aliena le prerogative: il nous, pur presente nell’uomo, resta 
sempre essenzialmente attuale eterno e divino, perseverando nella sua 
esistenza trascendente, nella quale si risolve l'intelletto individuale al- 
l'atto della morte. A chiarire, parzialmente e per quanto possibile, tale 
singolare situazione, il Barbotin ricorre all’idea di partecipazione: il ter- 
mine è assente in Aristotele, ma l’idea corrispondente è enucleabile dal- 
l'orientamento del pensiero aristotelico. Il finalismo e il principio di con- 
tinuità permettono, a parere del Barbotin, l’attribuzione allo Stagirita 
di una germinale idea di partecipazione. 

Seguono due appendici: la prima riporta e traduce i fragmenti teo- 
frastei relativi al nous; la seconda li sottopone ad un accurato esame 
critico. Chiudono il volume cinque utilissimi indici, i quali facilitano la 
consultazione pronta e sistematica dell’ottimo studio, modello di lavoro 
accurato ed intelligente. 

Ho espresso altrove i miei dissensi dalle conclusioni alle quali giun- 
gono il Barbotin ed altri relativamente al nous aristotelico. In sostanza, 
ritengo incomplete ed aporetiche le teorie dello Stagirita per quanto ri- 
guarda i dati testuali rimastici; e penso che uno svolgimento delle loro 
implicanze, certo integrativo della lettera dei testi ma conforme allo spi- 
rito del sistema, inclini non ad un’interpretazione monistica, ma orienti 
verso una concezione pluralistica e personalistica del nous. (Per la do- 
cumentazione, rinvio a: L’immortalità dell'anima in Aristotele, Torino, 
1952; Il nous aristotelico e le sue interpretazioni, in Sophia, a. XXIII, 
1955, n. 1). 

Giacomo Soleri 


Giambattista Da Palma C.: La dottrina sull’unità dell’intelletto în Sigieri 
di Brabante, un vol. in 8, pp. 59, Padova 1955. 


I testi aristotelici sul nous sono problematici e aporetici: perciò ven- 
nero interpretati variamente dai diversi esegeti. Sostanzialmente, le in- 
terpretazioni si riducono a due fondamentali: unità e unicità del nous, 
secondo alcuni; pluralità di più nous individuati nei singoli uomini, se- 
condo altri. Studiando il problema in Aristotele, G. B. Da Palma inclina 
verso una concezione monistica del nous, ritenendola più probabile (pS22)2 
Dopo aver accennato alla soluzione monista di Averroè e allo studio del 
De Anima aristotelico nella Facoltà delle Arti a Parigi, l'A. inizia lo 
studio del problema noetico in Sigieri, riferendosi alle Quaestiones in 
III De Anima (inedite), alle Quaestiones de anima intellectiva e al De 
intellectu. Sigieri è averroista. « Intellectus perficit corpus non per suam 
substantiam, sed per suam potentiam, quia si per suam substantiam per- 
ficeret, non esset separabilis » (p. 36). Ciò perchè « intellectus, essentiam 
suam habens, esse habet in se et non in alio » (p. 39). L’intelletto « per 
naturam suam unitus est et applicatus corpori », ma solo operativamente 
quale « forma intrinsecus operans » (p. 42). Poichè la moltiplicazione degli 
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individui nell’ambito della specie ha luogo unicamente per la materia, 
ne segue « quod intellectus (cum) sit immaterialis, in eius natura non 
est quod multiplicetur secundum numerum » (p. 43). 

A parere di G. B. Da Palma, «supposta l’assoluta immaterialità 
dell'anima intellettiva, l’unità numerica di questa consegue necessaria- 
mente applicando i principi della metafisica aristotelica » (p. 45). L’anima 
intellettiva comunica coi singoli individui attraverso le intentiones ima- 
ginatae: « fantasmi integrati, arricchiti dalle diverse intenzioni insensate 
che man mano, ad ogni nuova sensazione di un oggetto, la cogitativa è 
andata depositando presso la memorativa (p. 47). Le intentiones ima- 
ginatae, oltre ad essere alla base dell’unione dell’anima intellettiva con 
gli uomini, spiegano pure ogni diversificazione degli intelligibili e per 
conseguenza dell’intendere nei singoli » (p. 49): ciò basta a salvare la 
singolarità dei singoli uomini, a parere di Sigieri. « Ad intelligere no- 
strum requiritur intellectus, scilicet possibilis et agens: possibilis tam- 
quam recipiens, agens autem tamguam efficiens. Praeter etiam ista duo 
requiritur tertium, scilicet intentiones imaginatae » (p. 52 nota 65). Con 
tali affermazioni, Sigieri fa proprio il pensiero di Averrvè, G. B. Da Palma 
condivide l’esegesi storica di Sigieri come più consona allo spirito ari- 
stotelico. « Supposta l’assoluta immaterialità del nous è facile concludere 
che esso è unico, applicando il principio che fonte della moltiplicazione 
numerica è la materia. Anche l’eternità dell’intelletto congiunta all’eter- 
nità della specie umana, impone, per evitare l’assurdo di un numero in- 
finito di intelletti attualmente esistenti, di escludere una molteplicità di 
principi intellettivi. Queste conclusioni, evidentemente, non si trovano 
formulate esplicitamente in Aristotele. E’ certo però che egli non parla 
mai del nous in numero plurale e che in un punto del De Generatione 
Animalium lo presenta come un principio di cui gli uomini ricevono la 
loro parte» (p. 57). Riassumendo, l’autore afferma che «l’unicità del- 
l'intelletto è conclusa attraverso un’applicazione rigorosa di principi della 
metafisica aristotelica » (p. 59). 

Premesso che i testi aristotelici sono incerti ed aporetici; e che en- 
trambe le interpretazioni, sia monistica che pluralistica, sono integrative 
e non semplicemente esegetico-testuali; ripeto quanto ho detto altrove. 
Cioè, ritengo l’interpretazione pluralistica del nous più fondata e più 
consona alla psicologia aristotelica che non quella monistica. Nonostante 
il diverso modo di intendere la noetica aristotelica, sono felice di potere 
e dovere riconoscere il valore dell’ottimo studio consacrato da G. B. Da 
Palma a Sigieri di Brabante: studio denso e documentato, chiaro ed 
intelligente. 

Giacomo Soleri 


Roberto Pavese: Compendio di logica sintetica, Cedam, Padova, 1954, 
pp. 90. 


Il volume è il compendio dei ’ Principi di Logica’ dello stesso A. 
(Perrella, Napoli). Il fine dell'A. è quello di vedere in una sintesi com- 
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pleta e integrantesi il mondo metafisico e quello fisico, nella unificazione 
di una nuova logica. « Logicità non solo formale, ma costruttiva » (p. 9), 
egli dice. « La logica, come noi l’intendiamo, è nelle cose stesse e non 
sulle cose o intorno alle cose» (p. 11). L’infinitamente grande e l’infi- 
nitamente piccolo sono i limiti dell’universo: egli chiama Sostanza l’in- 
finitamente grande e monade l’infinitamente piccolo. La Sostanza è il 
luogo assoluto della numerazione o puro numerabile, che dal punto di 
vista ontologico è unità di forma e di materia, e da quello cosmologico 
è principio, mezzo e fine. 

Si passa dall’assoluto al relativo, dall’uno al due, opponendo al nu- 
merabile il Numeratore. E qui si ha una triade di carattere prettamente 
idealista che porta all'essere empirico o fisico che è contesto di non-essere. 
Monade centrale è allora l'essere in atto che crea il vuoto e perciò la 
possibilità del moto, il quale rinsalda l’unità. « Come la Sostanza è unità 
di forma e di materia, cioè un mezzo costituito di monadi identiche, così 
la prima Essenza è un mezzo formato da atomi logici identici» (p. 29). 
«Le forme derivate (enti logici) sono (relativamente agli enti dipen- 
denti) tutto ciò che la monade è assolutamente » (p. 30). Il numero finito 
di monadi costituenti l’aspetto materiale della prima Essenza, si riflette 
nei successivi piani logici inferiori (p. 31). L’ultimo è l’atomo integrale. 

« Un organismo individuo, nel suo aspetto biofisico, altro non è che 
un complesso di correnti provenienti... dall’alto della scala logica, per 
alimentare le circolazioni specifiche (sanguigne, nervose ecc.) colleganti 
i vari centri funzionali degli organi costituenti la controparte fenome- 
nica » (p. 33). L’ente logico è costituito, dice l’A., come principio intensivo 
(pondere), forma (qualità), ex-tensione (misura), materia (quantità), 
numero. 

L’atomo integrale, mentre è, come si è detto, l’ultimo del processo 
di depotenziamento è il primo del processo ripotenziante e perciò è il 
punto di passaggio dal modo intuitivo ai modo riflesso. E’ cioè, l’origine 
della vita. Vedere la continuità di tale processo è come trovare l’unità 
fra l’elettromagnetismo e la gravitazionalità. 

Il rapporio fra inviluppo e sviluppo è quello fra noumeno e feno- 
meno: «Il passeggio dall’uno all’altro modo del moto... è dovuto ad 
urto o stimolazione dall’esterno, che apre l’orbita chiusa della compagine 
atomica, liberandone ritmicamente il quanto orbitale, così da determi- 
nare un flusso corpuscolare di sostanza logica » (p. 41). 

Il cap. VII è dedicato allo studio della produzione formale secondo 
la qualità e a quella materiale, cioè secondo la quantità o del mondo fe- 
nomenico. Mentre la prima avviene secondo la autoripetizione della forma, 
l’altra avviene secondo la pluralità. Il processo produttore di forme (degli 
enti metafisici) si svolge per salti logici ed è quindi indeterminazione, 
libertà; quello produttore di materia è continuo, soggetto alla necessità 
meccanica. 

Solo mediante la conversione del processo individuo da depotenziante 
a ripotenziante «la pluralità della materia sensibile si può compendiare 
nella unità formale dell’ente logico come centro individuo » (p. 54). L’e- 
voluzione del contenuto di individui è nell’ambito del contenente e questo 
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è la razza. Perciò l’universale, come era chiaro fin dal principio, è con- 
siderato platonicamente, principio concreto: « L’universale ha, in ultima 
analisi, la stessa concretezza del tipico principio formale inerente al nu- 
cleo della cellula-uovo » (p. 66). 

Nel cap. XI dà una giustificazione di questo sistema di logica: « La 
corrispondenza di coteste fasi dell'indagine scientifica con altrettanti mo- 
menti di disintegrazione concentrica della compagine dell’ente ci sembra 
abbastanza evidente da giustificare la consistenza del nostro sistema di 
logica SIE: (p. TDI 

Dopo aver detto che la sua logica «non vuol essere un alfabeto, 
ma un discorso; non un punto di vista, ma una pietra di paragone su 
cui saggiare la consistenza e la solidità di ogni posizione teoretica » (p. 88), 
conclude un po’ più modestamente, offrendoci il suo lavoro come un ten- 
tativo di sintesi filosofica che potrà avere qualche utilità orientatrice. 

Il lavoro si presenta alquanto oscuro, non solo per la materia trat- 
tata, come riconosce anche l’A., ma anche per l'impostazione di tutto il 
pensiero, presentato senza esser ’ fondato’: esso si presenta e si svolge 
descrittivamente; l’unico tentativo di giustificazione che viene fatto è 
quello che abbiamo citato: il resto del cap. rientra nell’ambito di una 
descrizione e nient’altro. Può darsi che a ciò abbia contribuito la brevità 
del libro (compendio, dice l’A.), ma il fatto è che qui non siamo in clima 
filosofico. E poichè si tratta di una logica, non formale, ma costruttiva, 
l’obbligo eritico non poteva essere soddisfatto dalla semplice coerenza 
interiore di una deduzione. Ciò che viene affermato non è dedotto da 
principi evidenti o dimostrati fino all'evidenza (cioè, appunto ’ fondati ’), 
ma è assunto volta per volta con dogmatica sicurezza. E quindi non pos- 
siamo giudicare un libro che si presenta come non finito, dovendo ancora 
giustificare se stesso. 

Compito questo che, speriamo, lA. vorrà assolvere in successive 
pubblicazioni. 

Renata Gradi 


Lucia Zani: L’etica di Lord Shaftesbury, Marzorati, Milano, 1954, pp. 121. 


Dopo un breve capitolo di presentazione della vita e delle opere dello 
Shaftesbury, l’A. ce ne delinea la figura morale, per passare poi, al III 
cap. a studiare « L’etica del sentimento ». E’ nota la formula « morale del 
sentimento » attribuita all’etica dello S.: che cosa se ne può dire? «Il 
senso morale è l’organo di giudizio delle azioni umane, che le classifica 
come giuste od ingiuste con un atto di valutazione spontaneo e imme- 
diato. Questo si può dire con sicurezza, esaminate alcune tra le molte 
definizioni dell'A.» (p. 21). L’A. esclude che si tratti di natura pura- 
mente affettiva: «Io credo che dopo questa lettura si possa concludere 
che, se il senso morale è immediato nel suo giudizio, e perciò prende il 
nome di senso, se ha natura affettiva e perciò si chiama sentimento, opera 
però soltanto in funzione di un concetto del bene e del male preesi- 
stente alla sua funzionalità e che è frutto della ragione » (p. 22). 
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Era un’intuizione che altri avrebbe sviluppato, come accade a molte 
altre intuizioni dello S., scrittore rapsodico, com’egli stesso sentì quando 
dette a un suo libro, come secondo titolo, quello di « Philosophical Rapso- 
dy ». Nasce il problema se questo senso comune è in tutti gli uomini o 
no: S. tende alla prima soluzione senza darcela in termini espliciti: «il 
primo valore nel quale io S. crede ciecamente è la naturale disposizione 
di ciascuno alla vita sociale, l’esistenza di affezioni benevole come fonda- 
mentale nella natura umana » (p. 26). Come vedremo, su questa benevo- 
lenza è fondata la società, così come sulla ’ simpatia’ per lo Hume. 

Il vizio è l’eccesso o il difetto delle affezioni naturali. Fra le altre è 
innaturale l’egoismo e questa sarà una delle basi della critica allo Hob- 
bes. Nonostante (o forse a causa) del suo scetticismo metodico lo S. è ot- 
timista: sente Dio ordinatore e crede perciò a una finalità che potrebbe 
dirsi provvidenziale, per quanto ci arrivi con argomenti più sofistici che 
convincenti. L’A. dà rilievo alla « autocritica » shaftesburiana che rende 
operanti le affezioni sociali: siano ben lontani dallo Hobbes, che infatti il 
filosofo inglese ha criticato vivamente. 

L'atteggiamento particolare dello S. ha creato dubbi e perplessità 
sulla definizione della sua concezione religiosa (c. IV). Da! panteismo at- 
tribuitogli dal Dilthey si passa al deismo; da questo addirittura all’accu- 
sa del Berkeley di ’ libero pensatore’ o ’ minuto’ filosofo. 

L’A. si accinge a studiare questo aspetto importante partendo dalla 
determinazione dei caratteri del deismo fatta da M. M. Rossi per conclu- 
dere negando che S. sia un razionalista: « non è scettico nè gnostico, ma, 
direi, agnostico » (p. 41). 

Egli tende ad un ottimismo che lo porta a concepire più un Dio d’a- 
more che di giustizia, una religione serena e gioiosa di slancio. più che 
timorosa di un potere superiore. 

Ma la forza vivace della sua penna va contro al fanatismo che si può 
nascondere sotto ogni veste e che è nemico di quella sociale benevolenza 
su cui è fondato l’ordine e la vita della società umana, come sull’amore 
provvidente di Dio è fondato l’ordine dell’universo. 

Si affaccia così l’altra « grossa questione » del rapporto fra morale e 
religione; i dubbi degli studiosi su questo punto conducono lA. a doman- 
darsi: «non sarebbe per caso la religione vera l’equivalente della mora- 
lità? » (p. 47) e a concludere con una risposta affermativa: « moralità e 
teismo si implicano a vicenda ». 

Il V capitolo studia, dal punto di vista del suo rapporto con l’etica, 
il problema estetico shaftesburiano, mettendo in rilievo la grande impor- 
tanza della posizione del filosofo inglese, tanto più che c'è un rapporto di 
somiglianza intrinseca fra i giudizi etici e quelli estetici: « 1) che il bello 
come il bene morale sono fonte per l’anima umana di un godimento me- 
desimamente costante, universale e soprattutto disinteressato; 2) che il 
bello, come il bene morale, sono oggetto di una percezione e di un giudi- 
zio di approvazione spontaneo e immediato, come a tutti » (PIRO2)% 

Bello e buono, nello S. sono connessi, con un accenno anche alla ri- 
costituzione della triade classica: bello, buono, vero (p. 57). Purtroppo la 
attenzione dell’A., volta al problema etico le impedisce di sviluppare l’in- 
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teressante estetica shaftesburiana, ma essa ci fa vedere il carattere di 
questa filosofia che quasi diremmo fluido nella sua asistematicità; difetto 
questo che si accentua quando, più o meno indirettamente, lo S. si accin- 
ge a toccare il problema metafisico. 

Qui invece lo spirito dello S. si avvicina a soluzione di notevole im- 
portanza, circa, per es. la creative imagination, il gusto, la critica, e, in- 
fine, il rapporto fra etica ed arte che lo porta a celebrare la libertà del- 
l'artista. ° 

Per quanto si è già detto resta più incerto e di minore interesse per 
comprendere la figura dello S., il cap. VI ove l’A. si sforza di trovare nel 
suo filosofo una metafisica basale, tantochè deve limitarsi a « presuppo- 
sti metafisici » e concludere: « evidentemente la metafisica non fa per lo 
S.» (p. 69). Più interessante, perciò il cap. VII che ci fa vedere l’impor- 
tanza del « Wit and Humor » nello S.. Messa a fuoco e così, in certo sen- 
so, superata la difficoltà di spiegare i due termini inglesi, lA. ne mette in 
rilievo il significato e l’influenza non solo nell’atteggiamento dello S. (che 
fu perfino accusato di irriverenza), ma nella stessa letteratura inglese. 

Il fatto è che l’ironia si presenta allo S. come il contrapposto al fa- 
natismo; ciò che poteva distaccare l'individuo troppo impegnato, per ren- 
derlo capace di un giudizio, atteggiamento quanto mai moderno, ma non 
certo molto comprensibile alla maggioranza dei suoi contemporanei. 

Infine l’A. si occupa dei rapporti dello S. con i suoi immediati pre- 
decessori (scuola di Cambridge, Hobbes, Loke, Cartesio), vedendone i 
contrasti e le armonie; poi dei rapporti con i contemporanei, mettendo in 
rilievo l'entusiasmo di Leibniz per l’ottimismo shaftesburiano, la fanatica 
critica del Berkeley e l’ideale opposizione con il pessimismo del Man- 
deville. 

Seguono brevi cenni sulla fortuna dello S. 

Il lavoro è ancora un po’ scolastico e inceppato dallo schema ordina- 
tore; ma è scritto con chiarezza e precisione e presenta ai lettori la figura 
del nobile filosofo inglese nelle sue luci e nelle sue ombre. 

Renata Gradi 


* * % 


Andrew Salter: Processo alla psicanalisi - Ediz. Vita e pensiero - Milano 
1954. 


Tutto il libro è una violenta requisitoria contro la psicanalisi nei suoi 
metodi e nelle sue teorie. L’autore rileva come, mentre Freud ha soste- 
nuto di avere scoperto le leggi dell'inconscio, non ha fatto che sessualiz- 
zare e perciò arbitrariamente deformare tali leggi. Esaminati punto per 
punto i canoni psicanalitici ed accertatane la insufficienza e la assurdità, 
l’autore li riassume in alcune leggi fondamentali: 1) il sesso è il pre- 
supposto di ogni cosa; 2) tutti i sogni hanno un fondamento sessuale; 
3) tutte le difficoltà psicologiche sono segni di sessualità inespressa; 4) 
tutti i fanciulli portano le intime tracce del complesso di Edipo (desiderio 
di sopprimere il padre per avere rapporti sessuali con la madre); 5) 
tutta la vita del fanciullo è retta dalla sensualità. 

Dimostrata la ascientificità di tali affermazioni, se ne può giustificare 
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il successo, tenendo conto del fatto che Freud, partito con cinquanta anni 
di anticipo su Kinsley, dette un piccante tema di conversazioni al mondo 
del suo tempo. A questo proposito, l’autore rammenta un giudizio di 
Robert Graves su Freud, affermante che egli ha avuto il merito di aver 
separato il sesso dalla oscenità e di averne fatto solo un tema di studio, 
ma rileva come ciò sia costato assai caro alla psicologia moderna che 
si è vista travolgere nella assurdità di insostenibili ipotesi. Dopo un 
esame abbastanza diffuso del complesso di Edipo e di tutte le sue ap- 
plicazioni, l’autore passa a considerare l'elemento più nettamente filo- 
sofico della psicanalisi: la presenza, nella psiche, di un istinto di vita, 
Eros, a cui si contrappone un istinto di morte. Ma anche in questo caso 
si può rilevare la superficialità della dottrina che porta la psicologia nel 
campo della pseudobiologia, senza effettivi riscontri scientifici. Per Freud, 
infatti, l'istinto di morte è la tendenza innata in un essere vivente orga- 
nico che lo spinge verso il ristabilimento di una condizione in cui esso 
si trovava precedentemente. La morte e la inerzia della vita organica 
sono senz’altro la primitiva condizione della esistenza. Fatta questa con- 
statazione, che avrebbe potuto anche essere suscettibile di sviluppo, Freud 
ha avuto però il torto di non tenerne affatto calcolo e di ritenere che 
la nevrosi possa determinarsi soltanto con la frustrazione dell’Eros e 
perciò di interessarsi solo dell’Eros nella terapia delle alterazioni men- 
tali. A proposito di tale terapia, l’autore rileva anche come essa sia il 
più delle volte inefficace e offre, anzi, a fine dell’opera una documenta- 
zione statistica a tale proposito. L’errore più grave del metodo psica- 
nalitico, nella cura delle nevrosi, è la importanza data al cosiddetto trans- 
fert, che, spostando in maniera addirittura morbosa, l’interesse del ma- 
lato sul medico curante, determina spesso complessi più gravi di quelli 
che si vogliono curare. 

La parte più polemica del libro è quella che riguarda i sogni, che 
sono per la psicanalisi solo espressioni di desideri insoddisfatti e natu- 
ralmente solo di desideri di natura sessuale. 

Oltre alla scarsa attendibilità di tale affermazione, l’errore più grave 
di tale teoria è che il sogno appaia a Freud una psicosi con tutte le alte- 
razioni della psicosi. La vita psichica appare nel so&no completamente di- 
versa da quello che è allo stato di veglia, il che rende impossibile che la in- 
terpretazione di un sogno possa servire a chiarire i problemi della vita. 
La psicanalisi fallisce dunque proprio in quello che doveva essere il ca- 
posaldo della sua teoria. Tale fallimento del resto appare documentato dal 
fatto che con la morte di Freud, la sua scuola si e’ scissa in scuole diverse, 
spesso anche in polemica con le più intransigenti posizioni freudiane. Sono 
sorti perciò Adleriani, Iunghiani, Reichiani ecc. e le scuole di Washington 
e di Chicago. 

In tale confusione e scissione di idee, appare perciò evidente la man- 
canza di chiarezza e di coerenza con la quale Freud ha determinato le sue 
teorie. Cosicchè all’autore attuale appare la frase di Kreus: « La psicana- 
lisi è essa stessa il male che si propone di curare ». 


Vera Passeri Pignoni 
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Rops Daniel: Storia della Chiesa del Cristo. La Chiesa del tempo dei 
barbari (II vol.) - Traduzione di Nello Beghin - Torino, Marietti, 1953. 


Nel corso della sua storia bimillenaria mai la Chiesa è più antite- 
ticamente apparsa corpo di peccato e, al tempo stesso, cumulo di santità, 
come nel periodo narrato in questo secondo volume della fortunata opera 
del Rops. Realtà sconvolgente, impastata di umano e di divino, essa ci 
appare di volta in volta con sprazzi accecanti di luce o sommersa in 
laghi di tenebra. 


Sarebbe ingenuo non volerlo ammettere: gli anni che corrono dal 
secolo V all’ XI costituiscono un periodo «dei più penosi che abbia at- 
traversato finora il cristianesimo ». « Tempi di barbari, epoca oscura, 
dark ages; ad esso e ad esso solo si può applicare la famosa formola di 
notte del Medio Evo. Notte penetrata dalla luce, attraversata dalla spe- 
ranza, ma pur sempre notte terribile, notte in cui l'umanità sembra avan- 
zare brancolando nella confusione sanguinosa e nell’angoscia per il do- 
mani » (p. 245). E i cristiani di allora, non più di quelli di oggi, restano 
nella massa poveri uomini, che vacillano e affondano sempre più nella 
notte: decadenza morale, contaminazione della fede, scadimento della .cul- 
tura (p. 247). 

Ma la barca, anche se squassata in mille modi fa abbondantemente 
acqua, non affonda. L’uragano dei barbari la prostra ma non la travolge, 
il peso degli autocrati di Bisanzio l’aggrava ma non la sommerge, le tor- 
tuosità delle eresie le faranno perdere del tempo, ma non la rotta. Nel 
travaglio di tanti mali la mano divina riaffiora, sostiene, dirige. « Anche 
se nuovi barbari si buttano sulle terre cristiane, anche se i figli della 
luce si fanno complici dei figli delle tenebre, anche se gli stessi eredi di 
S. Pietro si confessano inferiori all'esigenza della storia, l’anima della 
Chiesa continua nonostante tutto ad essere affermata in se stessa, così 
giovane, così feconda di vita che finirà per trionfare » (p. 605). 


E’ in questo periodo che sorge la parrocchia rurale, « fatto storico 
di grande importanza, che supera largamente i limiti della storia reli- 
giosa » (p. 260). In questo tempo prende vita il primo Ordine religioso 
moderno; soprattutto, nonostante i misfatti di alcuni, risplendono sul can- 
delabro tanti grandi e santi Vescovi (p. 261, 265). 


Se già ai tempi di S. Agostino innumeri erano le incombenze che gra- 
vavano sui Vescovi (cfr. p. 31), esse si moltiplicano sempre più man 
mano che l’oscura notte dei tempi avanza. Da questi uomini, rappre- 
sentanti di Dio, ci si aspettava presso che tutto: oltre al compito pretta- 
mente religioso, anche la soluzione di problemi in cui oggi saremmo 
molto sorpresi di vederli immischiati (p. 264). 

L’opera di civilizzazione che la Chiesa compie in quest'epoca non 
sarà mai valutata in tutta l’interezza del suo valore. La sua azione, ap- 
parentemente modesta, è decisiva per le prospettive future. E’ opera però 
di lunga pazienza nè immune da difetti. Del resto, la Chiesa ha dovuto 
lavorare col materiale che s’è trovato fra le mani, ed è mirabile che da 
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un cumulo di macerie sia riuscita ad innalzare cattedrali superbe e, 
ancora più splendide, le Summae dei dottori medioevali. 

Soprattutto la Chiesa salva la civiltà, crea l'Europa. Anche se ap- 
parentemente superficiale e modesta, la sua azione è destinata a restare. 
«Poichè i suoi monaci pregavano, poichè i suoi vescovi agivano, poichè 
i suoi santi erano viventi modelli di altezza morale, essa restava la sola 
forza civilizzatrice di quel tempo, la sola possibilità che rimanesse an- 
cora alla luce di vincere, più tardi, le tenebre » (p. 249). « Solo la Chiesa, 
guidata da un’ispirazione trascendente, e lavorando per fini sopranna- 
turali, si costituisce l’agente più efficace per la salvaguardia della ci- 
viltà » (p. 245). 

Sotto la sua azione paziente si crea nel mondo un fattore nuovo: af- 
fiora nei popoli una concezione nuova, che sarà un’idea-forza di incom- 
mensurabile efficacia: la nozione della Cristianità, che tanta parte ha 
avuto nella costituzione dell'Europa moderna e della civiltà occidentale. 

Osservando globalmente l’opera e gli effetti, bisogna convenire che 
il risultato definitivo fu nientemeno che « il salvataggio dell’uomo e della 
civiltà » (p. 604). Se però scendiamo ad analizzarne le cause, al di sotto 
delle incrostazioni del male vediamo affiorare l’elemento divino della 
Chiesa. « Nessuna istituzione umana è durata diciotto secoli — scriverà 
il De Maistre — ed in nessuna altra epoca il semplice fatto della soprav- 
vivenza della Chiesa appare così meraviglioso come in questi sei secoli, 
in cui tutto sembra cospirare contro il Vangelo. Ma il fatto è appunto 
che essa non è soltanto istituzione umana, lo è anzi solo in secondo ordine 
e non è questo il suo primo destino. Se ha potuto resistere alle potenze 
accanite a distruggere, e, salvando se stessa, salvare anche la società, 
non è solo perchè ha avuto una politica abile, è perchè le è stato pro- 
messo che le porte dell’inferno non prevarranno mai contro di lei; non è 
solo perchè ha contato uomini di coraggio e di intelligenza, ma perchè 
ha avuto dei santi» (p. 605). 

Non è facile riuscire a dare di un’opera i tratti salienti in poco spazio 
o farne gustare la bellezza. Il tentativo che abbiamo fatto dovrebbe, in 
ogni caso, invogliare il lettore a ricorrere all’opera che abbiamo presen- 
tato, per gustare realmente la storia della Chiesa. Non sono molti i vo- 
lumi di storia che sappiano essere al tempo stesso rigorosi e piacevoli. 
Il Rops che è riuscito a fare l’una cosa e l’altra merita veramente di 
essere letto e diffuso. 


Reginaldo M. Iannarone O. P. 


eee EESREVIST E 


MARIANUM - A. 1953. 


I - Bea A. S. J.: Maria SS. nel Protovangelo (Gen. 3,15); Geenen G. O. P.: 
La date de la consécration mariale. Son importance. Sa portée; Hailù 
G. J.: « Pactum misericordiae » secundum Literaturam Aethiopicam; 
Quinn E. W. O.F.M. Cap.: The divine and spiritual Motherhood of 
Ve Roschini G. M. O.S.M.: La Madonna nella « Teologia dell’Apo- 
stolato ». 


II - Degl’Innocenti U. O.P.: La morte e l’assunzione di Maria in Sant’Al- 
berto Magno; Gallus T., S. J.: Ad quaestionem mortis post Bullam 
« Munificentissimus Deus »; Pazzaglia L. M. O.S.M.: L’Ave Maria nella 
poesia italiana; Ledvorowski E.: Maternitas divina fundamentum ma- 
riologia; Melchior a S. Maria O.C.D.: Doctrina S. Germani Costanti- 
nopolitani de morte et assumptione B. M. V. 


III - Capelle B, O.S.B.: L’Assunzione e la liturgia; Roschini G. M. O.S.M.: 
On the nature of the Corredemptive merit of the blessed Virgin 
Mary; Gallus T. S.J.: Doctrina assumptionis apud Jodocum Clichto- 
veum (+ 1543); Tognetti M. O.S.B.: L’Immacolata al Concilio Tri- 
dentino. 


IV - Pius PP. XII: Litterae Encyclicae « Fulgens Corona »; Philips G.: 
Perspective mariologiques. Marie et VÉglise. Essai bibliographique 
1951-1953; Di Fonzo L. O.F.M. Conv.: S. Antonius Patavinus assump- 
tionis marialis testis; Spedalieri F. S.J.: Il protovangelo. Nuovo saggio 
di interpretazione mariologica; Tognetti M. O.S.M.: L’Immacolata al 
Concilio Tridentino. 


Tra tanti importanti argomenti trattati dalla Rivista Marianum nel 
1953, due soprattutto s’impongono alla nostra attenzione: 1) L’interpre- 
tazione mariologica del Protovangelo, e 2) Il problema della morte di 
Maria Santissima. Il primo per la sua attualità, il secondo per l'ampiezza 
con la quale è stato trattato. 


I - L’interpretazione mariologica del Protovangelo. 

E’ il soggetto di un limpido articolo deì notissimo P. Bea S. J. dal titolo 
« Maria SS. nel Protovangelo » (I, pag. 1-21). 

Ii P. Bca sostiene il valore mariologico del Protovangelo e ‘conforta la sua 
affermazione con argomenti tratti dal testo in sè e dalla tradizione. 

Il testo del Protovangelo in sè considerato, non impone che la « mulier » 
sia necessariamente Eva. Infatti: 

a) l’uso dell’articolo («la» donna), non riservato nell’ebraico ad indicare 
un individuo perchè può indicare anche tutto un genere; 

b) l’uso del futuro (« porrò >», « schiaccerà », « ti avventerai »), indicante un 
evento futuro; 

c) lo stile profetico, il quale usa l’articolo per indicare una persona o un 
oggetto determinato e presente nello spirito di chi parla e non necessariamente 
noto a chi ascolta: 


390 RIVISTA DELLE RIVISTE 
A re ee Ai si 


lasciando «la via aperta ad una interpretazione più profonda della  mu- 
lier’ del Protovangelo, anzi il testo stesso nella sua ambiguità e misteriosa in- 
determinatezza presenta parecchi indizi di un tal senso piu profondo. Ma dal 
solo testo e dal prossimo contesto non si può decidere ? se tale interpretazione 
più profonda realmente si debba fare o no’» (pas. 9). i r 

A. questo senso più profondo, alla interpretazione mariclogica, cl conduce, 
invece, la Tradizione. In questa, l’interpretazione mariologica, « fin dai primi 
secoli non è soltanto l’idea di qualche interprete isolato, ma si è affermata, pur 
non essendo ancora ’ sententia communis’ dei Padri, in tutta la Chiesa con rap- 
presentanti molto illustri» (pag. 14-15), sino a diventare poi nel corso dei se- 
coli «un consenso moralmente unanime degli esegeti e dei teologi, consenso 
confermato più volte dagli stessi Sommi Pontefici» (pag. 11). 

Il chiarissimo Autore, dopo aver sostenuto che il Protovangelo, secondo la 
mente di Dio, parla di Maria, conclude la sua esposizione lasciando insoluta 
la questione se il senso inteso da Dio nel Protovangelo sia quello ’ letterario ’, 
o quello ’ tipico’ o quello ’ plenior ’. 

L'articolo del P. Bea ha indubbiamente il merito della chiarezza ed insieme 
uno spiccato senso della realtà intorno alla vexata quaestio del Protovangelo. 

Ma. leggendo l’articolo, mi è venuto di fare delle considerazioni intorno a 
questa questione, le quali non vogliono essere una critica all’articolo di un 
maestro della levatura del P. Bea, ma, ben sapendo che non tutti gli esegeti 
sono d’accordo con lui, vogliono piuttosto essere un invito ad approfondire il 
problema vedendolo anche da un altro punto di vista acquisito ormai in modo 
definitivo dalla teologia mariana. 

E’ stato tenuto nella debita considerazione, da parte degli esegeti e dei 
mariologi, il fatto che l’inimicizia, o pugna di cui parla il Protovangelo ha una 
sua fase ’finale’, riservata al ’semen mulieris’ (« Ipsum conteret caput tuum 
et tu insidiaberis calcaneum eius »), ed una fase che, per contrapposizione, chia- 
mo ’iniziale’ (« Inimicitias ponam inter te et mulierem, et semen tuum et se- 
men illius ») alla quale parteciperà tanto la ’ mulier’ quanto il ’ semen mulieris ’? 

Sostenere. che la ’ mulier’, secondo il senso inteso da Dio, è Maria SS. non 
è un escluderla dalla fase ’ finale’ della lotta e, quindi, dalla partecipazione 
’ diretta’ alla vittoria finale? 

Ma tutta la teologia dogmatica dell’Immacolata Concezione e della Assun- 
zione è invece orientata verso una affermazione simile: unita a Cristo nella 
lotta e nella vittoria, anche Maria ha schiacciato la testa al serpente infernale. 
E° questa, in sostanza, l'affermazione che fa anche Pio XII nella ’Munificen- 
tissimus Deus’: « Maxime autem illud memorandum est inde a saeculo IIg 
Mariam Virginem a Sanctis Patribus veluti novam Hevam proponi novo Adae, 
etsi subiectam, erctissime coniunctam in certamine illo adversus inferorum 
hostem, quod, quemadmodum in protoevangelio praesignificatur, ad plenissi- 
mam deventurum erat victoriam de peccato ac de morte, quae semper in gen- 
tium Apostoli scriptis inter se copulantur. Quamobrem, sicut gloriosa Christi 
anastasis essentialis pars fuit ac postremum huius victoriae tropaeum, ita Bea- 
tae Virginis commune cum Filio suo certamen virginei corporis glorificatione 
concludendum erat ». 

Il P. Bea rileva giustamente che Pio XII non parla esplicitamente della 
mulier ’ e del ’ semen mulieris’, ma che «accennando al Protovangelo, indica 
chiaramente che nella lotta predetta nel paradiso, Cristo, nuovo Adamo, e 
Maria, la nuova Eva, saranno strettamente unite fino alla pienissima vittoria 
sul peccato e sulla morte» (pag. 2). 

| | Questo fatto non porterebbe ad una nuova ipotesi sul Protovangelo? Che 
cioè col termine ‘mulier’ non venga indicata che Eva; mentre col termine 
semen mn ulieris vengano indicati, da Dio, N. S. Gesù Cristo e Maria Vergine? 
l In termini di Logica si direbbe: ’ mulier supponit pro Eva; ’semen mu- 
lieris’ supponit tum pro Christo, tum pro Virgine Maria. 

Rileggendo tutta la molteplice letteratura riguardante l’interpretazione ma- 
riologica del Protovangelo, si nota che, presso gli esegeti conservano sempre 
un grande valore gli argomenti di critica interna che spingono non pochi di 
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loro ad affermare che la ’ mulier’ del Protovangelo è, in senso letterale, Eva. 
Si rileva inoltre che molti esegeti ritengono che il termine ’mulier’ designi 
Maria solo in senso ’ plenior ’, o in senso ’ tipico ’, indotti a ciò dalla Tradizione, 
riaffermata dagli ultimi Sommi Pontefici e specialmente dall’attuale, felice- 
mente regnante, Pio XII, che vede nel Protovangelo un testo cristologico e 
mariologico insieme. 

Ma dire che il Protovangelo ha un valore mariologico, impone necessaria- 
mente che nella ’ mulier’ si debba scorgere Maria? 

Come Pio XII, i Padri che danno un senso mariologico al Protovangelo, 
non identificano ’ formalmente’ ed ’ esplicitamente’ (eccettuato, forse, S. Epi- 
fanio) la ’mulier’ del Protovangelo con Maria. Affermano che Maria è la 
madre di colui che ha vinto il serpente; e questa affermazione la fanno con- 
trapponendo Maria, come nuova Eva, alla vera Eva, per cui si potrebbe egual- 
mente dire che, secondo quei Santi Padri, la lotta iniziata dalla vecchia Eva 
in unione col vecchio Adamo, è stata conclusa vittoriosamente dal nuovo Adamo 
cui era strettamente unita la nuova Eva. Infatti tanto N. S. Gesù Cristo, quanto 
Maria Vergine possono e debbono essere considerati ’ semen mulieris’, discen- 
denti di Eva. 

Inoltre, come le rivelazioni susseguenti hanno illuminato il senso cristo- 
logico, intese da Dio, del ’ semen mulieris’, puntualizzandolo nella persona del 
Cristo, nuovo Adamo; così, prima il Vangelo — mostrandoci di fatto Maria 
Vergine strettamente coniugata a N. S. Gesù Cristo nell’opera redentrice — 
e poi la Tradizione — dal pensiero dei SS. Padri e dall’ ’ ipsa conteret’ della 
Volgata in poi —, hanno puntualizzato ulteriormente questo senso, inteso da 
Dio, indicando nel ’ semen mulieris’ anche la Madonna, nuova Eva unita al 
Cristo nello schiacciare la testa al serpente. 

La ’mulier’ del Protovangelo, con la quale ha inizio la lotta contro il ser- 
pente, sarebbe dunque, in senso letterale, Eva. Il ’semen mulieris’, che con- 
clude vittoriosamente la lotta schiacciando la testa al serpente, sarebbero, in 
senso letterale, N. S. Gesù Cristo e, a Lui subordinata; Maria SS. 

Questa interpretazione lascerebbe intatte e valide le gravi ragioni di cri- 
tica interna portate dagli esegeti per indicare Eva nella ’ mulier’. Mostrerebbe 
inoltre, nel Protovangelo, un vero fondamento biblico alla ’ diretta’ partecipa- 
zione di Maria SS., in unione e dipendenza dal Cristo, alla vittoria finale sul 
demonio, così come è indicato dalle parole del Sommo Pontefice nella « Mu- 
nificentissimus Deus ». 


II - Il problema della morte di Maria SS. 

Sul problema della morte di Maria SS. abbiamo quattro articoli di indagine 
monografica. Tre sul pensiero rispettivamente di S. Alberto Magno, di S. Ger- 
mano di Costantinopoli, di Josse Clichtove di Newport (un teologo parigino 
del XVI secolo [ + 1543]) a proposito della morte e della assunzione di Maria 
Vergine; uno sull’Assunzione di Maria nella Liturgia. Abbiamo poi un articolo 
sul problema della morte di Maria dopo la proclamazione del domma della 
Assunzione. 


1 - Studì monografici. 


Il P. Umberto Degl’Innocenti O. P. conduce un esame attento e preciso 
su «La morte e l’Assunzione di Maria in S. Alberto Magno », desumendolo dal 
« Mariale del grande Dottore » (II, pag. 113-122). 

Sul solco della tradizione, S. Alberto Magno insegna che Maria Vergine è 
morta ed è stata assunta, anima e corpo, in cielo. 

A proposito della morte, è notevole che il Santo Dottore ritenga il fatto 
della morte come indubitabile e ovvio, e ne esamini solo le circostanze dandone 
delle acute e convenienti ragioni. Queste circostanze sono: la prescienza della 
propria morte da parte della Vergine, la presenza del Signore a questa morte, 
la causa efficiente della morte, cioè l’amore intensissimo. 

Bella e profonda la ragione che dà della morte d’amore di Maria SS. in 
contrapposizione alla morte dolorosa di N. Signore. Così la riporta il P. Degl’'In- 
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nocenti: « (La morte del Cristo) dovendo essere sommamente soddisfatta, era 
conveniente e necessario che fosse estremamente penale, e volontaria al sommo. 
Perciò ci fu in essa un sommo gaudio (perchè sommamente volontaria) eun 
sommo dolore (perchè estremamente afflittiva). E il dolore fu la materia, del 
gaudio, nel senso che Cristo sommamente godeva che attraverso il suo sommo 
dolore venisse redento il genere umano. In Maria invece il moto razionale, in- 
formato dalla grazia, assopiva e debellava il movimento della natura, di modo 
che, trovandosi ferita dalla carità nel sommo del suo essere, era tratta in alto 
(soltanto), e scioglieva così il vincolo impacciante del corpo » (pag. 116). $ 

Quanto poi all’Assunzione corporale, il S. Dottore, portandone come raglone 
fondamentale la maternità divina, confortandola con diversi passi di vari Padri 
della Chiesa e con diverse ragioni di convenienza, conclude affermativamente, 
considerando tale dottrina non come verità espressamente determinata dalle 
Scritture, ma da esse dedotta; per cui va «pie» creduta. 


TI] P. Melchiorre di S. Maria O0.0.D. in un esauriente e bell’articolo (II, 
pag. 195-213), espone il pensiero di S. Germano di Costantinopoli (+ 733) circa 
la morte e l’Assunzione di Maria SS., pensiero contenuto nelle omelie del Santo. 

Dopo aver riportato il racconto della morte e della assunzione (racconto 
non solo oratorio, ma anche ampiamente immaginoso), il P. Melchiorre di S. 
Maria passa ad esporre le ragioni addotte da S. Germano per spiegare l’una 
e l’altra. 

Le ragioni della morte di Maria Vergine sono tre: la naturalità della morte; 
la rassomiglianza col Figliuolo Redentore; la morte come prova della verità 
del corpo di Maria Vergine e quindi della verità della Incarnazione. 

L’assunzione, avvenuta subito dopo la morte, ha come ragione, secondo S. 
Germano, la divina maternità di Maria. 

A questo, l'A. fa seguire un esame del pensiero di S. Germano sulla me- 
diazione universale di Maria, strettamente connessa, secondo il pensiero del 
Santo, all’Assunzione. 


Il P. Tiburzio Gallus S. J. (III, pag. 288-303) espone il pensiero di Josse 
Clichtove di Newport desumendolo dalle sue opere: « De puritate conceptionis 
B.M.V.» e «De Assumptione B.M.V.». 

Il Clichtove ammette non solo l’Assunzione, ma anche la morte della Ma- 
donna. 

Nel trattato sulla Concezione Immacolata di Maria egli esclude che la 
morte di Maria possa costituire un argomento contro l’Immacolata Concezione, 
perchè vede nella morte della Madonna non una pena del peccato, ma un ele- 
mento di conformità al Cristo e un fatto inerente alla stessa natura umana 
di Maria. Argomenti, questi, che il Clichtove ripete poi nell’opuscolo sulla As- 
sunzione. 

Tutta la critica che il P. Gallus fa di questa argomentazione è decisa- 
mente orientata verso la negazione della morte di Maria Vergine. Non mi pare 
però che lo si possa seguire nella sua critica del Clichtove perchè questa, a 
mio modesto parere, è falsata da una pregiudiziale erronea: e cioè che il Cli- 
chtove intenda dimostrare con la sua argementazione il fatto della morte. E° 
chiaro invece che il Clichtove, come tutti gli altri teologi del suo tempo, accetta 
il fatto della morte di Maria Vergine come verità ricevuta dalla tradizione, 
creduta dai fedeli, accettata dalla Liturgia del suo tempo, e vuole darne una 
giustificazione razionale. Che è, si vede bene, tutt’altra cosa. 


i Don B. Cappelle O.S.B. espone in un dotto articolo (III, pag. 241-276) lo 
sviluppo della Liturgia dell'Assunzione nelia Chiesa orientale e nella Chiesa 
occidentale. 

Notevole, a proposito del nostro argomento, il fatto che le testimonianze 
esplicite sulla morte sono anteriori a quelle sull’Assunzione e che dal 500 in 
poi è più unanime il consenso dei fedeli sulla morte che sull’Assunzione. Inoltre 
è notevole il fatto che, forse per mettere in maggior rilievo la grandezza del 
privilegio dell'Assunzione, la Liturgia antica calcava l’accento sulla morte di 
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Maria Vergine. Infatti, nella Chiesa Orientale, la solennità liturgica nasce col 
titolo di ’ Dormitio’, e nella Chiesa Occidentale, dal 687 circa e per quasi sei 
secoli, ha in primo piano la colletta ’ Veneranda nobis’, tuttora viva nella Li- 
turgia Domenicana, Premonstratense, Cistercense, Ambrosiana e Lionese. 


2 - La « nota teologica» della dottrina che sostiene la morte di Maria 
Vergine. 


L’articolo del P. Tiburzio Gallus S. J.: « Ad quaestionem mortis post bulla 
’ Munificentissimus Deus ’» (II, pag. 123-139) lascia un po’ interdetti, special- 
mente dopo la lettura dei quattro articoli di cui abbiamo già parlato. 

Alla domanda: quale valore dobbiamo dare alla dottrina che sostiene la 
morte di Maria SS.? Il P. Gallus risponde negando innanzitutto — contro il 
parere di alcuni teologi — che la morte di Maria Vergine sia stata definita 
’ implicitamente ’, o in termini equivalenti’, unitamente alla stessa Assunzione 
corporea. 

Gli argomenti che l’A. porta per suffragare la sua asserzione sono: 

a) Il S. Uffizio, dopo la definizione, permette che sia affermata da diversi 
cattolici la tesi della non-morte di Maria SS. 

b) Il nuovo testo liturgico della Messa dell'Assunzione, a differenza del 
testo abolito, non ha nessun riferimento alla morte di Maria SS. 

c) I testi della Tradizione citati nella bolla ’ Munificentissimus Deus’ anche 
se attestano, con l’assunzione, la morte di Maria Vergine, vengono riportati 
esclusivamente come testi della sola Assunzione: tanto è vero che gli altri testi 
citati nella Bolla e che non hanno alcun riferimento alla morte di Maria San- 
tissima, non sono di autori che sostengono la morte di Maria SS. 

d) D’altra parte, la mancata definizione esplicita della morte di Maria ed 
il silenzio che la Chiesa si è imposta nella Liturgia a proposito della morte, 
sarebbero dovuti, secondo il P. Gallus, alla « debolezza degli argomenti in fa- 
vore della morte ». Debolezza consistente nella dipendenza dell’iconografia del- 
l’Assunzione, e del racconto della morte di Maria, fatto dai Padri, Dottori e 
Teologi, dalla Leggenda « Transitus Mariae » e dalla testimonianza dello Pseudo 
Dionigi. 

Da questa mancata definizione esplicita e dal silenzio della Chiesa a pro- 
posito della morte di Maria nel nuovo testo liturgico, il P. Gallus trae poi una 
seconda conclusione, e cioè che la dottrina della morte di Maria Vergine è 
oggi, dopo la bolla ’ Munificentissimus Deus’, nè più nè meno che una ’pia 
opinione incerta’ dalia quale non solo è lecito, ma conviene astrarre, fino a 
che si arrivi alla certezza (pag. 139). 


Mi pare che il P. Gallus abbia voluto trarre dalle premesse una conse- 
guenza più estesa di quella che logicamente era lecito attendersi. 

Tre osservazioni innanzitutto: 

a) Prima della definizione dogmatica dell'Assunzione il fatto della morte 
di Maria SS. era ritenuto — e il P. Gallus lo ammette (pag. 124-125, 139) — 
tra i teologi, almeno ’ teologicamente certo’, se non di più. 

b) Nessun Teologo ha mai fatto della morte e dell'Assunzione un solo 
’ factum’, ma ha sempre distinto l’una cosa dall’altra: nessun Teologo ha cioè 
visto nella morte di Maria Vergine una premessa indispensabile alla Assun- 
zione. Anche perchè diverse sono le ragioni indotte per rendersi ragione del- 
l'uno e dell’altro fatto. 

c) A proposito della morte di Maria Vergine, va fatta una distinzione 
nettissima (che deì resto, va fatta anche per l’' Assunzione) tra il «factum 
mortis » e il modo e le circostanze di questa morte. 

Una lettura attenta, per esempio, dell’articolo di Don Cappelle, sopra ri- 
ferito, ci mostra esattamente come nell’antichità, mentre era comune l’assen- 
so sul fatto della morte di Maria SS., erano invece disparate le opinioni sul 
modo e sulle circostanze nelle quali avvenne la morte. 

Ciò premesso, sono d’ accordo nel ritenere che con la bolla ’ Munificentis- 
simus Deus’ Pio XII ha inteso definire il solo fatto della Assunzione corporea, 
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non il fatto della morte. Non sono d’accordo invece quando afferma che questa 
mancata definizione porti ad un declassamento del valore teologico del ’ factum 
mortis’. Arrivare a quest’ultima conclusione è un estendere senza fondamento 
il valore delle premesse. 

Infatti, nessuno degli argomenti portati dal P. Gallus per sostenere la non 
definizione del ’ factum mortis’ può portare a conclusione che la morte di Maria 
non è fatto ’teologicamente certo’, ma solo una ‘incerta pia opinione ’. Infatti. 

a) Il S. Uffizio non proibisce attualmente che si difenda la non-morte di 
Maria SS., così come non lo proibiva prima deila ’ Munificentissimus Deus”. 
Il Rev.mo P. Gabriele Roschini O.S.M., per esempio, non ha atteso la defini- 
zione dell’ Assunzione per sostenere che la Vergine non è morta. 

Il silenzio del S. Uffizio non può essere, quindi, l’indice di un declassa- 
mento del valore teologico del ’ factum mortis’. 

b) Il nuovo testo liturgico romano della Messa dell’ Assunzione ha, è vero, 
con la sostituzione della ’ secreta’ eliminato 1 unico accenno alla morte rimasto 
nel testo abolito. Ma si può da questo fatto dedurre che la morte: della Madonna 
non è stata definita neanche implicitamente (ma si può arrivare realmente a 
questa conclusione?) non se ne può dedurre però che questa espunzione sia 
stata dettata dal pensiero di negare la morte di Maria. 

Se teniamo presente che il testo abolito non aveva nessun accenno esplicito 
al mistero dell'Assunzione corporea - il termine ’ Assumptione’ usato nell’ ’in- 
troito?’, nel ’ Graduale’ e nell’ ’Offertorio’ è, infatti, generico e può indicare il 
solo ingresso dell’ anima in Cielo - possiamo facilmente capire come il nuovo 
testo liturgico sia stato ispirato dall’ idea di esprimere chiaramente e aperta- 
mente il mistero definito, cioè il fatto dell’ Assunzione in anima e corpo. 

Inoltre gli Ordini Religiosi che conservano ia Joro antica liturgia compren- 
dente ia significativa e antichissima formula ’ Veneranda nobis’, non sono stati 
affatto sollecitati a cambiarla e tanto meno ad abolire i testi della loro liturgia 
in cui esplicitamente si parla della morte di Maria Vergine. 

c) I testi della Tradizione vengono senza dubbio citati come testimoni del 
fatto dell’ Assunzione. Però, avendoli riportati conservando quel che, contempo- 
raneamente, affermavano della morte di Maria, senza che questa loro asserzione 
venisse in nessun modo messa in dubbio, ne segue che iasciano loro il valore 
che avevano. Anzi, pur non arrivando a dire che ciò significhi una definizione 
equipollente, bisogna riconoscere che da ciò il loro valore è stato certamente 
ribadito. Tanto più che l’elenco delle testimonianze della Tradizione in favore 
della Assunzione è preceduto, nelîa « Munificentissimus Deus », da queste parole: 
« Communis huius fidei Ecclesiae (fede, cioè. nell’ Assunzione) varia inde a re- 
motis temporibus per saeculorum decursum manifestantur testimonia, indicia 
atque vestigia; eademque fides luculentiore in dies lumine panditur. 
nia Siquidem christifideles, suorum Pastorum institutione ac ductu, a Sacris 
Litteris didicere Virginem Mariam, per terrestrem suam peregrinationem, vitam 
egisse sollicitudinibus, angustiis, doloribus affectam; ac praeterea id evenisse, 
quod sanctissimus senex Simeon cecinerat, acutissimum nempe gladium cor eius 
transverberasse ad Divini sui Nati crucem nostrique Redemptoris. ’ Parique 
modo haud difficile iisdem fuit assentiri magnam etiam Dei Matrem, quemad- 
modum iam Unigenam suum, ex hac vita decessisse. Hoc tamen minime prohi- 
buit quominus palam crederent ac profiterentur sacrum eius corpus sepuleri 
corruptioni obnoxium fuisse numquam, numqdquam augustum illum Divini Verbi 
tabernaculum in tabem, in cinerem resolutum fuisse’ ». 


Non sì può disconoscere che il minimo valore che si possa dare alle parole 
che mi sono permesso di sottolineare è quello di essere un riconoscimento dell’a- 
nimus fidelium, interpretato da tutti i Padri e Dottori citati nella Bolla, i quali 
affermano che Maria Vergine è morta ed è morta per rassomigliare ed unirsi 
anche in questo al Figlio Redentore. 

d) Ritenere poi che il pensiero dei Padri e dei Dottori sulla morte di Maria 
SS. dipenda esclusivamente dalla testimonianza dello Pseudo Dionigi e dalla 
Lesgenda « Transitus Mariae », diventa di fatto anche un inerinare il valore 
della testimonianza degli stessi Padri circa l’Assunzione sorporea di Maria 
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Vergine. Nei Padri infatti, la testimonianza sulla morte e quella sulla assun- 
zione corporea sono strettamente legate e non si rivelano attinte a fonte diversa. 

Che poi il racconto della morte e della Assunzione siano rivestiti, nella te- 
stimonianza dei Padri, di quelle immaginose circostanze che non potevano non 
colpire la fantasia del popolo e che ritroviamo nelle varie ’ Leggende’, non 
significa affatto che come le circostanze anche il fatto della morte e della As- 
sunzione debba riportarsi a queste Leggende. 

Quanto poi all’ ’ autorità’ dello Pseudo Dionigi, chi conosce bene S. Tom- 
maso e i Dottori e i Teologi « magni nominis » medioevali, sa anche la funzione 
che avevano queste « auctoritates » nell’argomentazione teologica. Per S. Tom- 
maso soprattutto avevano solo un valore di ’ riprova’, di ’ confirmatur’. Quindi 
non si può dire che l’affermazione della morte di Maria SS. fatta dai Dottori 
della Chiesa e dai Teologi medioevali dipenda esclusivamente dall’autorità dello 
Pseudo Dionigi, per cui, cadendo questa autorità debba cadere anche l’affer- 
mazione che ne dipende. C’erano altri elementi: la Liturgia, la Tradizione, la 
fede del popolo, che mettevano i Dottori davanti a questo fatto. E ad un fatto, 
si noti, corroborato da quella ’ analogia fidei’ notata nella « Munificentissimus 
Deus ». 

« Christifideles, suorum pastorum ac ductu, a Sacris Litteris didicere Vir- 
ginem Mariam, per terrestrem suam peregrinationem, vitam egisse sollicitudi- 
nibus, angustiis doloribus affectam ...». Il P. Gallus dovrebbe tenere presente 
queste parole prima di affermare che la morte di Maria SS. è una cosa che 
ripugna in modo assoluto (« prorsus repugnat», pag. 138) con l’Immacolata 
Concezione. I travagli, le angustie, i dolori non sono forse rella umanità una 
conseguenza del peccato originale? Ripugnano all’Immacolata Concezione? In 
astratto, sì; ma di fatto invece la Vergine Maria è stata concepita senza pec- 
cato originale ed è stata, teste il Vangelo, soggetta all’affanno e al dolore. Il 
che non deve, quindi, far tacciare di contraddizione con il dogma dell’Imma- 
colata, quei teologi, e sono la stragrande maggioranza, i quali affermano che 
la Vergine Maria è morta. 

Mi pare perciò che si possa e si debba affermare che ancor oggi il fatto 
della morte di Maria SS. è ’teologicamente certo’, mentre, contrariamente a 
quanto pensa il P. Gallus, è il fatto dell'immortalità quello incerto dal quale 
non solo è lecito, ma è conveniente astrarre, sinchè non verrà dimostrato teo- 
logicamente. 

Direi ancora, che non ‘è sufficiente vedere il mistero della morte di Maria 
alla sola luce dell’Immacolata Concezione. Fare così, è dimenticare che il mi- 
stero dell’Immacolata Concezione ha, sul piano mariologico, una funzione di- 
spositiva: quella di disporre Maria ad essere « dignum habitaculum »; ad eser- 
citare degnamente ed efficacemente le sue funzioni di Madre del Cristo Reden- 
tore. Si può certo studiare ogni fatto mariologico nel suo rapporto col privilegio 
dell’Immacolata Concezione, ma senza dimenticare questa sua relatività e senza 
averli studiati anche alla luce dei principii mariologici, primo fra tutti quello 
della Maternità del Cristo Redentore. Così facendo si potrebbe constatare che, 
se il fatto dell'Assunzione corporea si risolve nel mistero dell’Immacolata Con- 
cezione, il fatto della morte si risolve nel mistero della Corredenzione. Prima 
di negare il fatto della morte di Maria, sostenuto da una tradizione così una- 
nime e antica, bisognerà prima approfondire almeno lo studio sulla Corre- 
denzione di Maria SS. È 
Niccolò Ciuffo O. P. 


THE THOMIST - A. 1953. 


I - Groenstock D. L.: Exemplar causality and the supernatural oder; De 
Letter P.: Venial sin and its final goal; Mc Roy C.N.R.: Note on the 
problem of the origin of political authority; Chroust A. - E.: The phi- 
losophy of law of the epicureans. 
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II - Magrath O.: St. Thomas theory of original sin; Gerhard W. A.: Na- 
tural science and the imagination; Chroust A.-E.: The philosophy of 
law of the epicureans. 


III - Stevens G.: The disinterested love of God; Wheeler M.M.C.: Actual 
grace according to St. Thomas; O’ Connor W.R.: Natural appetite. 


IV - D. A. Dillon - J. A. Oesterle: Moral philosophy in the Catholic Colle- 
ge; M. Charlesworth: The meaning of eristentialism; G. Stevens: 
The disinterested love of God; T. V. Flynn: The cogiîtative power. 


De Letter P.: Venial sin and its final goal. (Il peccato veniale ed il suo 
fine ultimo). 

Introduzione. La questione dell’ultimo fine del peccato veniale, sebbene 
sia uno dei minori problemi speculativi im Teologia, ha sempre attirato l’atten- 
zione dei teologi, da S. Tommaso ai nostri giorni. Nonostante le varie solu- 
zioni, la questione è rimasta una «crux theologorum » per vari secoli. 

Formulazione del problema. Fino ad ora il problema è stato formulato 
così: ogni atto volontario deve essere diretto al suo fine ultimo: ora siccome 
il peccato veniale non è diretto al fine ultimo (infatti non è diretto ad un 
fine cattivo — altrimenti sarebbe peccato mortale — neppure è diretto a Dio 
— altrimenti sarebbe un atto di virtù): qual’ è dunque il fine ultimo del pec- 
cato veniale? 

Cosa dicono i teologì? (L’Autore accenna ad alcune opinioni moderne 
brevemente). Osserviamo che il punto in questione è il seguente: quando San 
Tommaso parla del fine ultimo del peccato veniale, parla soltanto dal punto 
di vista morale, mentre i suoi Commentatori portano la questione sul piano 
metafisico. Lo stesso S. Tommaso, secondo il Lottin (O. Lottin, « Principes de 
Morale », II, « Compléments de doctrine et d’histoire » - Louvain, 1497 - pp. 
241-249 - « Péché véniél et fin derniére), considera la questione solo per rispon- 
dere a delle difficoltà ed in nessun luogo per discutere i principi metafisici 
nella questione del peccato veniale. Infatti la conclusione di S. Tommaso è che 
il peccato veniale è un atto umano a metà e non può essere nè attualmente nè 
virtualmente riferito al suo ultimo fine. 

Premesse. 

a) «La volontà » è una tendenza verso l’oggetto: come tendenza natu- 
rale (ut natura) è diretta all’ultimo fine; si porta in tutte le cose sotto la 
formalità di bene. La tendenza razionale (voluntas ut ratio) non si dirige per 
sè al fine ultimo; ed infatti il peccato veniale, che appartiene a questa vo- 
lontà, non si riferisce a Dio. 

b) «Tendenza abituale a Dio»: non è questione dell'agente che tende 
a Dio ma dell’atto considerato separatamente dall’agente, ed atto come tale: 
l’«habitus » non tocca la moralità dell’atto: infatti si può usare quando si 
vuole; così, per es., per un peccatore colpevole di peccato mortale non è ne- 
cessario che pecchi sempre mortalmente sebbene abitualmente sia diretto 
verso il male. 

c) «La natura del peccato veniale»: consiste nella facilità con la quale 
viene perdonato perchè non spezza il legame col fine ultimo. Manca la «ratio 
peccati »: sia perchè la materia non è sufficiente per un peccato mortale; sia 
perchè, nonostante la materia, manca la deliberazione della volontà. 

La conclusione del nostro Autore è: Il peccato veniale non intende il fine 
ultimo. Così egli prova questa conclusione considerando la natura di tale pec- 
cato, mediante un esame di alcuni testi tratti dalle opere del Dottore Angelico. 
18 formula: « Non actu sed habitu ». 

S. Tommaso usa questa formula parlando del peccato veniale sia nelle 
Sentenze, come anche nel « De Malo » e nella Summa Theologica. Risolve 
l’Angelico un’obiezione presa dall’« uti-frui » agostiniano, obiezione che nega 
il peccato veniale, poichè ogni atto che si riferisce a Dio sarebbe virtù, ed 
ogni atto non riferentesi a Dio sarebbe peccato mortale. S. Tommaso, rispon- 
dendo solo alla maggiore dell'argomento, distingue: il peccatore colpevole 
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venialmente si riferisce a Dio «non actu, sed habitu ». In un’altra obiezione 
il peccato veniale viene negato, in quanto non ci allontana da Dio: Il Santo 
Dottore risponde allo stesso modo, distinguendo' il peccato mortale muta il 
fine ultimo, mentre quello veniale non è diretto al fine ultimo, ma ai mezzi 
che ad esso conducono. Anche nel « De Malo » l’Angelico procede con le me- 
desime obiezioni e risponde con le stesse distinzioni. La « Summa Theologica » 
con differenti obiezicni ci ripete la stessa dottrina. Noi possiamo ordinare, 
l'Autore commenta. qualche cosa a Dio in due modi: riferendola «attualmente» 
a Lui come mezzi al fine; «potenzialmente » (non effettivamente) così da 
non intendere nè Dio e neppure la creatura; « effettivamente » quando l’or- 
diniamo a Dio come ultimo fine. Il peccato veniale solo potenzialmente è or- 
dinato a Dio. 

2% formula: « Non contra sed praeter legem ». 

L’Angelico ha questa formula nelle opere sopra citate e se ne serve per 
risolvere le obiezioni. Il peccato veniale non è contro la legge di Dio in quanto 
non distrugge il legame che ci unisce ad essa; d’altronde non è secondo essa in 
quanto non opera in conformità della iegge, ma possiamo dire che scivola in 
certo modo senza toccarla in punte vitale così da potere spezzare il legame 
della legge eterna. Ancora: il peccato veniale non ci fa dipartire dalla legge 
eterna « simpliciter » ma « secundum quid », così che l’azione di chi pecca 
venialmente non contraria il fine della legge, e neppure « actu » l’intende: è 
una via di mezzo fra i due fini: quello buono e quello cattivo. 

3% formula: « Deordinatio circa ea quae sunt ad finem ». 

l'oggetto del peccato veniale nen è il fine ma sono i mezzi. Il disordine 
di un’azione può riguardare: a) il fine, b) i mezzi. Se riguarda i mezzi, il fine 
rimane illeso, così come accade nel peccato veniale non urta la carità. E’ que- 
stione di disordine nell’uso dei mezzi, ed il peccato veniale è cattivo solo per 
questo. Questo disordine poi non consiste nel fatto che i mezzi vengono presi 
come fine, ma nell’eccessivo e discrdinato amore ed attaccamento a ciò che è 
solo mezzo: e questo avviene solo quando il mezzo viene amato per altro mo- 
tivo che non sia quello proprio del mezzo: :1 condurre al fine. 

48 formula: « Imperfecta ratio peccati ». 

S. Tommaso dice che il peccato veniale è tale « propter imperctam rationem 
peccati»: ed è solo peccato per analogia col peccato mortale, analogia che è 
imperfetta e solo relativa. Questa idea dell’imperfezione del peccato veniale, 
come atto morale, appare chiaramente dall’insegnamento che S. Tommaso ci 
dà trattando delle potenze, nelle quali si trova anche il peccato veniale: ap- 
petito sensitivo, ragione inferiore e superiore. I primi movimenti dell’appetito 
sensitivo sono peccati veniali perchè l’appetito sensitivo non può raggiungere 
ii fine ma solo i mezzi. Nella ragione inferiore vi può essere peccato veniale 
e mortale; in quella superiore vi è possibilità di peccato veniale sia per l’as- 
senso deliberato al peccato veniale «ex genere », sia per i movimenti inde- 
liberati della ragione ad un oggetto grave in sè, ma che è peccato veniale 
«per accidens »; e questo è proprio un atto imperfetto considerato sotto i due 
aspetti. 
5a formula: « Ex actu rationis discursivae ». 

Un peccato può essere veniale per uno sbaglio che si può fare nel ragio- 
namento. S. Tommaso ci parla di questo trattando dell’impossibilità per un 
angelo e per l’uomo in stato di giustizia originale di peccare venialmente. 

L’Angelo non ha intelletto discorsivo ma intuitivo: vede la conclusione 
nelle premesse e non ha bisogno di formare un ragionamento. Così l’Angelico 
conclude che nell’angelo buono l’atto è virtù, mentre nel demonio l’atto è pec- 
cato mortale. Ambedue vedono il fine ed agiscono. 

Riguardo all'uomo nello stato di giustizia originale, il peccato veniale sia 
«ex genere» sia «per accidens» viene escluso. Infatti i due peccati veniali 
originano un disordine nell’uomo: il primo infatti (« ex genere ») importa un 
disordine dei sensi alla ragione: il secondo («per accidens »), che importa un 
disordine della mente alle cose dirette al fine, è dovuto proprio al fatto che i 
mezzi non sono infallibilmente diretti al fine, che terrebbe il primo posto 
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nelle cose desiderabili. Questo disordine è impossibile, data l’armoniosa su- 
bordinazione delle potenze inferiori, il cui oggetto sono i mezzi, a quelle su- 
periori, il cui oggetto è il fine. La mancanza del peccato veniale nell'uomo in 
giustizia originale è dovuta al fatto che egli non poteva porre un atto deli- 
berato che non fosse riferito al fine ultimo. L’imperfezione della ragione di- 
scorsiva era rimediata dalla preternaturale integrità originale. 

Ciò ci rende ancora più chiaro come la natura discorsiva della. ragione 
umana spieghi la vossibilità del peccato veniale con la nostra abilità di ferma- 
re la sua considerazione soltanto ai mezzi, senza prendere in considerazione 
il fine per il quale devono essere quei mezzi. La ragione umana può dettare un 
atto che non è diretto al fine. Questo atto che finalizza i mezzi, che non pos- 
sono, per il loro inerente disordine, attualmente essere mezzi, è atto pecca- 
minoso che non è diretto ad un ultimo fine. Ne segue quindi che il peccato 
veniale non intende un fine ultimo, e la questione a proposito non deve per- 
ciò essere posta. 

Antonino Distefano O. P. 


* * * 
* * * 


ESTUDIOS ECLESIASTICOS - A. 1953. 


I - S. Del Pàramo S. J.: La paz de Cristo en Nuevo Testamento; J. M. 
Fondevila S. J.: Ideas cristolégicas de Marcelo de Ancyra; J. Collantes 
S. J.: Un comentario gnostico a lo Jo. 1, 3; L. Brates S. J.: Un co- 
mentario y traduccion del libro de Jeremias: J. Madoz S. J.: Miîsce- 
linea José de Ghellinck. 


II - F. Pelster S. J.: La autoritad de S. Tomas en las escuelas y ciencias 
eclesiasticas; J. Salaverri S. J.: Lo divino y lo humano en la Iglesia; 
Fr. De P. Solà S. J.: Observaciones sobres un interesante libro de 
Monsefior Parente: L’Io di Cristo; Cl. Pujol S. J.: Los religiosos y les 
bienes eclesiasticos en la nueva legislacion canonica oriental. 


III - J. Rabeneck S. J.: De principio identitatis comparatae ei mysterio 
SS. Trinitatis secundum Concilium Lateranense IV; J. Leal S. J.: La 
Eucaristia y la Parabola del Buen Pastor, Jo. 10, 1-18; R. North S.J.: 
El nuevo « santuario » de Jericò; S. Collantes S. J.: La mds antigua 
interpretacibn de Jo. 4, 35; J. M. Bover S. J.: Autenticidad de Lc. 
9, 54-56; M. Zalba S. J.: El ayuno eucaristico; Fr. De P. Sola S. J.: 
Un libro sobre la Causalidad de los Sacramentos. 


IV - Fr. De P. Sola S. J.: La Corredencibn Mariana, en lo escritos de S. 
Bernardo; F. Alonso Barcena S. J.: El progresso dogmatico a la luz 
de la enciclica « Humani generis »; P. Meseguer S. J.: Moral y Pa- 
storal Médica Especial; M. Quera S. J.: Literatura eclesidstica espà- 
nola, Ano 1951 (elenco dell'intera produzione letteraria spagnola ri- 
guardo alla teologia dogmatica e morale, teologia biblica, diritto ca- 
nonico e storia ecclesiastica). 


J. M. Fondevila S. J.: Ideas cristologicas de Marcelo de Ancyra. 


L’ortodossia di Marcello di Ancira, molto discussa tanto nell’antichità quan- 
to ai nostri tempi, è l’oggetto dello studio che ci presenta il P. Fondevila. 

Come sì sa, di Marcello non abbiamo che frammenti, vale a dire citazioni 
contenute nelle opere del suo avversario Eusebio di Cesarea che, proprio sulla 
base di queste citazioni, voleva provare che il vescovo di Ancira, un fiero av- 
versario dell’arianesimo, fosse un sabellianista nella teologia trinitaria e un 
dinamista nella cristologia. La maggioranza degli studiosi moderni accetta le 
conclusioni di Eusebio e le crede confermate dalle condanne che da parte di 
diversi concili orientali e, sopratutto, da quella dell’ecumenico di Costantino- 
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poli (381) colpirono la dottrina dell’Ancirano e, inoltre, da diverse affermazio- 
ni di S. Ilario, S. Basilio, S. Epifanio e S. Girolamo. 

Ora, il P. Fondevila riesamina la «questione cristologica » secondo la dot- 
trina di Marcello, fondando le sue constatazioni sui medesimi frammenti di 
cui si servì Eusebio. Senonchè le conclusioni dell’A. sono diametralmente op- 
poste a quelle del vescovo di Cesarea: l’Ancirano non vuole spiegare il modo di 
unione delle due nature in Cristo, ma vuol confutare gli ariani. 

Nessuno dei frammenti ci permette di ascrivergli l’adozianesimo sia di 
Paolo di Samosata di Fotino di Sirmio, giacchè per Marcello Cristo non fu un 
uomo puro deificato nel momento del suo battesimo, ma un vomo perfetto fin 
dal momento del suo concepimento unito al Verbo eterno. 


Gli stessi frammenti escludono anche il dinamismo cristologico di cui l’ac- 
cusò Eusebio. L’accusa si fonda su due argomenti invalidi: a) I due termini, 
di sapore sabelliano, « virtù operante » che spiegherebbe l’opera del Verbo nella 
creazione e nell’Incarnazione, e lo « estendersi con la sua forza alla produzione 
delle opere esterne » sono le principali prove di Eusebio. Ma un esame attento 
ci convince che, ben lungi dal voler affermare che il Verbo s’unisce alla natura 
umana del Cristo soltanto come principio di attività, i due termini sono usati 
per affermare, e con maggior forza, la perfetta unità del Verbo con la natura 
divina, unità che non viene meno nè col suo concorso alla creazione nè con la 
sua Incarnazione. b) L’altro fondamento dell’accusa è un falso pregiudizio di 
Eusebio: per Marcello era indiscutibile che il Verbo si univa ad una natura umana 
perfetta; ma proprio questa dottrina era scandalosa per il padre della storio- 
grafia ecclesiastica, giacchè l’unione di Dio ad una natura umana perfetta, se- 
condo lui, non poteva essere ipostatica, ma soltanto dinamica (una presupposi- 
zione non provata, accettata però dal vescovo di Cesarea, perchè favorevole alla 
sua teologia arianeggiante). Il pensiero genuino dell’Ancirano sostanzialmente 
coincide con la dottrina cattolica dell’unione ipostatica, sebbene la terminologia 
che usa sia molto imperfetta. Questa sostanziale ortodossia di Marcello si ma- 
nifesta dal dettagliato esame cui il P. Fondevila sottomette il suo modo di par- 
lare delle operazioni di Cristo e vi trova implicita la dottrina cattolica della co- 
munione degli idiomi. 

E’ forse più fondata l’altra accusa secondo cui, per Marcello, il regno del 
Cristo come ha avuto un inizio guattro secoli prima così avrà anche un ter- 
mine alla fine del mondo. Egli certo non dubita che il regno universale del 
Verbo eterno è senza inizio e senza fine. Ma il regno del Verbo incarnato in 
quanto incarnato è, secondo lui, un regno storico cui essenziale è la lotta contro 
il regno del diavolo: come tale ebbe inizio e avrà fine quando il Cristo, dopo 
aver a sè sottomesso tutti i suoi nemici, sottometterà se stesso al Padre, perchè 
non sarà più necessario il regno di lotta, nè l'economia del Verbo secondo la 
sua umanità. Della sua umanità il Verbo ha bisogno soltanto per distruggere 
il regno del diavolo sopra l’uomo. Ne seguirebbe, secondo l’ipotesi molto audace 
dell’Ancirano, che l'unione dell’umanità al Verbo, dopo il giudizio finale, di- 
venterà superflua e perciò cesserà. Tuttavia questa ipotesi è proposta da Mar- 
cello come pura ipotesi, e non come dottrina sua, perchè — egli dice — non 
è prudente sostenere cose che non hanno nessun fondamento biblico. 

Lo studio ben documentato del P. Fondevila — unendo armonicamente, 
come esigono le questioni di teologia storica, il metodo positivo con quello 
speculativo — è riuscito a provare l’ortodossia sostanziale di Marcello nella 
questione cristologica. Resta ancora a riesaminare la teologia trinitaria del- 
PAncirano. Chiunque lo intraprenderà, terrà presenti i principi che hanno 
guidato il P. Fondevila: a) partire non dalle accuse degli avversari, nè dalle 
espressioni isolate di Marcello, ma dal contenuto formale dei frammenti; b) 
aver presente lo scopo che si aveva prefisso il vescovo di Ancira, e cioè opporsi 
all’arianesimo, affermando la consustanzialità del Verbo; c) non perdere di 
vista mai il metodo dell’Ancirano: egli vuol fondare la sua teologia sulla 
S. Scrittura e non oltrepassare i dati della rivelazione, ma nella polemica contro 
gli ariani, per enervare i loro argomenti, si permette varie ipotesi assai azzar- 
date alle quali però non aderisce. Insomma, l’opera di Marcello sarebbe da con- 
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siderarsi piuttosto una confutazione degli avversari che una costruzione positiva. 

Vi sarà, inoltre, una questione storica da risolvere, spiegare cioè tanio 
l'atteggiamento indulgente dei Latini e soprattutto dei Papi in riguardo di 
Marcello, quanto la tenace opposizione di alcuni campioni orientali deli orto- 
dossia e la condanna che lo colpì da parte del concilio ecumenico di Costan- 
tinopoli. Non mi stupirei se, finiti gli studi sulla ortodossia di Marcello, si con- 
clugesse con la necessità di sottomettere ad una revisione anche i frammenti 
marcelliani conservatici dal suo avversario. 


J. Salaverri S. J.: Lo divino y lo humano en la Iglesia. 


Il divino e l'umano nella Chiesa è studiato, dal P. Salaverri, in relazione 
al movimento ecumenico; lo studio si limita però ad esaminare il lato teore- 
tico della questione. 

Com'è possibile l'unione delle Chiese? Col sacrificare quello che è di ac- 
cessorio ed umano, mantenendo solo ciò che è di essenziale e divino nella 
Chiesa — rispondono gli ecumenisti —, ma non sono d’accordo nel determi- 
nare in che cosa consista uno e l’altro, però concordemente accusano la Chiesa 
cattolica di confondere l'umano con il divino. Ora, l’A. vuole esporre il punto 
di vista cattolico. 

Leggendo le prime pagine dell’articolo, si ha l’impressione che l’A. voglia 
identificare l'umano col peccato (quasi a sembrare un avvicinamento alla teo- 
logia barthiana), ma quando comincia l’esplicazione teologica della questione, 
si vede subito che si tratta non tanto del peccato guanto della peccabilità o, 
più esattamente, dell’imperfezione e defettibilità aderente alla creatura, ma 
che implica anche la perfettibilità delle creature in stato di via verso la Patria. 

L’A. distingue tre aspetti nella Chiesa, Corpo Mistico di Cristo: formale, 
materiale ed integrale. 

L'aspetto formale abbraccia solo ciò che è di divino nel Corpo Mistico. Lo 
sono, in senso proprio, il Verbo incarnato come Capo dei suo Corpo e lo Spirito 
Santo in quanto ne è l’anima; all'elemento formale appartengono, inoltre, per 
la lero origine e per il fine soprannaturale, il sacrificio eucaristico, i sacra- 
menti, il deposito delle verità rivelate, la grazia con le virtù soprannaturali, 
con i doni dello Spirito S. e cci carismi, i poteri messianici di sacerdozio, ma- 
gistero e governo dal Signore affidati alla gerarchia. Però, quanto ai poteri, 
si fa una distinzione: appartengono essi all’eiemento formale non formalmente 
in quanto esercitati dagli uomini, ma per sè (cioè in quanto da Dio conferiti 
alla Chiesa). Tutto quanto appartiene all'aspetto formale è di diritto divino, 
e quindi da nessuna autorità umana è riformabile. 

L'aspetto materiale, cioè la Chiesa in quanto società dei fedeli, abbraccia 
ciò che è di umano nella Chiesa: gli uomini che appartengono ad essa ed i 
doni divini (sacramenti, grazie, carismi, poteri messianici) in quanto usati 
dagli uomini. 

L’A. qui esamina i tre poteri: 

a) Nel sacerdozio distingue due zone: all'una (la zona dell'agente prin- 
cipale) appartiene ciò che costituisce l'essenza del sacrificio e dei sacramenti: 
è la zona indifettibile della santità della Chiesa; all’altra appartiene la liturgia 
accidentale (parole e cerimonie istituite dalla Chiesa) che è ordinata ad ecci- 
tare la devozione dei fedeli ed a preparare questi a ricevere le grazie divine: la 
sua efficacia dipende anche dalle disposizioni interne del ministro; la Chiesa 
può mutarla secondo le esigenze dei tempi e luoghi. 

S b) Nell'esercizio del Magistero, chi esercita il potere agisce come causa 
principale e non come puro strumento; è però assistito dalla Provvidenza di- 
vina che, nelle definizioni dogmatiche, lo preserva dall’errore; è sufficiente la 
assistenza negativa (preservativa) che non rende superflui, anzi esige i lavori 
preliminari (che possono durare anche per parecchi secoli) i quali non sono 
infallibili, perchè la infailibilità compete solo alla definizione dogmatica del 
Magistero; la formula dogmatica stessa non necessariamente esprime l’intera 
verità rivelata, nè è necessariamente la più perfetta che sia possibile. 

c) Il potere governativo, benchè d’origine divina, vien esercitato umana- 
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mente, ma sotto la Provvidenza speciale e per il bene delle anime: il comando 
del superiore ecclesiastico, benchè non sia criterio di verità (il superiore può 
sbagliare oggettivamente e soggettivamente), è norma di rettitudine morale 
per le azioni del suddito che agisce infallibilmente bene quando ubbidisce al 
superiore (purchè questi non comandi nessuna cosa ovviamente peccaminosa). 

L'aspetto integrale unisce in sè l’aspetto divino con quello umano: è la 
Chiesa nella sua integrità. In quanto ha del divino è indifettibile e non sog- 
getta a cambiamenti. Ma l'elemento umano è soggetto a molti difetti. E la 
Chiesa s’assomiglia al suo Capo anche nella solidarietà con le sue membra che 
peccano, perchè non consiste solo nell'unione delle anime sante con Dio, ma 
è anche il mezzo di redenzione e purificazione delle anime macchiate dal pec- 
cato. Sebbene concediamo che i singoli membri e le singole parti della Chiesa 
possano peccare, anche collettivamente, proprio per l’unione del divino con 
l'umano non possiamo ammettere che pecchino simultaneamente tutti i membri 
della Chiesa (ripugnerebbe alla sua santità). 

Onde la conclusione che concerne i voti del movimento ecumenico: l’ele- 
mento umano può esser modificato, accomodato alle necessità delle anime, ma 
esclusivamente dalla gerarchia ecclesiastica. Riguardo ai dogmi, la sola Chiesa 
cattolica ne ha la pienezza a cui i cristiani dissidenti non potrebbero aggiun- 
gere nulla di sostanziale, anzi sarebbero loro a guadagnare accettando la fede 
della nostra Chiesa, giacchè nessuna delle comunità cristiane dissidenti pos- 
siede tutti gli elementi che di diritto divino competono alla vera Chiesa di 
Gesù Cristo. Ma proprio qui è la difficoltà dell’ecumenismo: dovrebbero ab- 
bandonare l’usurpata autonomia e riconoscere il primato che d’istituzione di- 
vina compete al Vicario di Cristo. 

Forse si aspetterebbe qualche conclusione più concreta, ma guesta facil- 
mente uscirebbe dalla competenza di un teologo. L’A., d’altronde, vuol limitare 
le sue considerazioni ai principi teologici dell’atteggiamento cattolico di fronte 
all’ecumenismo. 

Le constatazioni teoretiche del P. Salaverri hanno valore considerevole non 
solo riguardo all’ecumenismo, ma, ben approfondite, possono arricchire anche 
gli studi di storia ecclesiastica che, invece di limitarsi ad essere la storiografia 
della politica ecclesiastica, potrebbe, anzi deve, diventare la vera biografia del 
Corpo Mistico di Cristo. 


A. Barcena S. J.: El progreso dogmatico a la luz de la Enciclica « Huma- 
ni generis ». 


Il P. Alonso Barcena mette nella luce dell’evoluzione del dogma due nuove 
correnti di teologia condannate dall’Enciclica « Humani generis ». L’una di esse 
s’ispira ad un ingenuo irenismo che, con l’intenzione di facilitare il ritorno degli 
scismatici orientali, vuol ridurre al minimo le differenze dogmatiche che li 
separano da noi; e questo scopo crede di poter raggiungere interpretando le 
nuove definizioni dogmatiche alla luce e con i termini degli antichi Padri e 
dei teologi greci. L’altra corrente, non immune del moderno relativismo, pro- 
celama l'indole analoga dei termini in cui s’esprimono i misteri rivelati, li di- 
chiara imperfetti e bisognosi di perfezionamento; e la perfezione proverrebbe 
dall'abbandono della filosofia medievale e dall’unione della teologia cattolica 
con la filosofia moderna. Nonostante il loro apparente storicismo, ambedue le 
correnti sono profondamente antistoriche, perchè non rispettano il concetto 
genuino dell’evoluzione omogenea del dogma. 

Ogni evoluzione infatti implica qualcosa che vi è di stabile e qualcosa che 
si sviluppa. Ora, nel progresso dogmatico non è la verità rivelata che si evolve, 
ma la conoscenza che ne ha il Magistero ecclesiastico ed i termini in cui detto 
Magistero esprime e propone ai fedeli quel che debbono credere. Ma nel pro- 
gresso della conoscenza e della formulazione dogmatiche, i concetti e le for- 
mule del Magistero sono infallibili (conformi a quello che Dio volle rivelare), 
sebbene perfezionabili, appunto perchè umani: il progresso dogmatico non 
consiste nell’evoluzione dal falso al vero, ma dall’imperfetto al più perfetto. 
Poichè ogni progresso tende a conquiste stabili, è assurdo il non tener conto di 
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quello che è stato raggiunto ed il voler interpretare le formule dogmatiche nel 
senso inteso dagli antichi o esprimerli solo con gli imperfetti termini antichi. 

Lo stesso si dica riguardo all’uso delle filosofie moderne nella teologia: 
non solo sono inconciliabili con la Rivelazione l’idealismo, il materialismo, ecc., 
ma è contrario al retto concetto di progresso il voler cambiare, seguendo la 
moda, la terminologia teologica. Se i termini teologici adoprati nelle definizioni 
dogmatiche sono imperfetti e perfezionabili, per questo solo non debbono esser 
sostituiti da termini più imperfetti, perchè più vaghi, delle filosofie moderne. 
E se il Magistero usa termini teologici, non lo fa perchè sono termini di tale 
o tal altra scuola, ma perchè quei termini, chiaramente definiti dai teologi, 
sono più adatti che molti altri ad esprimere la verità rivelata. 

In queste poche righe abbiamo riassunto il pensiero del P. Alonso Barcena 
che, certo, non ha la pretesa di originalità, ha però il merito di aver sottolineato 
una verità tanto facilmente dimenticata: in ogni progresso c’è qualcosa di 
stabile che, proprio per la sua perfezione, non è soggetto all’evoluzione ma è 
garanzia del progresso omogeneo. 

Angelico Iszak O. P. 


*_*>* 


ESTUDIOS FRANCISCANOS - A. 1953. 


I - Tedfilo de Orbiso: Contiénse en la Escritura la Assuncion de la Vir- 
gen?; Basilio de Rubi: El beato Nicolas Factor..., capuchino en 
Barcelona, 1582-1583; Berardo de Aguavina: Las Cuarenta Horas, Ora- 
cién Eucaristica de la Paz; Ambrosio de San Martin: Formaciòn 
literaria de los aspirantes al Sacerdocio. 


II - Criséstomo de Pamplona: Puntos mds salientes de la Mariologia 
Laurenciana; Carlos de Villapadierna: Contenido Teològico-Espiri- 
tual de Jn. 14, 20; Juan B. Manyà: Hacia una revision de la Teologia?; 
Diego de Olleria: Entorno a la « Moral Nueva »; Pacifico de Vilanova: 
El P. Jaime de Corella y su « Llave del Cielo »; Basilio de Rubi: De 
la potestad del Maestro de espiritu al tenor del Canon 588. 


III - Felipe de Fuenterrabia: Argumentacion biblica de San Lorenzo de 
Brindis en sus controversias con los Protestantes; Basilio de Rubi: 
El Beato Nicolas Factor... (conclusion); Octavio Saltor: El Fran- 
ciscanismo en Mosén Jacinto Verdaguer. 


Segnaliamo: 


a) l’art. di Teofilo de Orbiso su « Contiénse en la Escritura la Asunciòn 
ce la Virgen? », che per quanto non studio originale sulla questione dei fon- 
damenti biblici del dogma dell’Assunzione della Madonna, ben riassume i 
risultati ottenuti dagli studiosi cattolici; 

b) l’articolo di Don J. B. Manyà su «la revisione della teologia» che 
anche se non eccelle in sistematicità e in chiarezza, è utile per le norme rac- 
colte. L’A. esige che la teologia si adatti alle giuste esigenze del tempo, specie 
riguardo alla terminologia, evitando i termini incomprensibili per i nostri 
contemporanei, e riguardo ai problemi da trattare. L’A. raccomanda ai teologi 
di dar maggior importanza al lato psicologico di certi problemi teologici, perchè 
— dice — i nostri contemporanei hanno maggior interesse per le questioni 
psicologiche. 


Angelico Iszak O. P. 


dk 


FILOSOFIA - A. 1954. 


I - Guzzo A.: Newton, Leibniz e l’analisi infinitesimale; Rosso C.: Il pa- 
radosso di Robinet; Gagliardi M.: Karl Barth dal Romerbrief alla 
Dogmatik; Barone F.: La semiotica di Charles Morrìs; Ryffel H.: 
Correnti filosofiche in Svizzera. 
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II - Vidari G.: Sincerità e rettitudine; Mathieu V.: Schemi e simboli; 
Actis Perinetti L.: Studi su Whitehead; Sciacca M. F.: Trinità ed 
unità della mente in S. Agostino; Guzzo A.: Meccanica e cosmologia 
newtoniane; Pareyson L.: Aspetti del processo artistico. Compiu- 
tezza dell’opera d’arte. 


III - Pareyson L.: Esemplarità dell’opera d’arte; Guzzo A.: Ottica e ato- 
mistica newtoniane; Rosso C.: Compenso e bilancia; Del Noce A.: La 
solitudine di Adolfo Faggi; Bosco N.: Il secondo sistema di Santayana: 
è « Regni dell’Essere ». 


1V - Mathieu V.: Il reale in prospettiva; Solinas G.: L’autassia dei valori 
e le analisi etiche di Erminio Juvalta; Guzzo A.: Il concetto di « scien- 
za » e il « Teeteto » platonico; Verra V.: Hamann e l’incontro di tempo, 
poesia e filosofia; Plebe A.: Augusto Vera filosofo della mediazione; 
Actis Perinetti L.: Cosmologia e assiologia in Whitehead. 


Guzzo: Newton, Leibniz e l’analisi infinitesimale. 

Questo articolo assai ben pensato ed elaborato esamina la genesi dell’ana- 
lisi infinitesimale in Newton e in Leibniz, ricorda le relazioni epistolari che 
questi -due grandi ebbero nel periodo delle loro ricerche relative ad esso, mo- 
stra come l’uno e l’altro vi siano arrivati indipendentemente e come in fondo 
il merito della scoperta vada: ad ambedue. 

Leibniz pubblicò la sua scoperta nell’ottobre 1684 sotto il titolo: « Nova 
methodus pro maximis et minimis, item tangentibus, quae nec fractas, nec 
irrationales quantitates moratur, et singulare pro illis calculi genus». Questa 
esposizione del calcolo infinitesimale è divenuta classica. 

Nello stesso anno veniva annunciata l’opera di Newton « Philosophiae na- 
turalis principia mathematica », ove lo stesso calcolo era condotto secondo la 
teoria delle fiussioni (l’opera fu pubblicata nel 1687). 

Il metodo di Leibniz e quello di Newton differiscono in questo: il primo 
calcola l’infinitesimale in base alle differenze e alle differenze delle differenze 
che esistono tra le ascisse e le ordinate di una curva; il secondo procede in 
base alle ’flussioni’ ossia le quantità sono da lui considerate sempre come 
fluenti, come crescenti o decrescenti con moto perpetuo, sono proprio queste 
flussioni (o celerità di accrescimento o decrescita) di moto continuo che gli danno 
la possibilità di calcolare le curve (intese come generate da esse). 


Gagliardi: Karl Barth dal ° Romerbrief’ alla ° Dogmatik°. 


Articolo di limitati intenti. Dà alcune informazioni, per lo più di seconda 
mano sul Barth del Ròmerbrief e su quello della Dogmatik. Insiste sulle va- 
lutazioni che di lui si son date in Italia e sono state ripetute fino a divenire 
luoghi comuni. Neanche coglie, a nostro avviso, la vera anima di Barth che 
è assai più complessa di quanto non si creda qui tra noi e che ha una con- 
tinuità non interrotta dal Ròmerbrief agli scritti più recenti, su di essa non 
può non fermare la sua attenzione chi voglia davvero comprenderlo. 


Barone: La semiotica di Charles Morris. 


Charles Morris rientra nella schiera dei neopositivisti e le sue ricerche 
rivelano l’esigenza di superare il nominalismo e il convenzionalismo dominanti 
nelle ultime formulazioni del pensiero di Carnap nel suo periodo europeo. 

Egli parte dall’affermazione che occorre una nuova mentalità critica, quella 
del logico-scienziato e sulla direzione dei neopositivisti approfondisce il forma- 
lismo scientifico, restando però convinto che un formalismo completo, se fosse 
possibile, annullerebbe ogni scienza perchè non direbbe niente. Il formalismo 
potrebbe però attuare l’ideale dell’unificazione di tutto il sapere e s'impone però 
a ogni riflessione critica per la sua importanza. 

Il simbolo può avere tre relazioni, con la persona che lo usa (dimensione 
biologica esaminata dalla pragmatica), con gli altri simboli (dimensione for- 
male esaminata dalla sintassi), con l'oggetto significato (dimensione semantica 
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esaminata dalla semantica). La filosofia avrebbe il compito di fare da meta- 
scienza, da semiotica, dovrebbe essere la teoria generale del simbolismo. 

Il concetto di filosofia come semiotica non è però mantenuto dal Morris 
senza alcuna esitazione, egli propende talora verso una metafisica cosmolo- 
gica ed empiristica. 

In un secondo momento la sua prospettiva è alquanto mutata e la filosofia 
è rimasta distinta dalla semiotica: questa è allora dichiarata indipendente e 
indifferente a qualunque filosofia che tenti di realizzare una sintesi al di sopra 
della stessa semiotica. Frattanto la semiotica viene strutturata in base al me- 
todo behavioristico. 

Alla fine dell’articolo il Barone muove alcune riserve alla dottrina esposta 
di Morris: non gli pare abbastanza salda la base comportamentistica posta a 
fondamento della semiotica, le esigenze dell'anima umana non possono essere 
tutte soddisfatte da un discorso che utilizzi solo una tale semiotica, il lin- 
guaggio morrisiano non è capace di esprimere delle verità che pure esplici- 
tamente suppone come l’esistenza del mondo, tutta la concezione morrisiana 
poggia su di una concezione acritica e insufficiente e non può quindi giustifi- 
care il discorso filosofico attraverso una semiotica, che quella concezione suppone. 


Guzzo: Ottica e atomistica newtoniane. 

Questo terzo articolo completa una ricerca storicocritica assai interessante, 
condotta sul pensiero scientifico di Newton. 

Il pensiero matematico del grande Britanno trovò la sua massima fecon- 
dità nelle ricerche ottiche. Mentre nei « Principia » egli aveva avuto cura di 
non apparire come un forgiatore di ipotesi (in senso galileiano) ma come uno 
che giungeva a conclusioni apodittiche per puri procedimenti scientifici, nel- 
l’« Opticks » man mano si lascia andare all'avventura della ricerca che parte 
da ipotesi da dimostrare. 

A proposito della costituzione della luce egli ritiene che il raggio luminoso 
risulti di corpuscoli emessi dal corpo luminoso, ma non esclude le vibrazioni 
dell’etere (sulla natura di questo fiuido non si pronuncia); queste accompagne- 
rebbero quei corpuscoli come le onde dell’acqua i sassolini in essa lanciati e 
comunicherebbero ai corpi illuminati calore maggiore o minore, a seconda della 
quantità di luce che non viene riflessa. E’ stato perciò osservato dal Bernard 
che quando l’ottocento segtì piuttosto l’interpretazione ondulatoria che quella 
corpuscolare della luce, invece di riprendere il pensiero di Huygens riprese 
quello di Newton (in forma parziale) 

Per Newton la luce non è fenomeno di natura elettromagnetica, ma dev’es- 
sere pensata insieme coi fenomeni elettrici e magnetici, in una concezione che 
escluda lo spazio pieno ma ammetta il vuoto come l’ammettevano gli antichi 
atomisti. 

L’articolo del Guzzo termina facendo notare che la scienza di Newton è 
in perfetta armonia con la sua teologia, sebbene il settecento se ne sia servito 
per appoggiare un deismo che egli non ammetteva. 


Bosco: Il secondo sistema di Santayana: «I regni dell’essere ». 

L'articolo espone il pensiero definitivo di questo filosofo. Un idealismo lo- 
gico, e insieme un’ontologia che non vuol essere metafisica. 

Quattro sono per lui i regni dell’essere: «la materia come la ragione e il 
metodo del potere; l’essenza come la natura propria delle apparenze e delle 
relazioni; e lo spirito come la testimonianza o la sensibilità morale che è SOg- 
getta al duplice assalto degli eventi materiali e delle illusioni drammatiche. 
Resta il regno della Verità, che è la storia totale e il destino della materia e 


des spirito o l’essenza enormemente complessa che essi esemplificano esi- 
stendo ». 


Mathieu: Il reale în prospettiva. 

Questo articolo è un serio e solido contributo allo studio dell’interpreta- 
zione del reale. Per l’Autore il reale ha una costituzione stratificata, sì distin- 
guono in esso vari livelli, diversi qualitativamente l'uno dall’altro. 
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Cominciande dall'esame dell’essere spaziale si osserva che «i corpi sono 
l'uno fuori dell'altro non per una proprietà fisica, per una repulsione reciproca 
o antitipia, bensì per una necessità insita nel pensare l’uno come non-essente 
l’altro ». La scienza opera l’isolamento della spazialità come piano più superfi- 
ciale dell’essere e quindi determina sempre più la spazializzazione degli oggetti, 
donde «l’isolamento dell’aspetto spaziale degli enti è un prodotto tipico della 
scienza moderna », mentre i Greci non avevano neppure una parola corrispon- 
dente al nostro «spazio» astratto. Le filosofie antiche, che non avevano ac- 
canto delle scienze che spazializzassero abbastanza, non potevano porsi il pro- 
blema della profondità dell’essere. Ma lo sforzo della scienza di ridurre l’essere 
al suo piano più esterno ha portato la conseguenza di spingere a cercare i piani 
che ad esso non si possono ridurre (cfr. Bergson). 

Seconda considerazione importante è che ie cose presenti allo spazio si 
rivelano provviste di uno spessore ontologico che trascende lo spazio stesso. 
Per esempio, il colore non si esaurisce tutto nella spazialità, perchè suddivi- 
dengo una estensione colorata in parti sempre più piccole, dividendo cioè il 
colore con lo spazio, a un certo punto il colore si altera, non segue quindi in 
tutto le sorti dello spazio che è divisibile all’infinito, non si esaurisce perciò 
nella spazialità. In genere tutti i fenomeni fisici, raggiunto il limite di una 
relativa indivisibilità mostrano di evadere, per certi aspetti dallo spazio e, in- 
sieme, di sfuggire alla possibilità di una previsione esatta. 

Bergson ha mostrato come il movimento non avviene nello spazio. Difatti 
il movimento non può essere nè verificato nè calcolato per mezzo di punti 
astrattamente collocati nello spazio e qualunque misurazione nello spazio non 
può avvenire in termini di pura spazialità, si ricorre a campioni di misura, ma 
questi sono corpi e la loro materia, con le sue qualità sensibili presenti allo 
spazio, emerge per il suo essere dalla spazialità. Il movimento, quindi, non è 
nello spazio ma si fa presente ad esso. 

Terzo punto è che l’esame della coscienza serve a individuare i diversi li- 
velli dell'essere: è essc infatti che ci rivela la profondità degli esseri andando 
oltre la pura oggettività. Essere e oggettività vanno in direzioni opposte: mentre 
l’oggettività si trova andando verso il superficiale e la spazialità, l'essere in se 
stesso, l’essere come tale, lo troviamo allontanandoci dallo spazio e dall’ogget- 
tività. L’essere superficiale ha il carattere dell’« oggetto » ma l’essere profondo 
si rivela come «atto ». L’oggettività sarebbe solo una proiezione dell’essere sul 
piano della spazialità. Le spazio allora non è un recipiente degli enti ma la 
sezione terminale, il limite di essi. 

Tale veduta prospettica dell’essere risolve molti problemi. Per esempio il 
problema della continuità o discontinuità del reale. « Il reale è discontinuo per 
la diversità qualitativa tra un suo punto e l’altro, sia nello spazio, sia nel 
tempo. Senza tale diversità ogni attualità mancherebbe, come in un tempo in 
cui non accadesse nulla, o in uno spazio in cui nessun punto fosse diverso 
dall'altro. Sembra tuttavia che la nostra ragione ci costringa a pensare, al di 
sotto di ogni discontinuità, una continuità più profonda, per cui ogni passaggio 
da una qualità all’altra, purchè sufficientemente analizzato, si risolverebbe con- 
tinuo. La continuità infatti è implicita al concetto stesso di passare, secondo 
cui tra quantità o qualità differente, per quanto vicine, deve trovarsi ancora 
qualcosa di intermedio ». Così cade anche l’antinomia kantiana tra divisibilità 
infinita e non infinita: l’indivisibilità è dovuta al discontinuò, la divisibilità al 
trovarsi l’oggetto composto nello spazio. 

Più a fondo, al di sotto dell’oggettività si arriva al valore, all’essere vero 
e proprio che cerca di esprimersi sul piano dell’oggettività. 


Verra: Hamann e l’incontro di tempo, poesia e filosofia. 


Questo articolo vuole offrire un esauriente colpo d’occhio sulla specula- 
zione del Mago del Nord di cui sono ormai accessibili tutti gli scritti in una 
edizione critica giunta al V volume tra il 1949 e il 1953 presso l’editrice Herder 
a cura di J. Nadler. Questo filosofo appartiene al numero di quelli che si sono 
distinti nella critica del criticismo moderno. Egli parte in questa sua critica 
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dalla tesi che l’essere si rivela all'uomo non attraverso la realtà fenomenica 
nè attraverso la ragione dialettizzante ma attraverso l’esperienza della fede 
religiosa nella quale è Dio stesso che parla all'uomo e gli permette di con- 
quistare le dimensioni profonde del reale. bosa 

solo con la fede e nella fede si ha la vera apertura all’essere perchè il 
senso del reale esiste solo nella relazione del reale a Dio e questa si attinge 
con la fede. Il reale è essenzialmente temporale e il tempo che si distribuisce 
ne] passato, presente e futuro ha senso e consistenza solo rispetto a Cristo col- 
locato al suo centro. 

La fede viene agli uomini solo dalla grazia di Dio, non è comunicabile nè 
acquistabile. La natura come la storia è totalmente permeata da Dio al punto 
che nulla ha significato indipendentemente dal riferimento alla sua volontà e 
al suo ordinamento provvidenziale. Di conseguenza ogni studio della natura 
che pretenda esaurirla dal punto di vista scientifico va rigettato come una 
deteriore filosofia scientificizzante e ciò vale anche per una matematica che 
pretenda porsi sovrana nel campo del sapere. 

Il pensiero di Hamann rivela una profonda unità e coerenza sia pure at- 
traverso oscurità e difficoltà numerose. La sua influenza è stata notevolissima 
su tutto il pensiero tedesco dell’Ottocento, particolarmente su Hegel in cui sono 
reperibili appunto diverse istanze della speculazione di Hamann. Egli è inoltre 
considerato precursore e critico delle filosofie romantiche. 


Plebe: Augusto Vera, filosofo della mediazione. 

L’autore si propone di rivendicare contro Croce e Gentile il valore della 
speculazione di questo illustre interprete di Hegel, il cui più notevole impegno 
speculativo è stato quello di trovare il mezzo e il modo col quale possa inten- 
dersi la mediazione dell’assoluto e infinito col particolare e finito. 


Perinetti: Cosmologia e assiologia in Whitehead. 

In breve. Nella filosofia di Whitehead è reperibile un’anima, un fondo pla- 
tonico che però si esplica nella concezione dei valori intesi solo come un modo 
di considerare la realtà di fatto, il modo di considerarla sotto l’aspetto della 
«natura » di Dio che in tale realtà acquisterebbe concretezza. 


Emmanuele Riverso 


REVUE INTERNATIONALE DE PHILOSOPHIE - A. 1954. 


I-II - Théorie de la preuve - Colloque international de Logique, Bruxel- 
les 1953. J. Lameere: Avertissement; Ch. Perelman: Introduction au 
Colloque sur la théorie de la preuve. 
lo) Théorie de la preuve formalisée: P. Bernays: Zur Beurteiluna der 
Situation în der Beweisstheoretischen Vorschung; A. Tarski: Resu- 
mée of the address of Discussion. 
2°) La preuve dans les sciences naturelles: F. Gonseth: La preuve 
dans les sciences du réel; R. B. Braithwaite: The nature of theore- 
tical concepts and the role of models în an advanced science; J. Clay: 
La vérification d’une théorie - Discussion. 
3°) La preuve en droit: N. Bobbio: Considérations introductives sur 
le raisomnement des juristes; M. T. Motte: La rigueur du raisonne- 
ment dans les débats juridiques - Discussion. 
4°) La preuve en philosophie: Ch. Frankel: On the Nature of Proof 
in Philosophy; G. Morpurgo Tagliabue: La Preuve au point de vue 
philosophique; G. Ryle: Proofs in philosophy - Discussion. 


TIT - Métaphysique: P. Thévenaz: Le dépassement de la métaphysique; 
M. F. Sciacca: Moment scientifique et moment métaphysique; J. Mo- 
reau: L’étre des objets; A. De Waelhens: Science, phénoménologie, 
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ontologie; P. Ricoeur: L’histoire de la philosophie et l’unité du vrai; 
H. Niel: Philosophie et Histoire; H. Bouhier: La preuve ontologique 
de Descartes. 


IV - Kant: M. Guéroult: Canon de la Raison pure et critique de la Raison 
pratique; P. Lachièze-Rey: Reflexions historiques et critiques sur la 
possibilité des jugements synthétiques a priori; A. C. Ewing: Kant's 
Attack on Metaphysics; N. Rotenstreich: Kant’s Concept of Meta- 
physics; J. Ebbinghaus: Kant’s Ableitung des Verbotes der Liige aus 
dem Rechte der Menschheit; G. Tonelli: La formazione del testo della 
« Kritik der Urteilskraft »; R. P.A. Hayn S. J.: Un interprète tho- 
miste du Kantisme: Le P. Joseph Maréchal (1878-1945); K. Britton: 
About J. O. Wisdom'’s « The Unconscious Origin of Berkeley's phi- 
losophy ’; J. Lameere: A propos d’une interprétation de VESsthétique 
de Benedetto Croce. 


Il fascicolo doppio I-II contiene le relazioni presentate al colloquio inter- 
nazionale di Logica tenuto a Bruxelles nel 1953 avente per tema generale «la 
teoria della prova », e le discussioni seguite alle suddette relazioni. 

Il colloquio si è accentrato sui particolari temi: 1) «teoria della prova 
formalizzata », 2) «la prova nelle scienze naturali », 3) «la prova nel diritto », 
4) «la prova in filosofia». Gli organizzatori del colloquio, sotto la direzione 
del Prof. Perelmann, hanno voluto studiare le possibili aperture della logica 
contemporanea, in seguito alle innovazioni del pensiero moderno, che hanno 
ristretto lo studio della prova deduttiva e hanno ridotto la logica al puro studio 
della deduzione, favorendo una doppia corrente di pensiero: il neo-positivismo 
o empirismo logico, che vuole eliminare dal pensiero razionale ogni pensiero 
che non può adattarsi alla logica formale, e l’irrazionalismo. Il colloquio ha vo- 
luto esaminare se è possibile stabilire una posizione nuova tra queste due so- 
luzioni entrambe dogmatiche. L’elenco dei relatori e i temi delle loro relazioni 
dimostrano l’importanza e l'impegno dell’incontro. La conclusione del collo- 
quio, durato due giorni, è stata, a detta del Prof. Perelmann, fertile di grande 
insegnamento. 

Se alcuni partecipanti hanno voluto continuare a riservare la parola « pro- 
va >» a procedure di deduzione formale, molti sono stati d’accordo nell’ammet- 
tere l’esistenza, al di fuori delle scienze formali, delle tecniche di ragionamento 
miranti a stabilire i costrutti delle scienze naturali, del diritto e della filosofia. 
Queste tecniche, sia che si tratti di induzione, di interpretazione, di argomen- 
tazione generale, meritano l’attenzione del logico. Esse pongono infatti pro- 
blemi particolari che possono variare secondo la disciplina considerata, ciò che 
appare particolarmente evidente nel diritto. Si imporrebbero anche in campo 
filosofico una revisione e una sommissione alla tecnica, a cui sono già state 
sottoposte le discipline tipicamente formali e matematiche. Prima di proporre 
un ideale razionale, bisogna intraprendere un lavoro metodico che abbia per 
base la prova e che imponga la precisa conoscenza delle tecniche utilizzate. 


M. F. Sciacca: Moment scientifique et moment métaphysique. 

L’autore esamina i precedenti storici del pensiero moderno, mostrando come 
l’empirismo, il pensiero kantiano e l’idealismo trascendentale abbiano stabilito 
le condizioni della profonda evoluzione delia scienza moderna. 

La critica moderna è diretta contro il sostanzialismo e l’essenzialismo del 
razionalismo. Essa deve essere compresa come un momento evolutivo interiore 
al pensiero moderno immanentista e storicista, evoluzione che si rivela gra- 
dualmente come autodissoluzione, evoluzione del cosmologismo. Comincia dopo 
Hegel la corrosione critica della oggettività della conoscenza che nega la co- 
noscenza affermando la supremazia della pratica sulla teoreticità (elevazione 
della pratica al rango di criterio di giudizio). Così dopo la reazione idealista 
contro il positivismo, ia nuova scienza, avendo integralmente accettato il prin- 
cipio storicista, ha ammesso il dibattito sulle categorie di necessità causale e 
di sostanza e, sulla base di un empirismo rigoroso, ha formulato nuove dot- 
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trine epistemologiche che hanno rivoluzionato la scienza cartesiana e newto- 
niana, conservata nel positivismo del XIX secolo. Il dubbio sul carattere as- 
soluto delle leggi naturali ha portato di conseguenza l’accentuazione dei valori 
pratici delia scienza e ne ha fatto una convenzione. La fisica metafisica ne è 
rimasta disscelta come la metafisica fisica. Ciò ha portato all’arbitrarietà di 
molti matematici e fisici che hanno usato un linguaggio filosofico, senza com- 
petenza. ; 

Per questo è nato il neopositivismo, che esclude ogni valore non verifica- 
bile (la vita dello spirito, i valori religiosi...): si può eliminare la metafisica 
dalia scienza, ma non si può pretendere di sostituire la metafisica con la 
scienza. 

I periodi di collaborazione fra metafisica e scienza sono stati periodi di 
tirannia dell'una sull'altra. Non può esistere il problema del riaccostamento 
fra i due termini, ma solo dei loro rapporti, in quanto essi si trovano su due 
piani che per quanto non contraddittori, sono profondamente diversi. Nella 
evoluzione della scienza la metodologia ha acquistato grande importanza, sia 
come mezzo di precisare i procedimenti propri ad ogni scienza per un uso più 
efficace nei procedimenti stessi, sia come mezzo della loro chiarificazione. La 
ricerca metodologica ha condotto a una distinzione di metodi sempre più ri- 
gorosa, che ha delimitato il campo di dominio di ogni scienza. Oltre all’analisi 
che ogni scienza ha fatto e può fare, la necessità dell’analisi stessa ha generato 
il bisogno di elaborare una tecnica generale da applicare alle scienze parti- 
colari. E° nata così l’analisi del linguaggio che esamina la struttura logica delle 
teorie scientifiche, il loro significato e ia loro verificabilità, così che si possa di- 
stinguere fra problemi e pseudo-probiemi. La filosofia però non deve subire 
il processo da parte della metodologia delle scienze e dell’analisi del linguaggio, 
come l’intende il nec-positivismo. Non bisogna d’altronde riduria alle regole 
delia metodologia tecnica. I risultati della scienza moderna, non possono pro- 
vocare quella rivoluzione filosofica che solo il filosofo può produrre. Il risultato 
più notevole della scienza nuova è che i matematici non si basano su verità 
evidenti di validità logica assoluta, bensì su proposizioni convenzionali scelte 
fra le più adatte alla propria organizzazione logica; per conseguenza la coesi- 
stenza di diversi sistemi logico-lingvistici è possibile, ciascuno con le sue pro- 
posizioni convenzionali e col suo discorso logico coerente; non ci sono dunque 
verità universali e necessarie fondate sul solo criterio assoluto di logicità. 


Passando alla identificazione della logica con la logica matematica, si ri- 
duce la logica ad un convenzionale formalismo. La fisica si identifica con i 
suoi metodi, non dà più una descrizione totale del mondo governato da leggi 
necessarie. La sua realtà è condizionata storicamente, cioè relativa. Le teorie 
scientifiche non sono fuori della storia, ma nel suo dinamismo. La loro logica 
nen ha niente di assoluto o di immutabile, pur non essendo costruzione arbi- 
traria. In seguito alla scoperta delia convenzionalità di tali leggi, si è affermato 
a torto che la ragione è in crisi. La scienza oggi si è certamente evoluta dai 
tempi di Platone e di Aristotele ed ha senza dubbio uno sviluppo storico. Ma 
un conto è dire che la conoscenza umana è uno sviluppo storico, e altra cosa 
che la verità stessa è un prodotto storico valido solo in rapporto a una situa- 
zione storica determinata. Filosofia e scienza non sono in opposizione; la pro- 
spettiva dell’una serve all’altra, purchè non si sacrifichino a vicenda. Come si 
deve respingere lo scientismo, così si deve combattere il filosofismo, cioè l’e- 
stensione di metodi filosofici alla scienza, che crea una fisica metafisica sterile 
e inutile. Opponendosi ancora al tentativo idealistico di risolvere la scienza 
nella filosofia o al tentativo positivistico di risolvere la filosofia nella scienza, 
l'Autore sostiene che nessuna scienza può fondare una metafisica, a rischio di 
creare una pericolosa confusione di termini. Particolarmente negativa appare 
la posizione dei così detti metodologi della scienza, affermanti non esistere altra 
verità al di fuori di quella scientifica 


Così pure, se la filosofia pretende possedere la sua verità e logicità, e la 


metafisica il suo carattere assoluto, ciò significa che esse si attardano ancora 
in posizioni mitiche e sorpassate, 
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Se si accetta l’affermazione positivista e si considera verità acquisita la 
convenzionalità delle leggi scientifiche, si accetta come verità assoluta tale 
convenzionalità e la si estende arbitrariamente alla filosofia. Il neo-positivismo 
ha avuto il merito di distinguere il campo della scienza da quello filosofico e 
di avere deontologizzato il linguaggio scientifico, ma, demetafisicizzando il lin- 
guaggio scientifico, ha finito per fisicizzare il linguaggio metafisico e a portare 
a un nichilismo di pensiero che, partendo da un dogmatismo antimetafisico che 
supera la necessità critica, pretende di fare della filosofia la scienza madre, e 
l’unico linguaggio significante. Se il filosofismo può nuocere al progresso scien- 
tifico, il neo-positivismo distrugge l’uomo, ne nega i valori spirituali e, ripe- 
tendo il presupposto materialista, avvilisce la logica nel convenzionalismo. 


J. Moreau: L’etre des objets. 

Potrebbe meravigliare che dopo la critica idealistica, si dia oggi tanto va- 
lore all’essenza in sè delle cose. Ma questo è oggi l’unico modo di salvare l’es- 
sere degli oggetti. L’autore esamina la posizione di Malebranche e di Berkeley 
che hanno distinto fra idee e sensazioni e finito per l’affermare che il mondo 
non potrebbe essere in sè, perchè se fosse in sè non potrebbe essere per noi. 
(Ciò che è in sè non può essere per un soggetto). Si trova in Malebranche 
un’anticipazione di ciò che Husserì chiama intenzionalità. Pensare a niente è 
non pensare. Ma l’oggetto presente al pensiero non è un in sè, è un’idea, e 
l’idea oggetto del pensiero non può ridursi a una modificazione del soggetto 
pensante. Per Berkeley, come per Malebranche, bisogna fare ricorso a Dio: 
l'oggetto presente al pensiero non può essere una cosa in sè, ma solo un og- 
setto ideale, la cui idealità ha riscontro con la sostanza divina e non deve 
confondersi con la soggettività. Se deve essere un essere ideale e indipendente 
dal nostro pensiero, il suo essere non può trovarsi se non in un pensiero in 
cui il nostro pensiero è compreso. 

Questo realismo dell’intelligibile è espressione tradizionale del platonismo 
e in Malebranche si doppia in un realismo dell’in sè che sovraccarica la sua 
dottrina. C'è però già in Malebranche vn’anticipazione dell’idealismo nell’am- 
missione della relazione della percezione sensibile con l’attività vitale, di un 
esempio di una conoscenza (o intenzionalità) che è solidale col comportamento 
che trattiene l’oggetto della rappresentazione nell’essere ideale, nella realtà 
oggettiva dell'idea e che conduce a ristabilire la realtà dell’in sè. Se è il carat- 
tere vitale della rappresentazione sensibile che conduce Malebranche al rea- 
lismo dei corpi, non è il mondo delle qualità sensibili che si trova in lui rea- 
lizzato, ma il suo substrato determinato dalla figura e dal movimento, cioè 
l'universo obiettivo della scienza. L’oggettività scientifica, a cui Malebranche 
dichiarava indifferente la realtà dei corpi, è convertita ciò nondimeno in lui, 
in realtà. La realtà materiale, che è la sostanza materiale, è invisibile, ma co- 
noscibile; per l’intermediario dell’idea, essa è affrancata dalla sua inconoscibi- 
lità, il che abolisce la distinzione fra il mondo materiale invisibile in sè e il 
mondo sensibile, presente al nostro spirito, essendo questo l’archetipo di quello. 
L’universo quantitativo della scienza appare la realtà di cui il mondo sensibile 
qualitativo della percezione è l’apparenza. 

Si presta al primo l’essere in sè: esso però non ha che una realtà ogget- 
tiva, quella di un oggetto di rappresentazione. Tale realismo dell’oggetto scien- 
tifico è combattuto vigorosamente da Kant, che al realismo dei corpi oppone 
un realismo delle idee di origine platonica. 


La conoscenza moderna non potrebbe consistere nella contemplazione di 
oggetti eterni, in quanto è progressiva costruzione di una rappresentazione og- 
gettiva. L’interesse della filosofia kantiana, malgrado i suoi quadri sistematici, 
è nel fatto che rifiuta il realismo dell’intelligibile e guarda il sapere come una 
costruzione. Ciò implica il rifiuto del realismo dei corpi. Se la conoscenza con- 
siste nel trarre dalla confusione dei dati sensibili una rappresentazione og- 
gettiva, essa non potrebbe avere infatti una realtà esteriore al pensiero. Ciò 
che Kant chiama il noumeno, non è la cosa in sè, bensì la trascendenza; l’og- 
gettività non si determina che nell’interno della rappresentazione. Nel suo ri- 
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fiuto dello idealismo, contro l’affermazione che l’essere è una modificazione 
del soggetto pensante, egli afferma l’esistenza degli oggetti fuori di me. 

Ciò che pretende di dimostrare non è solo l’oggettività del mondo este- 
riore, ciò che chiamava la sua realtà empirica nonostante la sua idealità tra- 
scendentale. Ciò che vuole stabilire è che l’idealità trascendentale degli og- 
getti non esclude il loro fondamento in una realtà trascendente. Egli non tenta 
di provare come Cartesio che esistono i corpi come causa delle idee che ne 
abbiamo, ma vuole mettere in rilievo che la nostra rappresentazione degli 03- 
getti nello spazio implica una relazione fuori di noi. La rappresentazione de- 
gli oggetti mantiene il privilegio di essere una forma a priori deila sensibilità, 
non l’affezione particolare di un soggetto, ma una condizione formale imposta 
a tutte le impressioni sensibili, a tutte le determinazioni particolari della sen- 
sibilità. Ammesso che gli oggetti esteriori non siano che finzioni, la rappre- 
sentazione della esteriorità implica la coscienza di una relazione primordiale 
della coscienza finita con una realtà trascendente. 

Così l’oggettività non può essere un dato immediato e comune, bensì una 
conquista ottenuta con determinazioni intellettuali. L’esteriorità pura in cui 
ci muoviamo è amorfa, priva di determinazione, ciò che permette la nostra 
determinazione oggettiva; è un reale trascendente, che dà la base alla nostra 
oggettività, per quanto non sia sufficiente a costituirla, in quanto essa è forma- 
ta di pratiche intellettuali. L’esteriorità presente alla coscienza è diversificata 
dalle qualità sensibili. 

Ciò non ostante, le cose che vediamo proclamano la loro concreta esisten- 
za. La sensazione è sì una affezione soggettiva variabile a seconda del soggetto, 
ma non è passiva. Il soggetto non è modificato dalla cosa in sè, ma stabilisce con 
essa un rapporto. La sensazione è una modalità del soggetto in relazione alla 
realtà trascendente, relazione che si esprime nella rappresentazione della e- 
steriorità. In questo modo, gli oggetti della conoscenza sensibile non sono in sè, 
ma non se ne può nemmeno affermare la inconsistenza, in quanto hanno il loro 
fondamento nella realtà trascendente. Gli oggetti sensibili, oltre questa consi- 
sfenza nell’essere, hanno un fondamento che il progresso della conoscenza og- 
gettiva non potrebbe eliminare. La realtà che noi diamo agli oggetti dei sen- 
si, non è quella in sè, ma solo la consistenza di alcune scritture imposte alla 
nostra rappresentazione e comuni a tutti gli uomini, che ci portano a realiz- 
zare gli oggetti sensibili come se essi fossero fuori della coscienza. Se le strut- 
ture della percezione sensibile non corrispondessero solo ad una prima deter- 
minazione spontanea degli oggetti nella estensione amorfa del fenomeno, non 
si comprenderebbe come gli oggetti sensibili si lascino risolvere dall’attività in- 
tellettuale in un piano di relazioni metriche e matematiche. L’oggettività del- 
la conoscenza non solo non vuole la realtà in sè, ma la esclude; suppone tut- 
tavia la trascendenza dell'essere in cui gli oggetti esterni trovano il fondamen- 
to della loro realtà di ben fondati fenomeni. L’in sè sarebbe un non senso me- 
tafisico, che bloccherebbe la conoscenza e ne denaturerebbe il valore. 


Vera Passeri Pignoni 
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Un trattato medioevale sull’Opera dei seì giorni ha più un valore do- 
cumentario e storico, che un valore scientifico. Tuttavia il P. Angelo Puc- 
cetti, che ha curato il testo, le note e l'introduzione di questi articoli di 
S. Tommaso, ha saputo mettere bene in evidenza le osservazioni e i prin- 
cipii ancora validi per l’esegi cattolica. Ottima soprattutto l'introduzione, 
che sottolinea con chiarezza i sostanziali progressi dell’esegi moderna, giu- 
stificando le lacune di quella scolastica e medioevale. 

L’interesse maggiore del volume si concentra però sul trattato De 
Homine, che per la tirannia dello spazio viene rimandato per metà al 
volume seguente. Comunque il sruppo di questioni, qui presentate al let- 
tore italiano, bastano da sole a richiamare l’attenzione degli studiosi cat- 
tolici e non cattolici. Uno dei massimi pensatori dell'umanità ci parla 
« della spiritualità e dell’immortalità dell'anima, della natura dei rapporti 
tra l’anima e il corpo; ci descrive la natura delle nostre facoltà conosci- 
tive e appetitive, il rapporto di valore tra intelletto e volontà; e finalmente 
ci presenta un’indagine accurata sul libero arbitrio, che è alla base di 
tutta la nostra vita morale » (p. 166). 

L’introduzione e le note di questo secondo trattato si devono al Se- 
gretario stesso di quest’ardua impresa di divulgazione, cui si sono impe- 
gnati i Padri Domenicani d’Italia, e cioè al P. Tito S. Centi. 


Con Approvazione Ecclesiastica e dell'Ordine - Roma, 10 Agosto 1955 
Direttore Responsabile : P. BENEDETTO D'AMORE 


STABILIMENTO TIPOGRAFICO AGNESOTTI - VITERBO - 10 Agosto 1955 


L’INTENZIONALITÀ FONDAMENTO 
MERITO TDSE TIA ErRBERTA= 


Dire che il tema della libertà stia al centro della filosofia con- 
temporanea non sembra un’esagerazione. La filosofia d’oggi non sol- 
tanto sbandiera continuamente il problema della libertà ma pre- 
tende identificarsi addirittura con la libertà: la filosofia è libertà. 
Così per molti esistenzialisti che intendono fondare la filosofia in 
un clima di assoluta originalità speculativa, in aperta rottura con 
la tradizione classica antica e moderna, di fronte a cui assumono 
un atteggiamento decisamente polemico più o meno esplicito, e ri- 
fiutano di accettare alcuni valori speculativi, morali, religiosi, co- 
me universalmente validi. La libertà non starebbe più, come nella 
filosofia classica, nella conquista della verità, ma nel pensare quel 
che ognuno vuole, anche le più sfacciate assurdità in contrasto con 
la stessa esperienza umana. L’intento polemico è diretto natural- 
mente contro tutti coloro che hanno l’ingenuità di accettare una ri- 
velazione divina, soffocatrice, secondo loro, anzichè potenziatrice 


* Nella filosofia e nella teologia tra le questioni, e sono le più, 
che riguardano direttamente l’uomo, quella della libertà è una at- 
traverso cui bisogna necessariamente passare e a cui bisogna per 
forza rifarsì în ogni tentativo che si voglia attuare per spiegare i 
fondamentali problemi dell’uomo, sia esso considerato come indi- 
viduo che come membro della società. 

Le questioni del male morale, del peccato originale e attuale, 
della grazia, della fede, della salvezza, ecc., hanno a fondamento la 
libertà umana. 

Nessuna meraviglia se i pensatori d’ogni tempo abbiano dovu- 
to regolare i conti con la libertà, se è Dottori antichi e scolastici 
abbiano dedicato a questo problema le loro migliori energie. Nes- 
sun stupore se î moderni e contemporanei filosofi, avendo tralascia- 
to, sulla scia di Pascal, questioni naturalistiche e scientifiche dallo 
spirito geometrico e datisiì a studiare questioni più umane e mo- 
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della ragione umana, a cui affibbiano spregiativamente il nome di 
« dogmatismo », quasi che l’uomo non abbia nulla da imparare da 
nessuno, nemmeno da Dio. Non è affatto così. Se la modernità d’una 
filosofia si deve giudicare e misurare dal posto ch’essa fa alla libertà, 
allora, documenti alla mano, possiamo provare ad usura che nessuna 
filosofia è tanto moderna e tanto attuale quanto il tomismo, perchè 
nessuna filosofia concede alla libertà una centralità e una dignità, 
una portata più grandiosa. Soprattutto il tomismo merita il nome 
di filosofia della libertà, perchè non si contenta di superficiali de- 
scrizioni fenomenologiche e di ben costrutte frasi sulla libertà, ma 
ci dà una dottrina compiuta, aderente all’esperienza, di un’audacia 
affascinante. 

La libertà è inseparabile dalla conquista della verità, sia in sede 
filosofica che in sede morale e religiosa. Qui soltanto vi può essere 
vera libertà individuale e sociale. La libertà che coincide con l’ar- 
bitrio soggettivo ricade necessariamente nell’angusta prigione del 
proprio egoismo, divenendo fatalità. 

L’esaltazione della libertà è, comunque, un’ottima cosa perchè 
implica sempre l’esaltazione dei valori spirituali dell’uomo e l’esal- 
tazione dei valori spirituali umani è vicina all’esaltazione di Dio. 


rali con uno spirito di finezza, ossia con una comprensione concre- 
ta o intuizione totalitaria immediata, svalutando il puro dato ra- 
zionale e considerando maggiormente la vita d’azione e la zona 
d’impulsi e d’affettività dell’uomo, abbiano finito con l’aggrap- 
parsi, come ad ultimo sostegno, alla libertà, all’opzione, all’inten- 
zionalità. 

Abbiamo voluto anche noi risollevare questo problema, a cui 
seguiranno nel prossimo anno studi sulla volontà e sulla conoscen- 
za e intelligenza. 

Abbiamo perciò chiesto al Prof. Luigi Santero, autore di que- 
sto primo articolo, di aprire una serena comprensibile discussione, 
tenendo conto dello spirito del pensiero tradizionale e delle esi- 
genze del pensiero moderno. Al P. Raimondo Verardo abbiamo poi 
domandato un articolo di precisazioni in relazione specialmente al- 
la dottrina tomistica della libertà. 

Siamo grati ad entrambi per la viva e intelligente collabora- 
zione, e grati saremo a quanti vorranno partecipare alla maggio- 
re chiarificazione di questa questione. 


(Nota della Redazione) 


o 


ve” 
fr 


L’ INTENZIONALITA’* FONDAMENTO METAFISICO DELLA LIBERTA’ 415 


Le finissime analisi compiute da alcuni esistenzialisti sul tema del- 
la libertà, costituiscono apporti positivi e autentiche conquiste del 
pensiero. Tuttavia si tratta sempre di fenomenologie della libertà, 
che rimangono troppo in superficie lasciando nell’ombra le vere 
grandezze dell’uomo. E, quel che è peggio, la filosofia contempora- 
nea, impregnata di positivismo e di materialismo, anche quando 
crede di trovarsene agli antipodi, risolve spesso la libertà in sponta- 
neità fisico-biologica. Questa è la morte della libertà umana. Urge 
dunque mettere in rilievo le solidissime fondamenta metafisiche 
della libertà contenute nel pensiero tomista, la più perfetta e com- 
pleta sintesi del pensiero classico che esista. Nessuno meglio di San 
Tommaso ha mai avuto un concetto più alto delle grandezze spiri- 
tuali dell’uomo. Il compito di queste riflessioni non è quello di ri- 
costruire una completa metafisica della libertà, ma di valorizzarne 
alcuni capisaldi, destinati, ci pare, ad ampliare e chiarire l’orizzonte 
speculativo della libertà. Le possibili ulteriori analisi metafisiche e 
psicologiche che si potrebbero fare, esorbitano dai limiti di un bre- 
ve articolo che non ha altra pretesa che quella di accentuare alcu- 
ne idee per altro importanti. 

In campo tomista la migliore trattazione del tema della libertà 
dal punto di vista teorico ci sembra ancora quella del Sertillanges 
O. P. (Saint Thomas D’Aquin, vol II, pp. 211-288, Paris, Alcan, 
1925); dal punto di vista storico dello sviluppo del pensiero, è sem- 
pre ottimo lo studio di O. Lottin, La théorie du libre arbitre depuis 
S. Anselme jusqu’ a S. Thomas D’Aquin, 1929. 

S. Tommaso tratta il tema della volontà e della libertà in tutti 
i suoi scritti maggiori: Commento.alle Sentenze di Pier Lombardo, 
Questioni Disputate de Veritate, Summa Contra Gentes, Summa 
Theologica I, Questione Disputata de Malo, Summa Theologica 
I-II. Seguendo quest’ordine cronologico, secondo il Lottin, si può 
notare uno sviluppo di approfondimenti e precisazioni nel pensiero 
dell’Aquinate che non è privo d’interesse. 

Riprendiamo alcuni concetti della maturità del pensiero to- 
mista atti ad esser sviluppati per la ricostruzione d’una teoria che 
polverizzi i rigurgiti di razionalismo leibniziano, più o meno pro- 
nunziato e più o meno esplicito in alcuni recenti autori che hanno 
trattato il problema della libertà, con la pretesa di razionalizzare 
totalmente l’atto libero, agganciandolo a motivi estrinseci nel ti- 
more che altrimenti la libertà svanisca nel nulla. In queste recenti 
teorie viene totalmente trascurata l’intenzionalità del conoscere e 
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del volere umano, come l’aveva già trascurata Leibniz e tutta la 
scuola razionalista. 

Come criterio metodico per l’indagine, facciamo nostro quello 
di S. Tommaso: dallo studio dell’intelletto allo studio della vo- 
lontà (1). 


DALLA NATURA DELLA CONOSCENZA ALLA NATURA DELLA VOLONTA». 


Per precisare i rapporti fra intelletto e volontà dobbiamo ri- 
farci alla natura della conoscenza in generale. La conoscenza è va- 
riamente definita o descritta come unione intenzionale di soggetto 
e oggetto, assimilazione intenzionale, immanenza intenzionale del- 
l’oggetto nel soggetto. Da S. Tommaso è intesa di fatto come iden- 
tificazione intenzionale di soggetto ed oggetto: « Cognoscens în actu 
est ipsum cognitum in actu» (De anima, II, lect. 12, n. 377), e an- 
che: « sensus în actu est sensum in actu, intellectus in actu est intel- 
lectum in actu ». Sono espressioni che ricorrono frequenti volte ne- 
gli scritti tomisti. Per il conoscere l’oggetto conosciuto diviene il 
soggetto conoscente, e viceversa il soggetto conoscente diviene l’og- 
getto conosciuto. E’ qui che possiamo misurare tutta la meravi- 
gliosa potenza dell’attività conoscitiva. E’ un’attività analoga al- 
l’attività creatrice nel senso che il conoscente, impossessandosi e 
facendo suo l’oggetto conosciuto, lo ri-crea intenzionalmente, con- 
ferendogli una nuova esistenza che prima non aveva, superiore al- 
la prima, se si tratta d’un oggetto materiale, ma nello stesso tempo 
lascia l’oggetto fisico conosciuto nella sua piena indipendenza e in- 
tegrità; l’attività conoscitiva è un’attività che rispetta pienamente 
l'autonomia e la dignità dell’oggetto conosciuto, anzi l’arricchisce 
d’una nuova esistenza: l’esistenza intenzionale che viene ad acqui- 
stare nel soggetto conoscente per identità con lui. Dopo la crea- 
zione non v’è un’attività più meravigliosa: si direbbe che il cono- 
scere sviluppa la creazione, aggiungendovi qualche cosa che prima 
non c’era. Avviene così una specie d’imparentamento fra il soggetto 
e l'oggetto, analogo a quello che consegue l’azione creatrice. L’og- 
getto conosciuto si connatura con il soggetto conoscente e il sogget- 
to conoscente con l’oggetto conosciuto; si stabilisce una specie di 
continuità fra l’uno e l’altro, una comunione che non toglie la di- 
stinzione, ma la suppone.e la esige. L’oggetto conosciuto, per il 


I — -Z-L 
(1) « Tota ratio libertatis ex modo cognitionis dependet. Appetitus enim cognitio- 
nem sequitur, cum appetitus non sit nisi boni, quod sibi per vim cognitivam propo- 


pitur»pa(DeVeritàtig. 24a:s2c) 


e 
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fatto stesso d’esser conosciuto, comincia ad informare di sè il sog- 
getto conoscente, in modo tale che divien parte del soggetto, senza 
nulla perdere della sua consistenza ontologica. Si stabilisce un 
rapporto di profonda comunione che si può chiarire in termini me- 
tafisici di potenza e di atto o di materia e di forma. L’oggetto di- 
viene forma del soggetto. Il soggetto vede nell’oggetto la propria 
forma e trova in esso qualcosa di sè. Più ancora: il possesso inten- 
zionale umano è pur sempre possesso imperfetto, è identificazione 
imperfetta: nel conoscente non vi è mai tutta la realtà dell’oggetto 
conosciuto, come invece avviene nella conoscenza divina. L’ogget- 
to conosciuto, come invece avviene nella conoscenza della divinità. 
L'oggetto conosciuto rimane sempre trascendente e in quanto tra- 
scendente, estraneo, diviso dal soggetto. E se è vero che cognoscens 
în cognoscendo fit ipsum obiectum cognitum, ne segue che il sog- 
getto, in quanto rimane diviso dall’oggetto, rimane diviso da se 
stesso, dalla propria forma intenzionale. Ed ecco allora scaturire 
lo slancio del soggetto al possesso non solo intenzionale (sempre im- 
perfetto), ma reale, dell’oggetto in quanto è in sè, in quanto tra- 
scende il soggetto conoscente. Questo slancio del soggetto cono- 
scente verso il totale, e perciò anche reale, possesso dell’oggetto, 
segna la nascita della volontà che è appunto, secondo l’Angelico, 
possesso della cosa com’è in se stessa, tendenza all’unione non sol- 
tanto intenzionale ma reale con l’oggetto. Con profonda verità l’An- 
gelico definì la volontà come appetitus intellectualis, cioè slancio 
del soggetto conoscente e intelligente verso il pieno possesso del- 
l'oggetto conosciuto. Dalla conoscenza nasce, di spontanea neces- 
sità, l'appetito intellettuale o volontà. Dalla forza centripeta del 
conoscere nasce e si espande la forza centrifuga del volere. Vi è 
tra l’una e l’altra inscindibile continuità. S. Tommaso precisa que- 
sto fatto dicendo che il conoscente viene ad acquistare una tenden- 
za verso l’oggetto conosciuto analoga alla tendenza della materia 
verso la propria forma naturale, o della potenza verso il suo pro- 
prio atto. Il paragone è ricchissimo di contenuto e di ‘conseguenze. 
E’ proprio qui che noi possiamo cogliere con la massima esattezza 
possibile il rapporto fra intelletto e volontà. L'intelligenza è dav- 
vero il principio della volontà, in tal modo che non è possibile un 
conoscente e intelligente destituito di volontà. Ogni essere cono- 
scente e intelligente è necessariamente volente. L’intelligenza è il 
principio della volontà, è già la volontà nel suo principio, nel suo 
scatto iniziale. Per il meraviglioso fatto del conoscere, il soggetto 
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acquista verso l’oggetto un rapporto intenzionale analogo al rap- 
porto che ogni essere naturale ha con la propria forma naturale. E’ 
naturale dunque che desideri e brami l’oggetto conosciuto quasi 
fosse la forma propria. La volontà è tensione intenzionale del co- 
noscente verso l’oggetto conosciuto come a qualcosa di sè. Ogni na- 
tura ama la propria forma come ama se stessa. La dottrina di San 
Tommaso ci fa assistere alla nascita dell'amore dall’attività cono- 
scitiva medesima. E’ una dottrina di tal importanza per la metafi- 
sica dello spirito, che è necessario documentarla accuratamente (2). 

Il rapporto fra intelletto e volontà può anche esprimersi per 
analogia al rapporto fra l’essere e l’agire. L’agire scaturisce dal- 
l’essere di cui è l’espansione e l’epifania insieme. E’ un fatto desun- 
to dall’immediata esperienza coscienziale umana che sta alla base 
di molte dottrine tomiste: «unumquodque agit secundum quod est», 
«agere sequitur esse», «modus agendi sequitur modum essendi», ecc.. 
L’agire è la più fedele manifestazione dell’essere. Ciò che vale nei 
rapporti fra l’essere e l’agire vale esattamente, e con la medesima 
forza, nei rapporti fra l’intelletto e la volontà: velle sequitur intel- 
ligere. Il conoscere, come arricchimento e informazione del sogget- 
to conoscente, diviene, in certo vero senso, costitutivo del cono- 
scente, trasfigurato, accidentalmente e intenzionalmente, in una 
nuova natura. E allora vale un altro grande principio tomista: « si- 
cut unaquaeque res habet proprium esse per suam formam, ita e- 
tiam habet propriam operationem » (In I Ethic. lect. 10% n:6149) 


(2) « Sicut per formam naturalem res habet inclinationem ad aliquid, et habet 
motum aut actionem ad consequendum id ad quod inclinatur, ita ad formam etiam 
sensibilem vel intelligibilem sequitur inclinatio ad rem sive per sensum sive per intel- 
lectum comprehensam; quae quidem pertinet ad potentiam appetitivam; et hoc pertinet 
ad potentiam motivam » (Q. De Anima, art. 13). 

« Sicut enim res naturalis habet esse in actu per formam, ita intellectus est intel- 
ligens actu per suam formam intelligibilem. Quaelibet autem res ad suam formam 
naturalem hanc habet habitudinem, ut quando non habet ipsam tendat in eam et quando 
habet ipsam quiescat in ea. Et idem est de qualibet perfectione naturali, quod est 
bonum naturae. Et haec habitudo ad bonum, in rebus carentibus cognitione, vocatur 
appetitus naturalis. Unde et natura intellectualis ad bonum apprehensum per formam 
intelligibilem, similem habet habitudinem; ut scilicet cum habet ipsum quiescat in 
illo; cum vero non habet quaerat ipsum » (S. Theol. I, (i LOI se 

« Cuicumque inest aliqua formarum, habet per illam formam habitudinem ad ea 
quae sunt un rerum natura; sicut lignum album per suam albedinem est aliquibus 
simile et quibusdam dissimile. In intelligente autem et sentiente est forma rei intellectae 
et sensatae, quum omnis cognitio fiat per aliquam similitudinem. Oportet igitur esse 
habitudinem intelligentis et sentientis ad ea quae sunt intellecta et sensata, secundum 
quod sunt in rerum natura. Non autem hoc est per quod intelligunt et sentiunt; nam 
per hoc magis attenderetur habitudo rerum ad intelligentem et sentientem; quia intel- 
ligere et sentire est secundum quod res sunt in intellectu et sensu, secundum modum 
utriusque. Habet autem habitudinem sentiens et intelligens ad rem quae est extra 
animam, per voluntatem et appetitum; unde omnia sentientia et intelligentia appetunt 
et volunt; voluntas tamen proprie in intellectu est » (C. G. TWC372) 


«In omni natura ubi invenitur cognitio, invenitur etiam voluntas et delectatio » 
(I Sent. D. 45, a. 1). 
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Ogni informazione è principio d’una speciale operazione. Ogni de- 
terminata forma (sia pure in senso accidentale) è per una deter- 
minata operazione, così come ogni determinata potenza è per un 
determinato atto e ogni materia per una determinata forma. 
«Omnes res sunt propter suam operationem. Semper enim im- 
perfectum est propter perfectum. Sicut igitur materia est propter 
formam, ita forma, quae est actus primus, est propter suam ope- 
rationem, quae est actus secundus et sic operatio est finìs rei 
creatae » (S. Theol. I, q. 10, a. 5). 

L’intelletto sta alla volontà come l’essere all’agire, e l’essere 
sta all’agire come la potenza all’atto e la materia alla forma. Le 
analogie spiegano fino all’estremo possibile il rapporto fra cono- 
scere e volere. Ancora una volta il rapporto è spiegato in termini 
di potenza ed atto, in senso strettamente metafisico. L’attività vo- 
litiva scaturisce e si sviluppa dall’attività intellettiva come l’atto 
scaturisce e si sviluppa dalla potenza attiva. L’attività teoretica 
dell’intelligenza non deve soltanto concepirsi come semplice illu- 
minazione della volontà, ma come principio, causa, scaturigine, 
dell’attività pratica della volontà. La volontà non è altro che l’at- 
tività stessa del conoscente che si trasfigura in amore della cosa 
conosciuta. E’ null’altro che il soggetto conoscente che passa dal 
possesso intenzionale al possesso reale, dall’unione intenzionale 
(imperfetta) si protende verso l’unione reale, attraverso quello 
slancio d’amore che è la volontà. L’attività conoscitiva dell’intel- 
letto supera l’attività pratica come la causa supera l’effetto, e stan 
fra loro in ragione di causa ed effetto, di partecipato e parteci- 
pante. L’attività conoscitiva rispetto all’attività pratica della vo- 
lontà è quasi una superenergia. Vi è più energia nell’attività teo- 
retica che in quella pratica; in altre parole, l'energia della contem- 
plazione contiene in modo eminente l’energia dell’azione, ne è il 
principio e la sorgente oltrechè la luce e la guida. L’attività pra- 
tica non può essere tale se non in quanto partecipa dell’attività 
teoretica (3). 

Da questo fatto scaturiscono alcune conseguenze di molta im- 
portanza. Proviamoci ad enuclearle: 


(3) Si noti bene che queste affermazioni lasciano impregiudicata la questione, che 
è propria anche di S. Tommaso, di un primato della volontà « in ordine exercitii ». In 
quest'ordine l’attività dell’intelletto dipende dalla volontà: è la volontà che muove 
l’intelletto. Le nostre affermazioni valgono soltanto per la libertà «in fieri », nella sua 
nascita, nella sua origine. 
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a) Anzitutto diviene chiara la distinzione e la comunione 
che vi è fra intelletto e volontà. Com’è impossibile separare e di- 
sgiungere la causa dall’effetto, così è impossibile separare e di- 
sgiungere l’intelletto dalla volontà e viceversa . Com’è impossibile 
separare e disgiungere l’essere dall’agire, così è impossibile sepa- 
rare e disgiungere l’uno dall’altro. Come tra loro si distinguono la 
causa e l’effetto, l’atto e la potenza, l’essere e l’agire, così si distin- 
guono fra loro l’intelletto e la volontà. Distinzione che è mutuo 
riferimento essenziale, opposizione per inclusione, per mutua in- 
sidenza, per immediato riferimento metafisico. 

b) Diviene chiarissimo il significato che ha il primato to- 
mistico dell’intelletto, una delle verità fra le più caratteristiche 
e le più profonde del tomismo, dottrina anche questa che non 
spunta d’improvviso, a priori, come le categorie kantiane, non si 
sa di dove, ma si basa interamente sull’esperienza umana inte- 
grale, accuratamente studiata e ne è la chiarificazione filosofica più 
coerente. La volontà come tendenza e desiderio del bene, non per- 
fettamente conosciuto, dice imperfezione, potenzialità, suppone una 
lacerazione interna al soggetto conoscente, dice povertà, bisogno, 
nostalgia. E’ la insufficienza vissuta, è la finitezza sentita, è la ma- 
lattia essenziale dell’essere finito, per usare un'espressione dell’e- 
sistenzialismo. In Dio conoscenza e volontà s’identificano perfetta- 
mente, al di sopra di ogni imperfezione, di ogni bisogno, di ogni ten- 
denza potenziale. La volontà in Dio non soltanto è amore (amore 
è anche la volontà creata ) ma amore riposante nella pienissima 
autosufficienza di ogni bene. L’attività volitiva umana si rivela in- 
vece radicalmente potenziale e imperfetta, più evidentemente im- 
perfetta che l’attività intellettiva separatamente presa. 

Nonostante il primato dell’intelletto, è necessario ammettere 
la reciprocità d’influsso della volontà sull’intelletto, così come in- 
segna lo stesso S. Tommaso (S. Theol. I-II, q. 9, a. 1). E tuttavia 
l’origine originante di ogni dinamismo dello spirito umano sta nel- 
l’attività conoscitiva. 


c) La dottrina esposta permette anche di precisare la somi- 
glianza e la differenza che vi è fra appetito sensitivo e appetito in- 
tellettivo. L’appetito sensitivo, come necessariamente conseguente 
la conoscenza sensitiva, ha tutti i limiti e le imperfezioni della 
conoscenza sensitiva. E come la conoscenza sensitiva è una « de- 
ficiens participatio » della conoscenza intellettiva, così l’appetito 
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sensitivo è una deficiens participatio dell’appetito intellettivo 
(S-Theol.I,-q. 77, a. 7, c.; De Verit. q. 24,.a.:2,c.): 

d) La dottrina tomista dei rapporti fra intelletto e volontà 
chiarisce infine il significato e il senso proprio dell’attività intel- 
lettiva e dell’attività volitiva, la prima centripeta, la seconda cen- 
trifuga. L’attività conoscitiva è afferente in quanto porta l’oggetto 
nel soggetto, tende ad annullare la trascendenza a favore dell’im- 
manenza, l’attività volitiva al contrario è efferente, tende cioè ad 
annullare l’immanenza a favore della trascendenza. L'attività in- 
tellettiva tende ad arricchire l’io, a farlo rimanere in sè, l’attività 
volitiva tende a farlo uscire fuori di sè. L’attività intellettiva ten- 
de ad unire l’oggetto con il soggetto, l’attività volitiva tende ad 
unire il soggetto all’oggetto. 


UNA DIFFICOLTA». 


Unitamente alle conseguenze derivanti dalla dottrina, scatu- 
risce pure una difficoltà che sembra pregiudicare in partenza la 
possibilità stessa della libertà. Se ogni conoscente è volente, per 
il fatto stesso d’essere conoscente, se dalla conoscenza dell’oggetto 
scatta necessariamente lo slancio del soggetto verso il possesso 
reale dell’oggetto conosciuto, non v’è più posto per la libertà. O- 
gni oggetto conosciuto coinvolge il desiderio del suo possesso, l’at- 
tività conoscitiva è principio immediato dell’attività volitiva per- 
chè il possesso solo intenzionale è possesso imperfetto; il soggetto 
tende al possesso perfetto. Più ancora: una volta che l’oggetto è 
conosciuto dal soggetto, diviene parte del soggetto stesso, e dun- 
que il soggetto tende all’oggetto come al possesso pieno di se stesso. 

La difficoltà a prima vista sembra piuttosto grave, ma è neces- 
sario risolverla a fondo se vogliamo risolvere il problema della 
libertà. 

Una prima risposta generica si ha subito quando noi conside- 
riamo che il campo d’applicazione dei principi metafisici, di cui 
ci siamo serviti, è lo spirito umano, una realtà al tutto diversa da 
quella naturale e fisica. La necessità nell’ordine dello spirito è tut- 
t’altra cosa dalla necessità naturale. Tuttavia questa risposta non 
basta. 

Per rispondere adeguatamente dobbiamo allargare un pò l’o- 
rizzonte della nostra indagine. Ancora una volta dobbiamo rifarci 
alla natura dell’intelletto per comprendere la natura della volontà 
e la natura della libertà. 


= La PS 
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LA NATURA DELL’ INTELLETTO. 


Nessuna via ci conduce tanto sicuramente alla conoscenza del- 
le strutture metafisiche dello spirito quanto lo studio dell’intel- 
letto. Approfondire lo studio dell’intelletto significa approfondire 
lo studio dello spirito e perciò dell’uomo stesso. Nulla infatti è 
tanto proprio all’uomo quanto l’intelletto. L’essere dotato di quel 
potere caratteristico, inconfondibile, che noi chiamiamo con il bel 
nome d'intelligenza, è ciò che costituisce l’uomo in quanto tale. L’in- 
telletto è ciò che vi è nell’uomo di dignissimo e di formalissimo (4). 

L’intelletto conoscente è lo spirito che si manifesta nell’espe- 
rienza coscienziale umana. Tutto quello che noi potremo conosce- 
re dello spirito ha come punto di partenza lo studio dell’intelletto. 

Importa moltissimo dunque, conoscere la natura dell’intellet- 
to come tale, e per conoscere la sua natura basta che noi riusciamo 
a conoscere la sua caratteristica principale, ciò che lo distingue 
da qualsiasi altra capacità insita nella natura umana. Ora la ca- 
ratteristica costitutiva dell’intelletto umano è la capacità di co- 
noscere l’essere în quanto essere. S. Tommaso dice « ens in quan- 
tum ens» (cfr. C. G. II, c. 83) e spiega meglio il suo pensiero di- 
cendo: « Cognitio est eristentis » (cfr. De Div. Nom. Islect #20, 
79) «Intellectus non fit actu intelligens nisi per participationem 
intelligibilis quod est ipsum existens» (De Div. Nom. V, lect. 1; 
n. 625). 

Conoscere l’esistente in quanto esistente, significa evidente- 
mente conoscere l’esistente nel suo atto d’esistere. Dire perciò che 
l'intelletto è facoltà dell’essere (facultas entis) significa dire che 
l'intelletto ha il potere di attingere l’esistere stesso delle cose. 
L’importanza di questa affermazione, anzi di questo fatto, è dav- 
vero enorme, quando si pensi al significato che l’Angelico attri- 


(4) «Id autem quo intelligimus est id quo homo est homo, quum intelligere sit 
propria operatio hominis consequens eius speciem » (C. G. II, c. 73). « Operatio autem 
propria hominis est intelligere » (C. G. II, c. 76). « Propria enim operatio hominis, in 
quantum huiusmodi est intelligere; per hane enim differt a brutis et a plantis et ina- 
nimatis; intelligere est enim universalium et incorruptibilium in quantum huiusmodi » 
SA 16 c. SCO anche i cc. 81 e 91 del medesimo libro. « Posse intelligere conse- 
quitur speciem humanam; est enim intelligere o eratio hominis i i - 
Sr 3 g p ominis in quantum huiusmo 

« Intellectus possibilis est aliqua pars hominis, et ignissi 

ntel po: i S c est quod est dignissimum et 
formalissimum in ipso » (Ibid.). «IMud quod est supremum in qualibet natura ratio- 
nali est intellectus » (De Verit. VIII, a. 15 VI, a. 2 etc.). « Propria autem operatio ho- 


minis in quantum est homo est intelligere. Per hoc enim ab j i i 
a £ ab omnibus aliis differt » 
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buisce all’esse, significato che non sarà mai abbastanza sottolinea- 
to e mai abbastanza valorizzato (5). 

L’onninclusività della nozione dell’essere così concepita con- 
ferisce all’intelletto una pienezza e una universalità trascendente 
qualsiasi altra universalità. L’orizzonte dell’intelletto trascende 
infatti non soltanto i limiti della spazialità e della temporalità, ma 
i limiti stessi del finito per aprirsi decisamente verso l’infinito. 

Veduto da questo punto e nel senso ora spiegato, l’intelletto 
può dirsi infinito di un’infinità diversa da quella di Dio, ma tutta- 
via derivata dall’infinità di Dio. S. Tommaso non ha paura d’affer- 
marlo senza reticenze: « Intellectus intelligendo aliquid in infini- 
tum extenditur » (C. G. I, c. 43). Con un’altra espressione ancora 
più bella egli dirà che l’intelletto « è tutte le cose »: « intellectus 
est quodammodo omnia ». L’intelletto in quanto possessore inten- 
zionale di tutto ciò che ha l’atto d’esistere, possiede tutte le cose (6). 

Di conseguenza anche l’anima è tutte le cose: anima est quo- 


(5) « Hoc quod dico esse est actualitas omnium actuum et propter hoc est perfectio 
perfectionum » (De Pot. VII, a. 2). 

« Hoc quod dico esse est inter omnia perfectissimum » (De Pot. VII, 3). 

«Ipsum esse comparatur ad omnes substantias creatas sicut actus earum » (C. G. 
II, 43). « Ad ipsam etiam formam comparatur ipsum esse ut actus » (C. G. II, 53). 
«Ipsum enim esse est communissimus effectus primus et intimior omnibus aliis effec- 
tibus » (De Pot. III, a. 7). 

« Esse est actualitas omnis rei » (S. Theol. I, q. 5, a. 1 c.). « Ipsum esse est perfectis- 
simum omnium; comparatur enim ad omnia ut actus: nihil enim habet actualitatem, 
nisi in quantum est; unde ipsum esse est actualitas omnium rerum, et etiam ipsarum 
formarum » (S. Theol. I, q. 5, a. 1, ad 3um). « Esse est actualitas omnis naturae vel 
formae; non enim bonitas vel humanitas significatur in actu, nisi prout significamus 
eam esse. Oportet igitur quod ipsum esse comparetur ad essentiam, sicut actus ad 
potentiam » (S. Theol. I, q. 3, a. 4). 

« Inter omnia esse est illud quod immediatius et intimius convenit rebus » (Q. 
De Anima, art. 9). « Esse est nobilius quam vivere » (De Pot. VII, a. 3 ad 9um). 
« Illud quod est maxime formale omnium, est ipsum esse » (S. Theol. I, q. 8, a. 1, c.). 
« Esse autem est illud quod est magis intimum cuilibet, et quod profundius omnibus 
inest; cum sit formale respectu omnium quae in re sunt » (S. Theol. I, q. 8, a. 1, c.). 

« Non comparatur ad caetera sicut recipiens ad receptum, sed magis sicut receptum 
ad recipiens, cum enim dico esse hominis vel equi, vel cuiuscumque alterius, ipsum 
esse consideratur ut formale et receptum, non autem ut illud cui competit esse » ($. 
Theol. I, q. 4, a. 1, ad 3um). « Esse est illud quod primo cadit in intellectu per modum 
actualitatis absolute: nam Est simpliciter dictum significat in actu esse; et ideo signi- 
ficat per modum verbi. Quia vero actualitas omnis formae vel actus substantialis vel 
accidentalis: inde est quod cum volumus significare quamcumque formam vel actum 
actualiter inesse alicui subiecto, significamus illud per hoc verbum Est simpliciter 
quidem secundum praesens tempus, secundum quid autem secundum alia tempora » 
(Perih. I, lect. 5, in fine). « Esse est id quod omnibus rebus intimius adest » (Comp. 
Theol., c. 30). 

( 6) « Unaquaeque intellectualis substantia est quodammodo omnia, in quantum 
totius entis comprehensiva est suo intellectu, quaelibet autem alia substantia, solam 
entis participationem habet » (C. G. III, c. 112). « Quum intellectus sit quodammodo 
omnia, quaecumque ad perfectionem naturae pertinent, omnia etiam pertinent ad per- 
fectionem esse intelligibilis » (C. G. III c. 59). « Intellectualis natura totum ordinem et 
facultatem excedit materialium et corporalium principiorum; cum intellectus intelli- 
gendo corporalem naturam trascendere possit » (De Pot. IMI, a. 11). « Intellectus a quo 
homo est id quod est, in se consideratus est in potentia omnia » (In I Met. lect. 1, n. 2). 
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dammodo omnia (7). Ciò che è immanente nell’intelletto è imma- 
nente nell’anima: è una conseguenza logica, naturale, immediata. 
Ma quel che maggiormente importa, per il nostro assunto, è la 
conseguenza riguardante la volontà umana. Se fra l’intelletto e 
la volontà corre lo stesso rapporto che corre fra l’essere e l’agire, 
ne segue che dal modo di essere dell’intelligenza si coglie il modo 
di essere della volontà. L’agire è la manifestazione dell’essere, la 
sua epifania. Se l’intelletto ha un’apertura infinita, anche la vo- 
lontà ha un’apertura infinita; se l’intelletto è tutte le cose perchè 
tutte le possiede intenzionalmente, la volontà è tutte le cose in 
quanto tende a possederle realmente. E allora anche della volontà 
dobbiamo dire « est quodammodo omnia ». 

Da queste analisi appaiono ormai le abissali profondità dello 
spirito intelligente e volente. L’intelletto possiede per via di co- 
noscenza tutte le cose sebbene imperfettamente. Si può dire che 
tutte le cose sono presenti, in certo modo, nell’intelletto e che l’in- 
telletto è presente, in certo modo, a tutte le cose. L’intelletto è 
tutto proteso verso la totalità e pienezza di ogni bene (8). Quando 
diciamo che l’intelletto attingit « ens ut sic » e la volontà « bonum 
ut sic », l’essere o il vero in generale e il bene in generale, non si- 
gnifica soltanto un’apertura verso in vero in astratto o un bene 
in astratto. Qui siamo costretti a ripetere il medesimo ragiona- 
mento di prima: se l’intelletto è facoltà dell’esistente e perciò del 
vero esistenziale, anche la volontà è la facoltà del bene esistente, 
non del bene in generale. Su questo punto ci sembra che T. Tom- 
maso sia decisamente avverso a tutti coloro che definiscono l’in- 
telletto e la volontà come facoltà del vero o del bene in astratto. 
Esempio tipico di questo modo di vedere è quello del P. Manser 
O. P., nella sua opera Dan Wesen des Thomismus. L’intelletto e 
la volontà sono facoltà reali, esistenti, che hanno una tendenza 
reale ed esistenziale verso un vero e un bene reale ed esistenziale, 


(7) « Anima data est homini loco omnium formarum, ut sit quodammodo totum 
ens, prout eius anima est receptiva omnium formarum, nam intellectus est quaedam 
potentia receptiva omnium formarum intelligibilium, et sensus quaedam potentia re- 
ceptiva omnium formarum sensibilium » (De Anima II, lect. 13, n. 790). « Cum igitur 
unicuique rei competat propria operatio secundum quod habet esse, eo quod unum- 


quodque operatur in quantum est ens... secundum esse materiale quod est per mate- 
riam terminatum, res solum est ed quod est, sicut hic lapis: secundum vero esse 
immateriale, quod est amplum et quodammodo infinitum . . . res non solum est id quod 


est, sed est quodammodo alia. Unde in substantiis superioribus immaterialibus, sunt 
quodammodo omnia sicut in universalibus causis » (De Anima DI Tect:5%m 285) 

(8) « Virtus autem voluntatis se extendit ad bonum in universali: est enim eius 
obiectum bonum universale... Quodlibet autem bonum creatum est quoddam parti- 


culare bonum: solus autem Deus est bonum universale. Unde ipse solus implet vo- 
luntatem ...» (S. Theol. I, q. 105, a. 4). 
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tendono alla pienezza del vero e alla pienezza del bene in concreto 
(9). E’ di qui che si possono costruire due ottimi argomenti per 
provare l’esistenza di Dio come Sommo Vero e come Sommo Bene. 
E’ proprio in questa visuale che deve inserirsi l’agostiniano « în- 
quietum est cor nostrum donec requiescat in te» (Conf. I, c. 1), è 
di qui che si dipartono le prove tomistiche dell’esistenza di Dio 
«ex naturali ordinatione intellectus ad infinitum » (C. G. I, c. 13) 
e quelle « ex naturali appetitu beatitudinis », (C. G. III, cc. 26-37; 
S. Theol. I-II, q. 2 et 3). 

L’essere intelligente e volente è essenzialmente tendenza, de- 
siderio, amore del sommo Vero e del sommo Bene. Questo, a no- 
stro modo di vedere, non significa per nulla che resti dimostrata 
l'ordinazione dell’uomo all’ordine soprannaturale. Essere natural- 
mente ordinato a Dio non significa ancora essere ordinato al so- 
prannaturale. 

Studiando dunque la natura dell’intelligenza abbiamo scoper- 
to la natura della volontà. Dire volontà è dire tendenza essenziale 
alla pienezza del bene in concreto, tendenza alla totalità di ogni 
bene, ossia di ogni felicità. Qui sta la natura, l’essenza della vo- 
lontà, la volontà in quanto volontà. E’ questa la sua determinazio- 
ne fondamentale: esser determinata al bene totale, implicitamente 
dunque, esser determinata ad ogni bene compreso nel bene totale, 
cioè anche ad ogni bene particolare. Con questa determinazione 
necessaria e naturale è compatibile la libertà, anzi come subito ve- 
dremo, da questa tendenza di natura e perciò necessaria, di neces- 
sità naturale, nasce la libertà. 


DALLA NECESSITA’ ALLA LIBERTA». 


Dopo queste premesse possiamo finalmente sciogliere la diffi- 
coltà che nasceva spontanea nello sforzo di precisare i rapporti 
fra intelletto e volontà. Dalla conoscenza nasce necessariamente 
la tendenza volitiva al possesso reale dell’oggetto conosciuto, ma 


(9) « Cognitio naturalis humana ad illa potest se extendere quaecumque ductu na- 
turalis rationis cognoscere possumus. Cuius quidem naturalis cognitionis est accipere 
principium et terminum. Principium autem eius est in quadam confusa cognitione 
omnium; prout scilicet homini naturaliter inest cognitio universalium principiorum, in 
quibus sicut in quibusdam seminibus virtute praeexistunt omnia scibilia quae ratione 
naturali cognosci possunt. Sed huius cognitionis terminus est quando ea quae virtute 
in ipsis principiis sunt, explicantur in actu; sicut ex semine animalis, in quo virtute 
praeexistunt omnia membra animalis, producitur animal perfectum habens distincta 
et perfecta omnia membra animalis, dicitur esse terminus generationis animalis » (De 
Verit. XVIII, a. 4, c.). 

Anche nella lezione 1 del Commento agli Analitici Posteriori, libro I, ritorna il 
paragone dello sviluppo della scienza allo sviluppo naturale del corpo animale: « Sicut 
cum ex semine generatur animal perfectum » (Cfr. etiam Poster. Analyt. I, lect. 41). 
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non la tendenza necessaria a qualsiasi bene anche particolare. Ap- 
pena l’intelletto s’apre all’esistenza delle cose, nell’atto dell’essere 
che è forma omnium formaruni, s’apre alla totalità dell’essere e 
alla totalità del vero, in quella conoscenza primordiale è presente, 
sia pure in modo implicito, ogni altra conoscenza particolare. O- 
gni conoscenza particolare susseguente non sarà altro che un’e- 
splicitazione di quel contenuto primordiale vasto e profondo co- 
me tutta la realtà esistente. Ogni ulteriore conoscenza si fonda in 
questa conoscenza, prende da essa le mosse, il senso, la sua giusti- 
ficazione, la sua luminosità. E’ una conoscenza che è pienezza con- 
fusa di ogni conoscenza, dalla quale dipende ogni altra conoscenza 
per tutto quello che è (10). 

Analogamente (velle sequitur intelligere), appena la volontà 
s'apre al bene, s’apre al bene totale: in questa tendenza necessa- 
ria è impicito ogni altro atto di volontà. Come mai la volontà non 
tende necessariamente a un bene particolare? 

La ragione per cui la volontà rimane libera, sciolta, slegata da 
un bene particolare, sta nella finitezza, nella limitatezza e insuffi- 
cienza del bene particolare come tale. Qui è la radice ontologica 
profonda che condiziona la libertà, che la rende possibile. Non vi 
è libertà possibile dove non vi è bene particolare, finito, inadegua- 
to. Ma occorre andare ancora più a fondo. Intanto la volontà non 
può essere legata da un bene particolare in quanto è legata al be- 
ne totale e infinito. In ultima istanza dunque ciò che condiziona 
la libertà è la tendenza necessaria della volontà al bene totale. Af- 
fiorano così due radici profonde della libertà che mutuamente si 
condizionano: da una parte la finitezza e particolarità del bene, 
la sua inadeguatezza; dall’altra la tendenza della volontà al bene 
totale. Anche qui velle sequitur intelligere. Come l’intelletto uma- 
no non trova mai il suo appagamento in un vero particolare (in 
un essere particolare) ma si vede costretto a risalire al Vero To- 
tale o Sommo, in modo che nessun vero (essere) particolare può 


(10) « Ea quae sunt magis nota nobis sunt confusa, qualia sunt .universalia, 
Confusa hic dicuntur quae continent in se aliqua in potentia et indistincte. Et quia co- 
gnoscere aliquid indistincte medium est inter potentiam et actum perfectum, ideo dum 
intellectus noster procedìt de potentia in actum, primo occurrit sibi confusum quam 
distinctum; sed tune est potentia completa in actum quando pervenitur ad perfectam 
cognitionem principiorum et elementorum. Quod autem universalia sint confusa mani- 
festum est quia universalia continent in se suas species in potentia, et qui scit aliquid 
in universali, scit illud indistinete; tunc autem distinguitur eius cognitio, quando unum- 
quodque eorum quae continentur potentia in universali, actu cognoscitur: qui enim scit 
animal non scit irrationale nisi in potentia. Prius autem est scire aliquid in potentia 
quam in actu. Secundum igitur hunc ordinem addiscendi, procedimus de potentia in 
actu, prius quoad nos est scire animal quam homo » (I Physic. lect. 1). 


dre ) 


L’ INTENZIONALITA’” FONDAMENTO METAFISICO DELLA LIBERTA’ 427 


mai fermare l’intelligenza umana, così nessun bene particolare 
può mai fermare la volontà. Il bene particolare come tale, qual- 
siasi bene particolare, è insufficiente a legare la volontà. Di per 
sè la volontà è slegata da qualsiasi bene particolare a meno che 
questo appaia come legato e perciò facente un tutt'uno con il bene 
totale quale mezzo per poterlo conseguire. 

Intanto può rimanere indeterminata la volontà in quanto ha 
in sè una determinazione talmente ricca e traboccante di positi- 
vità, che l’influsso dell’oggetto particolare non può determinare 
il soggetto. 

La determinazione maggiore include già in sè, e perciò tra- 
scende, la determinazione minore, la determinazione al bene to- 
tale include e trascende la determinazione al bene particolare. E 
se il soggetto sceglie quel bene particolare, lo sceglie prima di 
tutto in virtù della determinazione al bene totale. Il soggetto, co- 
me spirito, è totalità e come tale trascendente l’universo dei beni 
particolari e creati. La volontà, come natura, spiega e origina la 
volontà come facoltà. La necessità o determinazione necessaria 
della volontà al bene totale, sta alla determinazione libera come 
il contenente al contenuto, la causa all’effetto, il tutto alla parte. 
Occorre però sempre accentuare che siamo nell’ordine spirituale 
e quando parliamo di necessità, di causa, di effetto, di tutto e di 
parte, queste parole van prese in senso analogo, al tutto diverso 
da quello che hanno nell’ordine naturale fisico. Ciò non toglie che 
i paragoni siano molto significativi e le analogie molto trasparenti. 

Possiamo ora raccogliere alcune conclusioni che valgano a 
chiarire sempre meglio il problema della libertà. 


1) Vi è una radicale opposizione fra necessità naturale-fisica 
e necessità della tendenza naturale della volontà al bene totale. 
Non basta dire con alcuni scolastici che la tendenza al bene totale, 
ossia alla felicità, è compatibile con la libertà. Vi è di più. La ne- 
cessaria determinazione naturale della volontà al bene totale è 
principio e causa della libertà. L'attività libera è un particolare 
atto della volontà circa un particolare bene che si esercita inte- 
riormente alla determinazione necessaria al bene totale, vi è im- 
manente, vi è contenuta. E allora questa necessità naturale non ha 
nulla a che fare con quella necessità che è la spontaneità della na- 
tura fisica. La spontaneità della natura spirituale è superlibertà. 
La necessaria tendenza della volontà al bene totale non è libertà 
per difetto, ma per eccesso. E’ libertà in modo eccedente e supere- 
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minente. E’ una necessità che include la libertà e la origina. Qui 
necessità e libertà coincidono (11). 

2) La ragione sufficiente dell’atto libero non può venire prin- 
cipalmente dall’oggetto, ma sempre, principalmente, dal soggetto. 
La superdeterminazione della volontà al bene totale si trova su 
un piano nettamente superiore agl’influssi degli oggetti che de- 
terminano la scelta. Fra l’influsso degli oggetti e quello del sog- 
getto non vi è nessuna possibile commensurabilità, come non vi è 
nessuna possibile commensurabilità fra la sostanza materiale e 
quella spirituale. Vi è il salto incommensurabile. Non è possibile 
dunque matematizzare questo rapporto come ha fatto Leibniz e 
come pretendono di fare altri al seguito di lui, non esclusi alcuni 
incauti filosofi scolastici al giorno d’oggi. L’esempio dell’asino di 
Buridano che taluni adducono è l’esempio più lampante di un ten- 
tato livellamento, secondo il cartesiano « esprit de géométrie », fra 
due ordini di realtà che non stanno mai sullo stesso piano. E’ un 
implicito tentativo di livellare la spiritualità dell’uomo a quella 
dell’asino, di portare il problema della libertà su un piano cosmo- 
logico o per lo meno biologico. I motivi soggettivi sfuggono sem- 
pre a qualsiasi calcolo materiale. Non è possibile matematizzare 
lo spirito dell’uomo e perciò non è possibile matematizzare i moti- 
vi dell’atto libero. La razionalizzazione dell’atto libero non consi- 
ste nel cercare un’equazione fra il soggetto volente e i motivi del- 
la scelta, ma nel riconoscere la incommensurabile superiorità del- 
l’attività volente sui motivi estrinseci e nel rispettare questa in- 
commensurabilità. 

Leibniz e tutto il razionalismo posteriore avevano una ben 
meschina idea dello spirito dell’uomo, ridotto ad essere una cosa 
fra le cose, una monade fra le monadi. Qui non v'è più nulla di 
quella infinita profondità dello spirito che sopra abbiamo breve- 
mente analizzato e che si trova nella migliore tradizione filosofica 
italiana. 

Per meglio comprendere il dislivello che esiste fra il soggetto 
volente e i motivi estrinseci, bisogna ricorrere per analogia al di- 
slivello che corre fra Dio e le creature. Come nessuna creatura 
può essere ragione sufficiente dell’atto creatore, assolutamente li- 
bero, di Dio (checchè ne pensi Leibniz con il suo ottimismo), così 
nessun oggetto particolare può essere ragion sufficiente dell’atto 


(11) « Voluntas libere appetit felicitatem licet necessario appetat illam » (De Pot. 


q. X, a. 2, ad 5um). Cfr. anche LortIN, op. cit., p. 150. 


“> 
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libero della volontà circa un bene particolare: E davvero l’uomo 
è tanto grande nella sua spirituale pienezza rispetto a tutto l’uni- 
verso fisico, che la sua distanza dall’universo fisico può avere ana- 
logia soltanto nella distanza che vi è fra Dio e la creatura. Giu- 
stamente S. Tommaso osserva: «anima namque rationalis quolibet 
corpore nobilior est et ipso caelo » (De Pot. V, a. 5); e perciò, con 
espressione audace che potrà meravigliare tanti moderni, dirà an- 
cora: « Liber est quì causa sui est» (C. G. III, c. 48, 110, 111). 

La determinazione della volontà al bene (necessità di natura) 
non ha nulla a che fare con la determinazione, con la spontaneità 
della natura che è determinatio ad unum, che è limitazione, coar- 
tazione di possibilità, riduzione ad una sola possibilità. In questo 
modo operano tutte le creature inferiori all'uomo: gli esseri ina- 
nimati, i vegetanti, i senzienti: sono più o meno rigidamente 
«ordinati et determinati ad unm ». Sono chiusi alla molteplicità 
delle possibilità e perciò diciamo che non sono liberi (12). 

Tutt’altra è la situazione dell’essere intelligente. Anche l’in- 
telletto si può dire che sia determinato ad unum, ma questo « u- 
num » è il vero in tutta la sua estensione, è determinato a tanti 
veri quanti sono gli esseri, è dunque determinato a tutti gli esseri. 
La determinazione ad unum (ad verum) dell’intelletto coincide 
con la determinazione « ad omnia ». L’unideterminazione diviene 
onnideterminazione. La stessa cosa (velle sequitur intelligere, mo- 
dus volendi sequitur modum intelligendi) vale per quella determi- 
natio ad unum che è la determinazione della volontà al bene. Quel- 
l’unum in questo caso è omne bonum: l’unideterminatio è omni- 
determinatio. In questa onnideterminazione della volontà sta la 
ragione sufficiente della particolare determinazione rispetto a un 
particolare bene, quella determinazione che si chiama atto libero 
di volontà o libertà. L’atto libero della volontà sta alla sua deter- 
minazione ad bonum simpliciter, come qualsiasi idea particolare 
sta all'idea fondamentale dell’essere. 

L’onniapertura dell’intelletto spiega l’onniapertura dell’atti- 
vità umana. A differenza degli animali, l’uomo è onnipotente tra- 
sformatore (non creatore) della materia, proprio perchè il suo in- 
telletto « è tutte le cose » e la sua volontà facoltà di « ogni bene ». 
Questo è l’orizzonte della libertà. La determinazione universale 
della volontà al bene spiega, fonda, causa in modo supereccedente 
la libertà. Le meraviglie della scienza e della tecnica onnitrasfor- 


(12) De Verit. q. 24, a. 2 c. 
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matrice rivelano oggi meglio che mai le infinite possibilità costi- 
tutive della libertà proprie dello spirito umano. 

Di fronte a queste prospettive qualsiasi determinismo ricade 
nel piano della cosmicità spaziale e materiale, dal livello dello spi- 
rito a quello del cosmo fisico. 

3) Se l’atto libero dipende in maniera prevalente dall’interio- 
re ricchezza del soggetto sicchè non vi è nessun paragone possibile 
tra la causalità attiva del soggetto e l’influsso dell’oggetto, le ra- 
gioni profonde e definitive dell’atto libero sono insondabili come 
è insondabile lo spirito umano. Una conoscenza adeguata del nostro 
spirito non l’avremo mai finchè rimane unito al corpo. Una certa 
misteriosità dell’atto libero è dunque ineliminabile. Lo spirito, ab- 
biamo detto, non è assoggettabile a calcoli matematici. Quando 
parliamo di mistero vogliamo significare da una parte l’imperfe- 
zione del nostro conoscere, che nessun razionalismo, nemmeno 
il pretenzioso razionalismo neopositivista, varrà mai a far scom- 
parire, dall’altra l’infinita ricchezza che è lo spirito medesimo, 0g- 
getto, in questo caso, del nostro conoscere. 


Nell’insondabile e misteriosa profondità dell’atto libero tro- 
vano posto gl’influssi ambientali, ereditari, costituzionali, che nes- 
suno varrà mai a soppesare, influssi che tuttavia non potranno mai 
soverchiare il prevalente influsso soggettivo derivante dalla natu- 
rale tendenza della volontà al bene. Nessun influsso degli oggetti 
esterni potrà mai essere ragione sufficiente dell’atto libero. Finchè 
l’uomo rimane uomo, cioè padrone dei suoi atti, la libertà rimane 
un fatto che soltanto le profondità del suo spirito possono spiega- 
re. Soltanto nella misura in cui l’uomo cessa d’essere normale per- 
dendo, in scala più o meno notevole (i gradi sono infiniti), la piena 
padronanza di sè e si livella in maniera più o meno compiuta alle 
cose del mondo, la sua attività diviene matematizzabile. L’incre- 
dibile pretesa di Leibniz di trovare negli oggetti esterni un moti- 
vo sufficiente dell’atto libero vale forse per una psicologia anor- 
male, ma non vale per l’uomo nella pienezza dell’autocoscienza e 
dell’autodominio (cfr. la chiarissima dottrina di S. Tommaso: 
S. Theol. I-II, q. 10, a. 2). 

L’atto libero è condizionato dall’intenzionalità e ne segue la 
relativa perfezione. Le gradazioni di perfezione dell’atto libero pos- 
sono essere infinite, come possono essere infinite le gradazioni del- 
la consapevolezza. La cultura, l’educazione, il temperamento, lo 
stato fisico e psichico, il subcosciente, l’abitudine ed altri innume- 
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revoli e imponderabili fattori coloriscono in modo infinitamente 
vario l’atto libero dell’uomo. Vi è una profonda differenza fra l’at- 
to libero dell’uomo della selva e quello colto della nostra raffinata 
civiltà. Vi è una grande differenza fra una medesima azione buona 
o cattiva, compiuta da una coscienza moralmente o religiosamente 
non formata e quella di una coscienza moralmente e religiosamen- 
te sviluppata, formata ed affinata. Ma in definitiva ogni atto libe- 
ro è profondamente misterioso, come l’anima di ogni singolo uo- 
mo. Dalla perfezione della libertà la perfezione della responsabi- 
lità e quindi della colpevolezza o del merito. 


Di fronte a questa situazione mi s'impone immediatamente un 
senso di rispetto verso l’agire del prossimo: il mio giudizio sulle 
azioni del mio prossimo dovrà sempre essere molto guardingo, 
molto cauto, molto modesto. Solo Dio con la sua infinita intelli- 
genza può penetrare fino in fondo tutta la responsabilità e mettere 
sulla bilancia il pro e il contro, matematizzare fino all’estremo pos- 
sibile l’atto libero della creatura. L’uomo non può giudicare l’uomo. 

4) La chiave per approfondire la conoscenza della volontà, sia 
come natura sia come facoltà, rimane sempre il parallelismo fra 
intelletto e volontà. S. Tommaso sviluppa tutta la sua trattazione 
sulla volontà richiamando continuamente il modo d’operare pro- 
prio dell’intelletto. Più si approfondisce la conoscenza dell’intel- 
letto e del suo modo d’operare, più si potrà approfondire il modo 
d’operare della volontà e la sua natura. 

Il modo con cui si concepisce l’intelletto comanda necessaria- 
mente il modo con cui si concepisce la volontà. Una svalutazione 
della ricchezza intenzionale dell’intelligenza porta fatalmente a 
una svalutazione della ricchezza interiore della volontà. Solo su 
queste basi il razionalismo potè farsi strada nella filosofia moder- 
na, da Leibniz in poi. Lo svuotamento del contenuto intenzionale 
della ragione ha portato all’indebolimento e quasi alla vanifica- 
zione razionalistica della libertà. 

Importa pertanto moltissimo affermare il primato dell’intel- 
lettività sulla razionalità, e parimenti della volontà come natura 
sulla volontà come facoltà. Come la conoscenza dei primi principi 
(sorgente prima di ogni certezza, di ogni verità, di ogni valore co- 
noscitivo) ha una ricchissima virtualità di contenuto e, in questo 
senso, è più perfetta che la conoscenza delle conclusioni, così la 
volontà, come natura, tendente al bene totale, contiene virtual- 
mente qualsiasi atto volontario libero. 
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9) L’accentuazione dell’interiore ricchezza della volontà impli- 
ca l’accentuazione della responsabilità personale e del valore mo- 
rale dell’attività umana. Più la volontà trascende con la sua per- 
fezione le cose sensibili, più l’attività morale acquista in perfezio- 
ne e valore, più risalta la sua indipendenza e superiorità sul mon- 
do sensibile. 


CONCLUSIONI. 


1) Per quanto possa sembrare infelice l’espressione « libertà di 
indifferenza », essa ha tuttavia un significato profondamente posi- 
tivo: non si tratta d’indifferenza per difetto ma d’indifferenza per 
eccesso di posività, indifferenza per pienezza di sufficienza. La li- 
bertà scaturisce da una doppia sufficienza: dalla sufficienza del 
principio da cui procede che è l’infinita profondità dell’intenzio- 
nalità del soggetto volente, dalla sufficienza del fine che è il bene 
totale (in concreto Dio stesso). L’indifferenza della volontà circa i 
beni particolari implica la tensione o tendenza di un tutto verso 
un tutto. E° indifferenza proprio perchè prima è necessità: la li- 
bertà è partecipazione di quella necessità che non esclude, anzi 
causa e giustifica la libertà. Per intendere bene questa posizione 
è necessario tuttavia che ci eleviamo al di sopra del mondo sen- 
sibile e materiale per entrare nel regno dello spirito. 

In questo senso libertà d’indifferenza e libertà d’arbitrio sono 
proprio la medesima cosa. 

La libertà d’indifferenza, abbiamo già avvertito, ha analogia 
soltanto con l’indifferenza di Dio rispetto alla creatura. L’indiffe- 
renza di Dio rispetto alle creature scaturisce dalla sua suprema 
sufficienza. Proprio perchè è assolutamente autosufficiente è anche 
assolutamente indifferente rispetto a qualsiasi creatura. Eppure 
perchè Dio ha scelto di creare piuttosto che non creare, perchè tra 
le infinite creature possibili ha scelto queste e non altre? La ra- 
gione non sta dalla parte della creatura ma dalla parte di Dio. 
Così perchè la volontà dinanzi a una alternativa sceglie questo e 
non altro? La ragione non sta nel bene estrinseco all'anima, ma 
nell’anima stessa. 

2) Che l’atto libero sia motivato non significa che noi conoscia- 
mo o possiamo conoscere perfettamente la sua motivazione. Ogni 
cosa ha la sua ragion d’essere, ha la sua ragione sufficiente, è suf- 
ficiente a se stessa, ma non sempre la sufficienza può esser chiara 
e nota rispetto a noi. 
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Altro è che un’azione sia sufficiente in se stessa, altro che sia 
sufficiente rispetto a noi. In sè e dinanzi a Dio, intelligenza perfet- 
tissima, senza dubbio ogni atto libero è pienamente giustificato 
nella sua motivazione. Non è un mostro, un qualche cosa che vie- 
ne dal nulla. Taluni scolastici moderni si scandalizzano dinanzi a 
una scelta non motivata, soltanto perchè confrontano la motiva- 
zione con la conoscenza della motivazione. Non sempre ciò che è 
pienamente motivato in sè è anche pienamente giustificato dinan- 
zi all’intelletto umano. L’intelligenza umana è radicalmente im- 
perfetta, non esaurisce l’intelligibilità di nessuna cosa, tanto me- 
no quando si tratta d’una realtà tanto ricca quanto lo spirito, e 
dell’atto libero che dello spirito è la più alta manifestazione. 

L’individuo come tale si può dire in certo qual modo un asso- 
luto, anche se qualsiasi creatura di fronte a Dio è sempre un asso- 
luto-relativo, mentre Dio è l’Assoluto-assoluto. Ora l’attività li- 
bera appartiene strettamente all’individuo come tale, come qual- 
cosa d’assoluto, d’incomunicabile. Il concetto d’incomunicabilità, 
presente nella filosofia tomista, si può tradurre con quello di asso- 
lutezza, purchè questa parola non s’intenda in senso univoco, ma 
analogo. 

La libertà è l’attività assoluta dell’assoluto, nella misura in 
cui è assoluto. Libertà è lo stesso che iniziativa assoluta, è padro- 
nanza totale del proprio agire: « Quod dominium sui actus habet 
liberum est în agendo; liber eniìm est qui sui causa est; quod autem 
quadam necessitate ab alio agitur ad operandum, servituti subiec- 
tum est. Omnis igitur alia creatura naturaliter servituti subiecta 
est, sola vero natura intellectualis libera est » (C. G. III c. 48, 112). 


L’individuo in quanto partecipa dell’assolutezza, partecipa del- 
l’ineffabilità sia nell’essere sia nell’agire. La libertà come inizia- 
tiva assoluta partecipa, più che ogni altra forma di attività, del- 
l’ineffabilità: è un’attività che ha nell’agente la sua ragion d’es- 
sere, ma non è mai totalmente disvelabile all’intelletto umano e 
perciò non sarà mai perfettamente motivabile. In questo senso la 
libertà è spontaneità, totalmente diversa dalla spontaneità della 
natura fisica, perchè la spontaneità della libertà è spontaneità in- 
tellettuale, non determinata ad unum, ma onniaperta verso inde- 
finite possibilità. 

L’attività libera, in quanto tale, è attività incondizionata. Vi è 
un principio metafisico basilare nella metafisica aristotelico-tomi- 
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sta: « Agens în quantum agens non mutatur ». Quanto più l’atti- 
vità è pura, tanto più è incondizionata e nella misura in cui si pre- 
scinde dalla finitezza e dalla passività, l’attività dell'agente ha nel- 
l’agente la sua ragion d’essere e non è condizionata da alcuna cau- 
sa estrinseca. 

Assolutamente incondizionata è soltanto l’attività di Dio. L’at- 
tività di qualsiasi creatura è solo relativamente incondizionata. Se 
l’agente in quanto agente non è condizionato, perchè ha in sè la 
giustificazione della sua attività, l'agente in quanto finito è con- 
dizionato da Dio e condizionato dalle cause finite, non però in 
quanto è agente, bensì sotto altri aspetti. L’agente libero è certa- 
mente condizionato da Dio in quanto è finito e dipendente. E’ una 
distinzione che importa fare prima di qualsiasi altra distinzione. 

La pretesa di chi vuol matematizzare le motivazioni della li- 
bertà è assai simile alla pretesa leibniziana di voler razionalizza- 
re pienamente l’atto libero della creazione. Il motivo della crea- 
zione starebbe nel fatto che questo mondo è il migliore dei mondi 
possibili (ottimismo leibniziano). Ma proprio nell’istante in cui vie- 
ne pienamente razionalizzato l’atto assolutamente libero di Dio 
viene distrutta la libertà del Creatore. Analogamente accade alla 
pretesa di una completa razionalizzazione della libertà umana: ap- 
pena la libertà viene, umanamente, pienamente motivata, viene 
distrutta. Mai nessuna ragione creata riuscirà a darci il perchè de- 
finitivo e ultimo della scelta di questo mondo a preferenza di qual- 
siasi altro possibile, da parte di Dio. Dovremo sempre dire: in de- 
finitiva Dio ha creato questo mondo perchè ha voluto creare que- 
sto mondo. La ragione sta nella sua volontà, e la sua volontà ha 
un fondo d’inscrutabilità che invano la ragione creata tenterà di 
chiarire. 

Analogamente: qualsiasi scelta libera della creatura ha un fon- 
do d’inscrutabilità che noi, nelle presenti condizioni, non riusci- 
remo mai a disvelare totalmente. Potremo portare motivi validi, 
sine fine, ma in conclusione dovremo pure dire: ha scelto così per- 
chè ha scelto così. Irrazionalismo questo? No. Senso del mistero, 
senso della finitezza della ragione umana, senso della profondità 
dello spirito umano. 

L’intenzionalità umana posta a fondamento della libertà in tut- 
ta la sua inesauribile ricchezza, partecipa questa medesima ric- 
chezza alla volontà comunicandole quella totalità di comprensio- 
ne e d’infinità che ne costituisce l’inviolabile santuario intimo. 
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Partendo da queste basi, molte delle questioni dibattute da 
quelli che s’interessano della libertà appariranno falsi problemi. 
La grandiosa concezione umanistica del tomismo ha ancora oggi 
la sua grande parola da dire. 


LUIGI SANTERO 


NESSO E DIFFERENZIAZIONE TRA ATTIVITA’ 
INTELDEFTIVA> E ATTIVITA SV RR 


« VOLUNTAS EST IN RATIONE » 


(S. Tommaso, De Veritate, q. 22, a. 10 ad 2m; Aristotele, III De Anima, 
c, 11, Bek. 434 a). 


Invitato dalla Direzione di Sapienza ad esprimere un giudizio 
in merito all’interpretazione della dottrina tomista proposta dal- 
l’esimio scrittore L. Santero nell’articolo L’intenzionalità fondamen- 
to della libertà, ho accettato di buon grado nella speranza che una 
serena discussione giovi ad approfondire una questione sì fonda- 
mentale qual’è appunto quello della libertà. 

Troviamo in questo studio del S. molti spunti di notevole in- 
teresse. Vengono opportunamente sottolineati alcuni principi to- 
misti suscettibili delle più vaste applicazioni e di ulteriori fecon- 
dissimi sviluppi. L’A. ha messo assai opportunamente in rilievo 
l’intima dipendenza dell’attività volitiva dall’attività intellettiva. 
L’apertura dell’intelligenza verso l’infinito vero spiega e giustifica 
l’apertura della volontà sul bene infinito e quindi l'autonomia del- 
la volontà stessa (libertà) di fronte ai beni particolari, che non a- 
deguano l’infinita potenzialità dello spirito. 

S. Tommaso si compiace ripetutamente di illustrare il proces- 
so volitivo con i vari momenti del processo intelletivo. Come l’in- 
telletto nostro dai principi trae le conclusioni, così la volontà pren- 
de le mosse dalla volizione del fine per determinarsi alla libera 
scelta dei mezzi: il fine sta ai mezzi come il principio sta alle con- 
clusioni (cfr. S. Theol. I-II, q. 8, a. 2). E° il ben noto parallelismo 
già sfruttato da Aristotele (Et. Nic., 1. VII, c. 8, Bek. 1151 a 16). 
La ragione di questo procedimento viene spiegata dallo stesso A- 
quinate: «[Intellectus] non cognoscit voluntatem et ea quae ad ip- 
sam pertinent per aliquam similitudinem ab eis abstractam, sed 
solum per similitudinem obiecti sui » (III Sent. dist 280130) 
6 "). Ma si tratta di un’analogia che deve usarsi con ogni cautela 
(cfr. GAETANO, De nominum analogia, cap. 11: De cautelis circa a- 
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nalogorum intellectum et usum) per non correre il rischio di con- 
fondere una cosa con l’altra sottovalutando la radicale differenza 
che intercorre fra tali attività, le quali appartengono a due diver- 
sì generi di operazioni assolutamente irriducibili. Ed è precisa- 
mente su questo punto che vorremmo avanzare parecchie riserve 
circa la posizione presa dal S. 

Diciamo subito che non ci è possibile condividere il pensiero 
dellA. nè quanto all’impostazione fondamentale del problema nè 
quanto ad alcune conclusioni che da quell’impostazione vengono 
logicamente dedotte. Crediamo pertanto opportuno passare breve- 
mente in rassegna alcuni punti di dottrina tomista, di cui il S. ci 
dà un’interpretazione che, a nostro avviso, non sembra troppo con- 
vincente. 


1 - L’intenzionalità chiarita in termini di potenza e di atto o 
di materia e di forma. 


« L’oggetto conosciuto — scrive il S. — si connatura con il sog- 
getto conoscente e iîl soggetto conoscente con l’oggetto conosciuto; 
sì stabilisce una specie di continuità fra l’uno e l’altro, una comu- 
nione che non toglie la distinzione, ma la suppone e la esige. L’og- 
getto conosciuto, per il fatto stesso d’esser conosciuto, comincia ad 
informare di sè il soggetto conoscente, in modo tale che divien 
parte del soggetto, senza nulla perdere della sua indipendenza e 
integrità. Si stabilisce un rapporto di profonda comunione che sì 
può chiarire in termini metafisici di potenza e di atto o di materia 
e di forma. L’oggetto diviene forma del soggetto. Il soggetto vede 
nell’oggetto la propria forma e trova in esso qualcosa di sè» (p. 416) 

Troviamo qui riunite alcune affermazioni che ci sembrano dif- 
ficilmente conciliabili sia tra di loro che col pensiero di S. Tom- 
maso. Si afferma, da un lato, che tra conoscente e conosciuto risul- 
ta «una comunione che non toglie la distinzione, ma la suppone e 
la esige ». Ma VA. aggiunge subito che «l’oggetto conosciuto, per 
il fatto stesso d’esser conosciuto, comincia ad informare di sè il 
soggetto conoscente, in modo tale che divien parte del soggetto, 
senza nulla perdere della sua indipendenza e integrità ». 

Ora, se l’oggetto informa di sè il soggetto conoscente e diviene 
parte di esso, come può conservare ancora la sua indipendenza e 
integrità? In tale supposizione come si può spiegare che il sogget- 
to conosce veramente l’oggetto, che cioè lo coglie nella sua stessa 
« alterità? » L'oggetto che è ricevuto nel soggetto come la forma 
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nella materia, che diventa parte del soggetto conoscente non vie- 
ne, per ciò stesso, afferrato oggettivamente, proprio in quanto 0g- 
getto (ob-iectum), ma è posseduto soggettivamente: non si salva 
più la indipendenza e l’integrità dell’oggetto, la sua «alterità > 
viene pertanto a naufragare il concetto stesso di conoscenza. Ed è 
appunto per questo che S. Tommaso, e con lui tutti i tomisti, ri- 
tengono che l’îmmaterialità è il fondamento proprio e immediato 
della conoscenza e della conoscibilità: non si può spiegare la co- 
noscenza se non in quanto un determinato soggetto, nell’atto stes- 
so del conoscere, diventa l’oggetto conosciuto, cioè lo rivive in sè, 
nella sua oggettività, « alterità », senza renderlo soggettivamente 
suo, senza riceverlo materialmente ossia in quella guisa che la 
potenza (materia) riceve la forma rendendola sua, comunicandole 
la sua individualità (cfr. De Ver., q. 2, a. 2; ibid., q. 23, a. 1; S. Theol,., 
I, q. 14, a. 1). In altre parole: la conoscenza non si può comprende- 
re se non ammettendo che il soggetto conoscente riceve l’oggetto 
conosciuto in modo radicalmente opposto al modo con cui la po- 
tenza riceve la forma (la potenza riceve la forma soggettivamen- 
te, la rende sua e la limita alla propria individualità). 

Con tutto ciò non si vuol certamente escludere, nel processo 
conoscitivo creato, ogni composizione di atto e di potenza. E’ in- 
fatti pacificamente ammesso che la specie impressa viene ricevuta 
nel soggetto conoscente come la forma viene ricevuta nella mate- 
ria e l’atto nella potenza. Ma si tratta, in ogni caso, di una prepa- 
razione immediata alla conoscenza, di una informazione previa, 
che non si deve assolutamente confondere con l’atto stesso della 
conoscenza. S. Tommaso si esprime assai chiaramente a questo 
proposito: « intelligens non se habet ut agens vel patiens nisi per 
accidens, in quantum scilicet ad hoc quod intelligibile uniatur in- 
tellectui, requiritur actio vel passio: actio quidem, secundum quod 
intellectus agens facit species esse intelligibiles actu; passio autem, 
secundum quod intellectus possibilis recipit species intelligibiles 
et sensus species sensibiles. Sed hoc quod est intelligere consequi- 
tur ad hanc passionem vel actionem, sicut effectus ad causam » (De 
Ver., q. 8, a. 6; cfr. pure ibid. ad 3m). E ancora: « operatio intel- 
ligibilis non est media secundum rem inter intelligens et intellec- 
tum, sed procedit ex utroque, secundum quod sunt unita » (l. cit. 
ad llm). L’intelletto nostro è propriamente una potenza passiva 
per rapporto alla specie intelligibile, la quale condiziona e prepara 
l’atto intellettivo: De Ver., q. 10, a. 6, ad 9m; ibid., q. 26, a. 3, c. e 
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ad 5m, 15m, 16m, 17m; S. Theol., I, q. 14, a. 2, ad 2m; ibid., q. 79, a. 
2; S. Theol., I-II, q. 22, a. 1, c. e ad Im). 

Lo stesso conoscere è un atto che perfeziona la nostra facol- 
tà (potenza) intellettiva. Ma nell’atto del conoscere l'oggetto co- 
nosciuto, in quanto tale, non è affatto forma del conoscente nè 
parte di esso: « cognoscens in cognoscendo fit ipsum obiectum co- 
gnitum »; la composizione di materia e forma, potenza e atto, ren- 
de inconcepibile l’identificazione intenzionale che è l’elemento co- 
stitutivo caratteristico della conoscenza. Ogni ricezione propria- 
mente potenziale di una forma individualizza la forma stessa e ne 
annulla quindi l’« alterità ». E’ precisamente per questa ragione 
che si distinguono due aspetti o funzioni della specie intelligibile: 
sotto l’aspetto entitativo, la specie è un accidente (qualità), che at- 
tua l’intelletto come la forma attua la materia; sotto l’aspetto 
strettamente intenzionale, la specie, in quanto immagine vicaria 
o rappresentazione dell’oggetto, si unisce al soggetto in modo pu- 
ramente oggettivo, ossia non già come atto alla potenza, bensì co- 
me atto che si congiunge all’atto: la facoltà conoscitiva, fecondata 
dalla specie, si fonde idealmente con l’oggetto, rivive in sè l’ogget- 
to che dalla specie è rappresentato. Solo a tale condizione il co- 
noscente può diventare l’oggetto conosciuto, può essere (intenzio- 
nalmente) altre cose oltre che se stesso, può proiettarsi al di là 
della propria soggettività, può trascendere i limiti fissati dalla sua 
concreta individualità. 


2 - L’intenzionalità fondamento dell’appetito intellettuale o 
volontà. 


La volontà è un appetito elicito mediante il quale la persona 
tende al bene appreso dall’intelletto. Se ne conclude quindi, a buon 
diritto, che la tendenza appetitiva elicita presuppone la conoscen- 
za (l’intenzionalità) e si radica in essa: nihil volitum quin praeco- 
gnitum. C’è in ogni natura la tendenza necessaria al proprio bene 
(appetito naturale) ed è perfettamente valido per ogni essere il 
principio metafisico: « agens agît propter finem ». Quando si tratta 
di una natura dotata di conoscenza, tale inclinazione al proprio fi- 
ne acquista una nuova modalità, diventa tendenza al bene cono- 
sciuto, sia che si tratti di un bene particolare appreso soltanto nel- 
la sua limitatezza circoscritta all’hic et nunc (tendenza al bene co- 
nosciuto imperfettamente dai sensi), sia che si tratti del bene u- 
niversale, ossia del bene appreso nella sua intima ragione di bene 
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(tendenza al bene conosciuto perfettamente dall’intelletto, tenden- 
za al fine appreso nella sua ragione propria di fine). L’intenziona- 
lità fonda pertanto un nuovo genere di inclinazione (appetito eli- 
cito). I vari gradi della conoscenza giustificano le diverse facoltà 
appetitive in quanto diversi sono i beni (o gli aspetti del bene) 
colti dalla semplice conoscenza sensitiva o dall’intelligenza (cfr. 
De Ver., q. 25, a. 1, ad 6m). Mentre la conoscenza dei sensi dà ori- 
gine al doppio appetito sensitivo (concupiscibile e irascibile), la 
conoscenza intelletuale fonda la volontà. La stessa libertà, che è 
una proprietà caratteristica dell’appetito intellettuale, non si spie- 
ga e non sì giustifica se non ricorrendo alla natura propria della 
conoscenza intellettuale. L’intelletto, infatti, coglie il bene nella 
sua ragione perfetta di bene, ossia la ragione di fine in senso asso- 
luto: «Sensus, qui non est nisi particularium, non apprehendit 
bonitatem absolutam, sed hoc bonum; intellectus vero, quia est u- 
niversalium, apprehendit bonitatem absolutam » (De Versta20) 
a. 1, ad 6m). La volontà, quindi, non è altro che la tendenza al be- 
ne inteso nella sua universale e trascendente ragione di bene (non 
già nella sua astrattezza che — come vedremo — è ben altra cosa): 
l'inclinazione al bene assoluto si può tradurre, in altre parole, co- 
me inclinazione alla felicità. Ne consegue che ogni bene partico- 
lare, il quale non realizzi in se stesso le condizioni del bene asso- 
luto, non può necessitare l’appetito intellettuale in quanto non ne 
adegua l’infinita apertura sull’orizzonte del bene. Si comprende 
perciò l’indifferenza della volontà di fronte ai beni limitati, parti- 
colari, o anche di fronte allo stesso bene assoluto, che è Dio, quan- 
do esso non sia conosciuto chiaramente nella sua concreta univer- 
salità di bene infinito. Abbiamo riassunto, in queste poche righe, il 
ben noto e classico insegnamento di S. Tommaso: cfr. III Sent. 
dist. 27, q. 1, a. 2; De Ver., d*25;a7 li So Theol-Iiqgd95a: lj ibid 
59, a. 1; ibid., q. 80, aa. 1 e 23 ibid., q. 81, aa. 1 e 2; ibid., qq. 82-83; 
S. Theol., I-II, q. 26, a. 1; îbid., q. 27, a. 2, ad 3m; ibid., q. 29, a. 1, ecc. 

L’interpretazione suggerita dal S. in merito alla relazione in- 
tercorrente tra intenzionalità e volontà non coincide e nemmeno 
sembra potersi accordare con la dottrina dell’Aquinate. La nasci- 
ta della volontà viene spiegata per il fatto che «il possesso inten- 
zionale umano è sempre possesso imperfetto e identificazione im- 
perfetta: nel conoscente non vi è mai tutta la realtà dell’oggetto 
conosciuto, come invece avviene nella conoscenza divina » (p. 417). 
La volontà nasce, dunque, come slancio verso il possesso dell’og- 
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getto conosciuto, che «rimane sempre trascendente e, in quanto 
trascendente, estraneo, diviso dal soggetto » (I. cit.). 


Ci siano consentite, a questo proposito, alcune osservazioni. 

1° Dato e non coneesso che tale spiegazione sia valida per il 
caso specifico della volontà umana, essa non si può affatto esten- 
dere ad ogni volontà ed è, per ciò stesso, una spiegazione insuffi- © 
ciente dal punto di vista metafisico e trascendentale. La ragione si 
è che l’atto di volontà nasce e si giustifica non soltanto come ten- 
denza al bene non ancora posseduto (come indicherebbe l’etimo- 
logia della parola appetere — ad-petere), ma altresì e soprattutto 
come semplice amore di compiacenza o anche come fruizione del 
bene posseduto. L’inclinazione al bene non ancora posseduto (de- 
siderio) altro non è che un atto particolare della volontà e, per 
giunta, di una volontà imperfetta proprio in quanto tale. Se così 
non fosse, non si potrebbe ammettere la volontà in Dio (cfr. S. 
Theol., I, q. 19, a. 1). Leggiamo in questo stesso articolo la risposta 
alla seconda difficoltà: « Voluntas in nobis pertinet ad appetitivam 
partem: quae licet ab appetendo jad-petere] nominetur, non tamen 
hunc solum habet actum, ut appetat quae non habet, sed etiam ut 
amet quod habet, et delectetur in illo. Et quantum ad hoc volun- 
tas in Deo ponitur, quae semper habet bonum quod est eius o- 
biectum, cum sint indifferens ab eo secundum essentiam » (cfr. pu- 
re: De Ver., q. 22, a..1, ad 11m; ibid., q. 23,.a. 1, ad 8m). 

L’atto proprio della volontà è anzitutto e fondamentalmente 
l’amore del bene conosciuto dall’intelletto: il desiderio del bene 
non ancora posseduto non è affatto l’atto costitutivo, specifico ed 
essenziale della volontà in quanto tale. All’amore del bene in quan- 
to tale occorre appellarsi prima di tutto per spiegare il sorgere e 
la ragion d’essere di ogni atto proprio dell’appetito elicito. Dal- 
l’amore o compiacenza del bene ha origine, come dal suo primo e 
naturale fondamento, ogni altro atto dell’appetito. « Manifestum 
est.... quod omne quod tendit ad finem aliquem, primo quidem ha- 
bet aptitudinem seu proportionem ad finem: nihil enim tendit in 
finem non proportionatum; secundo, movetur ad finem; tertio, quie- 
scit in fine post eius consecutionem. Ipsa autem aptitudo sive pro- 
portio appetitus ad bonum est amor, qui nihil aliud est quam 
complacentia boni; motus autem ad bonum est desiderium vel con- 
cupiscientia; quies autem in bono est gaudium vel delectatio. Et 
ideo secundum hune ordinem amor praecedit desiderium, et desi- 
derium praecedit delectationem » (S. Theol., I-II, q. 25, a. 2). 
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2° Dobbiamo ora chiederci se la spiegazione proposta dal San- 
tero si possa per lo meno applicare al caso specifico della ten- 
denza propria della volontà umana. Siffatta tendenza viene inter- 
pretata in funzione della connaturale imperfezione della conoscen- 
za intellettuale. La nostra conoscenza è limitata, parziale, non co- 
glie pienamente l’oggetto, il quale perciò trascende sempre la no- 
stra stessa conoscenza. Alla volontà spetterebbe quindi il com- 
pito di supplire questa lacuna mettendo l’uomo in condizione di 
cogliere l’oggetto nella sua stessa trascendenza. La volontà deve 
così supplire il difetto fondamentale della nostra specifica inten- 
zionalità. 


Sono necessarie, anche qui, alcune precisazioni. 


A) Notiamo anzitutto che l’imperfezione e parzialità della 
nostra conoscenza sebbene valga a spiegare l’origine di qualche 
atto particolare della nostra volontà, non giustifica tuttavia la na- 
scita della volontà intesa nella sua più genuina e radicale espres- 
sione. Infatti, anche nel caso in cui la conoscenza intellettuale at- 
tingesse pienamente il suo proprio oggetto (l’essenza delle cose 
materiali), rimarrebbe pur sempre l’inclinazione al possesso della 
realtà com’è in se stessa; per usare le parole di S. dovremmo sem- 
pre dire che ci sarebbe « la tendenza all’unione non soltanto inten- 
zionale ma reale con l’oggetto ». Non per nulla scrive S. Tomma- 
so: «appetens bonum non quaerit habere bonum secundum esse 
intentionale, sed secundum esse essentiale: et ideo per hoc quod a- 
nimal habet bonum ut cognoscens ipsum, non excluditur quin pos- 
sit ipsum appetere » (De Ver., q. 22, a. 3, ad 4m). 

Si dovrà dunque ammettere che la spinta al bene conosciuto, 
sebbene nasca dalla intenzionalità (nel senso che è da essa condi- 
zionata), tuttavia trascende i limiti propri dell’intenzionalità stes- 
e sì esplica in un campo che è assolutamente irriducibile alla co- 
noscenza come tale. Il che significa che non si può assegnare co- 
me fondamento proprio della volontà la limitatezza della nostra 
intenzionalità intellettuale. Il bene, a cui tende la volontà, non è 
soltanto il vero ma altresì tutto ciò che in qualsiasi modo può per- 
fezionare il soggetto conoscente. Basti qui ricordare i vari beni, 
di ordine materiale o spirituale, a cui gli uomini possono tendere 
come a loro fine ultimo (cfr. l’analisi critica di S. Tommaso nella 
S. Theol. I, II, q. 2). L’inclinazione al possesso del vero, in quanto 
tale, non è che una delle tante tendenze della volontà ai vari beni 
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particolari. « Fines et perfectiones omnium aliarum potentiarum 
comprehenduntur sub obiecto voluntatis [«bonum in communi, 
quod habet rationem finis »], sicut quaedam particularia bona; 
semper autem ars vel potentia ad quam pertinet finis universalis, 
movet ad agendum artem vel potentiam ad quam pertinet finis par- 
ticularis sub illo universali comprehensus » (S. Theol., I-II, q. 9, 
a. 1; cfr. pure ibid., q. 11, a. 1, ad 2m). 


Oggetto proprio della volontà è indubbiamente il bene cono- 
sciuto dall’intelletto; ma si deve precisare che la conoscenza intel- 
lettuale, pur essendo presupposta come condizione necessaria al- 
l’attività volitiva, non è tuttavia l’oggetto proprio, specifico, ade- 
guato della volontà. L’imperfezione congenita della nostra cono- 
scenza intellettuale determina il desiderio naturale (appetito na- 
turale) della stessa facoltà intellettiva, la quale è essenzialmente 
e totalmente ordinata alla conquista del vero (S. Theol., I-II, q. 9, 
a. 1); il pieno possesso della Verità suprema potrà pure essere l’og- 
getto del supremo desiderio elicito della volontà umana: (cfr. S. 
Theol., I-II, q. 3, a. 8 e luoghi paralleli): ma con tutto questo non 
sì può essere ancora autorizzati ad affermare che nella naturale 
limitatezza della nostra intenzionalità si trovi la spiegazione del- 
l’attività propriamente volitiva nel suo sorgere, nel suo attuarsi, 
nel suo evolversi. 


B) Le parole usate dal S. per spiegare l’origine della volontà 
potrebbero far credere che l’uomo mediante la volontà riesca a 
possedere più perfettamente quell’oggetto che è afferrato soltanto 
in modo parziale dall’intenzionalità. Ora si sa che, secondo la dot- 
trina di S. Tommaso, l’atto proprio della volontà dice amore, de- 
siderio e fruizione del bene, ma non è mai il possesso del bene 
stesso. Proprio per questa ragione fondamentale l’Angelico ritie- 
ne e insegna che la beatitudine consiste essenzialmente e princi- 
palmente nella visione di Dio ossia nel possesso intenzionale della 
suprema Verità attinta chiaramente nella sua intima essenza. 
« Consecutio ... finis non consistit in ipso actu voluntatis. Volun- 
tas enim fertur in finem et absentem, cum ipsum desiderat; et 
praesentem, cum in ipso requiescens delectatur. Manifestum est au- 
tem quod ipsum desiderium finis non est consecutio finis, sed est 
motus ad finem. Delectatio autem advenit voluntati ex hoc quod 
finis est praesens; non autem e converso ex hoc aliquid fit prae- 
sens, quia voluntas delectatur in ipso. Oportet igitur aliquid aliud 
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esse quam actum voluntatis, per quod fit finis ipse praesens volun- 
tati. Et hoc manifeste apparet circa fines sensibiles ...» (S. Theol., 
1-II}q.:3;a4; cfris‘IVoSent., dist: 49, ai} at; qlla: 2:811&Contre 
Gent., c. 26; Quod. 8, q. 9, a. 1; Compend. theol., c. 107; De Ver., q. 
14, a. 5, ad 5m). i 

Si comprende quindi perfettamente la portata del seguente 
passo dello stesso S. Tommaso: « Perfectio ... et dignitas intellec- 
tus in hon consistit quod species rei intellectae în ipso consistit în- 
tellectu, cum secundum hoc intelligat actu, in quo eius dignitas 
tota consideratur. Nobilitas autem voluntatis et actus eius consi- 
stit ex hoc quod anima ordinatur ad rem aliquam nobilem se- 
cundum esse, quod res illa habet in seipsa. Perfectius autem est, 
simplicîter et absolute loquendo, habere in se nobilitatem alterius 
rei, quam ad rem nobilem comparari extra se existentem» 
(De Ver.; q= 22; a.-11). 


3 - « L'intelligenza è il principio della volontà, è già la volon- 
tà nel suo principio, nel suo scatto iniziale... La dottrina di San 
Tommaso cì fa assistere alla nascita dell'amore dall’attività co- 
noscitiva medesima » (p. 418). 


S. Tommaso insegna chiaramente che la volontà è come un’e- 
manazione dell’intelligenza nel senso che abbiamo spiegato sopra: 
l’attività volitiva non è altro che l’attuale inclinazione al bene ap- 
preso dall’intelletto.Per essere più esatti diremo, con lo stesso A- 
quinate, che la volontà emana dall’anima tramite l’intelligenza (I 
Sent., Dist. 3, q. 4, a. 3; S. Theol., I, q. 77, a. 7, c. e ad lm; ibid., q. 
80, a. 1). 

Non bisogna tuttavia dimenticare che intelletto e volontà ap- 
partengono a due ben diversi ordini di facoltà (conoscitive-appeti- 
tive). Si tratta di diversità non soltanto specifica ma addirittura 
generica: «cognoscitivum et appetitivum constituunt diversa ge- 
nera potentiarum. Unde cum intellectus sub cognoscitivo com- 
prehendatur, oportet voluntatem et intellectum esse potentias ge- 
nere diversas » (De Ver., q. 22, a. 10). L’intelletto coglie il vero in 
quanto tale; se poi l’oggetto conosciuto presenta un qualche aspet- 
to di bontà rispetto al soggetto conoscente, potrà scattare nella vo- 
lontà l'inclinazione affettiva verso di esso. Ma tale scatto iniziale 
(quello che in linguaggio scolastico si denomina simplex volitio) 
è proprio della volontà e in nessun modo dell’intelletto. E’ la fa- 
coltà appetitiva e non già quella conoscitiva che scatta verso il 
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bene in quanto tale: la conoscenza del bene, come già detto, è il 
semplice presupposto che condiziona lo scatto. Per usare un’espres- 
sione più esatta diremo che il soggetto conoscente soltanto me- 
diante la volontà ama l’oggetto conosciuto come bene dall’intel- 
letto. « Intellectus — insegna S. Tommaso — regit voluntatem, non 
quasi inclinans eam in id in quod tendit, sed sìcut ostendens 
ei quo tendere debeat» (De Ver., q. 22, a. 11} ad 5m). 
Se si vuol parlare di mozione esercitata dall’intelletto sulla volon- 
tà, occorre ricordare che tale mozione si attua nell’ordine della 
causa formale specificante: l’intelletto muove la volontà in quanto 
le presenta il bene in cui si compiace la volontà stessa. « Obiectum 
movet determinando actum ad modum principii formalis, a quo in 
rebus naturalibus actio specificatur, sicut calefactio a calore. Pri- 
mum autem principium formale est ens et verum universale, quod 
est obiectum intellectus. Et ideo isto modo motionis intellectus 
movet voluntatem, sicut praesentans ei obiectum 
suum» (S. Theol., I-II, q. 9, a. 1). La causalità formale propria 
dell’intelletto precede logicamente e condiziona sia la causalità 
finale esercitata dal bene rispetto alla volontà, sia la conseguente 
causalità efficiente della volontà («omne agens agit propter fi- 
nem », S. Theol., I-II, q. 1, a. 2). 

Non fanno certamente difetto i testi in cui s. Tommaso dice 
che l’intelletto muove la volontà « per modum finis »: cfr. S. Theol,. 
I, q. 82, a. 4; De Ver., q. 22, a. 12; ibid., q. 24, a. 6, ad 5m, ecc.. E 
tuttavia sufficiente un’attenta lettura di questi passi per convin- 
cerci subito che tale mozione si deve intendere nel senso indicato 
dallo stesso Aquinate nel testo fondamentale surricordato: S.Theol., 
I-II, qg. 9, a. 1 (a quest’articolo rimanda assai spesso il Dottore An- 
gelico nel corso della Summa). Si può ben affermare che l’intel- 
letto muove la volontà « per modum finis », in quanto l’oggetto che 
muove propriamente la volontà non è altro che il bene conosciuto 
e presentato alla volontà dall’intelletto stesso: con tutto ciò rimane 
sempre e perfettamente vero che la volontà è mossa propriamente 
dal bene, che le si presenta come fine. S. Tommaso ci si presenta 
ancora una volta come ottimo interprete del proprio pensiero: 


« Aliquid dicitur movere dupliciter. Uno modo, per modum 
finis; sicut dicitur quod finis movet efficientem. Et hoc modo in- 
tellecus movet voluntatem, quia bonum intellectum 
est obiectum voluntatis, et movet ipsam ut finis» (S. 
Theol., I, q. 82, a. 4); 
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« Intellectus movet voluntatem per modum quo finis movere di- 
citur, in quantum scilicet praeconcipit rationem finis, et eam volun- 
tati proponit » (De Ver., q. 22, a. 12); 

«Ratio movet voluntatem proponendo ei obiectum 
suum, quod est finis » (De Ver., q. 24, a. 6, ad 5m). 

E’ ancora la dottrina esposta chiarissimamente nel De Malo, 
q. 6, art. un.: «obiectum intellectus est primum principium in ge- 
nere causae formalis, est enim eius obiectum ens et verum; sed o- 
biectum voluntatis est primum principium in genere causae fina- 
lis... Si ergo consideremus motum potentiarum animae ex parte 
obiecti specificantis actum, primum principium motionis est ex 
intellectu: hoc-enim modo bonum intellectum 
movet etiam ipsam voluntatem. Si autem considere- 
mus motus potentiarum animae ex parte exercitii actus, sic prin- 
cipium motionis est ex voluntate ». 

Per finire, possiamo ancora notare che S. Tommaso stesso si 
incarica di spiegare in qual senso si dica che l’intelletto o la ragio- 
ne comprende sia l’intelletto propriamente detto che la volontà e 
quale valore si debba attribuire all'espressione: « voluntas est in 
ratione ». Il termine «ratio », in tal caso, indica semplicemente la 
parte superiore dell’anima, ossia la parte propriamente spiritua- 
le che esplica la sua attività specifica mediante l’intelletto e la vo- 
lontà. La volontà si trova nella ragione, cioè nella parte propria- 
mente razionale dell'anima umana. E questo e non altro è il si- 
gnificato genuino dell’aforisma: « Voluntas est in ratione ». 


« Potentia dupliciter potest considerari: vel in ordine ad o- 
biectum, vel in ordine ad essentiam animae, in qua radicatur. Si 
ergo voluntas consideretur in ordine ad obiectum, sic ad aliud genus 
animae pertinet quam intellectus; et sic voluntas contra rationem 
et intellectum distinguitur. Si vero voluntas consideretur secun- 
dum id in quo radicatur, sic, cum voluntas non habeat organum 
corporale, sicut nec intellectus, voluntas et intellectus ad eandem 
partem animae reducentur. Et sic quandoque intellectus vel ratio 
sumitur prout includit in se utrumque; et sic dicitur quod volun- 
tas est in ratione. Et secundum hoc rationale includens intellec- 
tum et voluntatem dividitur contra irascibile et concupiscibile » 
(De Ver., q' 22,‘a/-10,°ad*2m): 


4- «Il rapporto fra intelletto e volontà può anche esprimersi 
per analogia al rapporto fra l’essere e l’agire» (p. 418). «L’intelletto 
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sta alla volontà come l’essere all’agire, e l’essere sta all’agire come 
la potenza all’atto e la materia alla forma... Ancora una volta il 
rapporto è spiegato in termini di potenza ed atto, in senso stretta- 
mente metafisico (p. 419). 


Affermazioni di questo genere sembreranno certamente osti- 
che ai seguaci della dottrina aristotelico-tomistica. Chi riduce il 
rapporto fra intelletto e volontà al rapporto fra potenza e atto, 
considerando senz'altro l’intelletto come potenza e la volontà come 
atto, deve pure accettare le conclusioni implicate in siffatta ana- 
logia di rapporti. Una simile posizione conduce logicamente a 
negare: 

1° il primato assoluto dell’intelletto; 

2° la dottrina esplicita di S. Tommaso; 

3° la dottrina esposta da S. stesso nel seguito dell’articolo. 


1° Contradizione con la dottrina del primato assoluto dell’intelletto. 

«Il primato tomistico dell’intelletto — osserva ben a ragione 
il S. — [è] una delle verità fra le più caratteristiche e profonde 
del tomismo » (p. 420). Chi sostiene che l’intelletto è ordinato sen- 
z’altro alla volontà come la potenza al proprio atto (e quindi co- 
me al suo proprio fine), deve necessariamente concludere che la 
volontà è più perfetta dell’intelletto: in tal caso il primato asso- 
luto spetterebbe quindi alla volontà e non all’intelletto. Basti ri- 
cordare il passo di S. Tommaso riportato dal S.: « Omnes res sunt 
propter suam operationem. Semper enìm imperfectum est propter 
perfectum. Sicut igitur materia est propter formam, ita forma, quae 
est actus primus, est propter suam operationem, quae est actus se- 
cundus: et sic operatio est finis rei creatae » (S. Theol., I, q. 105, 
a._D). 


2° Contradizione con la dottrina esplicita di S. Tommaso. 

Troviamo un testo eloquentissimo, che non può lasciar alcun 
dubbio a questo riguardo: « Illud quod est prius simpliciter et se- 
cundum naturae ordinem est perfectius: sic enim actus est prior 
potentia. Et hoc modo intellectus est prior vo- 
luntate sicut motivum mobili et activum pas- 
sivo: bonum enim intellectum movet volun- 
datemattS neot-Iq82/a.3,adi2m fr. ibid art.cit. c.;;8. 
Theot., I-II, q-13,.a. 1; De Ver., q. 22, a.-13). 

« Potentia ... appetitiva — scrive altrove l’Angelico — est po- 
tentia passiva, quae nata est moveri ab apprehenso, unde ’ appeti- 
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bile apprehensum est movens non motum, appetitus autem mo- 
vens motum ’, ut dicitur in III De Animo [c. 10, Bek. 433 b 16] 
et XII Metaph. [XI, c. 7, Bek. 1072 a 26] >». 


3° Contradizione con la dottrina esposta dal S. nel seguito dell’ar- 
ticolo. 


Qualora si ammetta, col S., che l’intelletto sta alla volontà co- 
me l'essere all’agire, la potenza all’atto, la materia alla forma (e 
quindi l’împerfetto al perfetto), appaiono difficilmente compren- 
sibili le seguenti affermazioni dello stesso Autore: « L’attività cono- 
scitiva dell’intelletto supera l’attività pratica come la causa supe- 
ra l’effetto, e stan fra loro in ragione di causa ed effetto, di parte- 
cipato e partecipante. L'attività conoscitiva rispetto all’attività pra- 
tica della volontà è quasi una superenergia. Vi è più energia nel- 
l’attività teoretica che in quella pratica; in altre parole, l’energia 
della contemplazione contiene in modo eminente l’energia dell’a- 
zione, ne è il principio e la sorgente, oltrechè la luce e la guida. 
L'attività pratica non può essere tale se non in quanto partecipa 
dell’attività teoretica » (p. 419). 

Non ci sembra, inoltre, una fatica meno improba il conciliare 
questo passo con le righe che immediatamente lo precedono: « l’at- 
tività volitiva scaturisce e si sviluppa dall’attività intellettiva come 
l’atto scaturisce e si sviluppa dalla potenza attiva » Ora, l’atto che 
si sviluppa dalla potenza operativa viene a perfezionare la poten- 
za stessa (nel nostro caso si tratta di azioni immanenti): l’attività 
volitiva dovrebbe essere, per ciò stesso, più perfetta dell’attività 
intellettiva, dicendo ordine ad essa come l’atto dice ordine alla 
potenza. 

Ad evitare ogni possibile confusione non sarà inopportuno pre- 
cisare alcuni punti caratteristici della dottrina tomista. 

A) Non soltanto il volere ma altresì e soprattutto l’intendere 
fa parte del dinamismo proprio dell'anima umana: l’intendere è 
infatti la suprema operazione immanente (tale termine viene usa- 
to dallo stesso S. Tommaso, S. Theol., I, q. 14, a. 2-e«De Veri, qi 22; 
a. 13: «Ratio autem et voluntas sunt quaedam potentiae operati- 
vae ad invicem ordinatae; et absolute considerando, ratio prior est, 
quamvis per reflexionem efficiatur voluntas prior et superior, in 
quantum movet rationem »). 

Non si può, dunque, affermare in senso assoluto che l’intellet- 
to sta alla volontà come l’essere sta all’agire: se tale analogia fos- 
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se valida, che significato potrebbe ancora avere l’espressione tanto 
usata dal S. « attività intellettiva »? 

B) Non c’è dubbio, d’altra parte, che rispetto ad un parti- 
colare agire, cioè rispetto all’agire proprio della causalità efficiente, 
l'intelletto sta alla volontà come la potenza all’atto. L’intelletto, 
come tutte le altre facoltà umane, riceve la mozione efficiente del- 
la volontà, viene mosso all’esercizio della sua propria attività. Sot- 
to tale aspetto, la volontà è relativamente — secundum quid — più 
perfetta dell’intelletto e le spetta pertanto il primato nell’ordine 
della causalità efficiente: « non oportet agens esse simpliciter prae- 
stantius patiente, sed secundum quid, scilicet in quantum est a- 
gens » (De Ver., q. 26, a. 8, ad 1m; cfr. S. Theol., I, q. 79, a. 2, ad 3m). 

Ma da questo non si può certo concludere, in senso assoluto, 
che l’intelletto sta alla volontà come l’essere all’agire e la potenza 
all’atto. Occorre, infatti, aggiungere subito che il primato dell’azio- 
ne spetta soprattutto all’intelletto ed è quindi assai più esatto di- 
re, in senso assoluto, che l’intelletto sta alla volontà come l’atto 
alla potenza. La stessa causalità efficiente della volontà è prece- 
duta e necessariamente condizionata dalla causalità dell’intelletto: 
l'intelletto — come già s’è visto dai testi surriferiti di Aristotele e 
di S. Tommaso — è un « movens non motum », mentre la volontà 
è un «movens motum »» 

Il termine « agire» ammette — secondo la ben nota dottrina 
di S. Tommaso — una triplice accezione: 

« Aliquid agere dicitur tripliciter. Uno modo formaliter, eo 
modo loquendi quo dicitur albedo facere album... Alio modo di- 
citur aliquid agere effective, sicut pictor dicitur facere album pa- 
rietem. Tertio modo per modum causae finalis, sicut finis dicitur 
efficere, movendo efficientem » (S. Theol., I, q. 48, a. 1, ad 4m). 

Il rapporto tra l’intelletto e la volontà si esprime tomistica- 
mente in termini di atto e potenza secondo l’ordine seguente: 

1° l’intelletto muove la volontà come causa formale specifi- 
cante, in quanto le presenta o propone il bene conosciuto; 

2° il bene o fine conosciuto muove la volontà come causa finale; 

3° la volontà a sua volta agisce sull’intelletto (e sulle altre fa- 
coltà) come causa efficiente (cfr. De Malo, q. 6, art. un. riportato 
sopra, con altri passi parallelli, n. 3). 


5 - La «dottrina [del primato dell’intelletto] si basa intera- 
mente sull’esperienza umana integrale accuratamente studiata e ne 
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è la chiarificazione filosofica più coerente. La volontà come ten- 
denza e desiderio del bene non perfettamente conosciuto, dice îim- 
perfezione, potenzialità, suppone una lacerazione interna al sog- 
getto conoscente, dice povertà, bisogno, nostalgia. E° la insufficien- 
za vissuta, è la finitezza sentita, è la malattia essenziale dell’essere 
finito » (p. 420). 


Non è il caso di ripetere qui ciò che abbiamo già rilevato al 
n. 2. E’ necessario inoltre precisare che il primato dell’intelletto 
non sembra affatto basarsi « interamente sull’esperienza umana in- 
tegrale ». Entra in gioco un primato assoluto, di cui si deve scopri- 
re la ragione che ne è il fondamento essenziale ed integrale: tale 
ragione, più che dall’esperienza umana, si trae da un principio di 
ordine metafisico e trascendentale. Non è possibile trovare una sod- 
disfacente risposta all’arduo problema, se non ricorrendo ad uno 
dei più fondamentali principi tomistici: « Potentiae, habitus et ac- 
tus specificantur a suo obiecto formali». Il primato dell’intelletto 
ha, infatti, la sua piena e integrale giustificazione nella preminen- 
za del vero (oggetto proprio dell’intelletto) sul bene (oggetto della 
volontà). Si veda, al proposito, l’acuta analisi condotta dall’Aqui- 
nate in un passo di capitale importanza (S. Theol., I, q. 82, a. 3): 

« Si... intellectus et voluntas considerentur secundum se, sic 
intellectus eminentior invenitur. Et hoc apparet ex comparatione 
obiectorum ad invicem. Obiectum enim intellectus est simplicius 
et magis absolutum quam obiectum voluntatis; nam obiectum intel- 
lectus est ipsa ratio boni appetibilis; bonum autem appetibile, 
cuius ratio est in intellectu, est obiectum voluntatis. Quanto au- 
tem aliquid est simplicius et abstractius, tanto secundum se est 
nobilius et altius. Et ideo obiectum intellectus est 
altius quam obiectum voluntatis. Cum ergo 
propria ratio potentiae sit secundum ordinem 
ad obiectum, sequitur quod secundum se et 
simpliciter intellectus sit altior et nobilior 
voluntate. Secundum quid autem, et per compa- 
rationem ad alterum, voluntasinvenitur in- 
biemdu milita dit Do nen ex eo scilicet quod obiec- 
tum voluntatis in altiori re invenitur quam obiectum intellectus » 
(cfr. luoghi paralleli: S. Theol., I, q. 82, a. 4, ad 1m; S. Theol., I-II, 
q. 3, a. 4, ad 4m; S. Theol,, II- II q. 23, a. 6, ad 1m; II Sent, ata 25, 
a. 2, ad 4m; III Sent,, dist 27, ql a. 4tDe:Ver., q. 22, a. 11; TM 
Contra o CS26; De Caritate, a. 3, ad 12m e lano 
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Quanto all’« esperienza umana integrale », rivelatrice di una 
«tendenza e desiderio del bene non perfettamente conosciuto », 
c'è da osservare che essa, ben lungi dall’offrirci una convincente 
prova del primato dell’intelletto, giustifica al contrario il primato 
relativo della volontà sull’intelletto; non per nulla S. Tommaso 
prende le mosse proprio da questa considerazione per motivare il 
primato dell’amore di carità sull’attività intellettuale, conforme- 
mente al noto principio ricordato in S. Theol., I, q. 82, a. 3: « Quan- 
do igitur res in qua est bonum, est nobilior ipsa anima, in qua est 
ratio intellecta, per comparationem ad talem rem, voluntas est al- 
tior intellectus ». 

Ma nonostante questo rimane sempre vera la conclusione prin- 
cipale dimostrata dall’Aquinate nello stesso articolo: « Simpliciter 
tamen intellectus est nobilior quam voluntas »; e a questa conclu- 
sione non si può giungere se non partendo dall’assoluta superiorità 
del vero sul bene. 

In questa vita, data l’imperfezione della nostra conoscenza, la 
carità può vantare a buon diritto il primato sulla fede (S. Theol., 
II-II, q. 23, a. 6, ad 1m; De Caritate, q. un., a. 3, ad 13m); ma nell’a- 
nima beata il primato assoluto dell’intelletto ha nuovamente il so- 
pravvento e si rivela incontrastato in tutta la sua forza: l’atto in- 
tellettuale della visione di Dio è senz’altro e assolutamente supe- 
riore a qualsiasi atto della volontà (cfr. S. Theol., I-II, q. 4, a. 2 
c. e ad 3m; III Contra Gent., c. 26). 


6 - «La dottrina tomista dei rapporti fra intelletto e volontà 
chiarisce infine il significato e il senso proprio dell’attività intel- 
lettiva e dell’attività volitiva, la prima centripeta, la seconda cen- 
trifuga. L’attività conoscitiva è afferente in quanto porta l’oggetto 
nel soggetto, tende ad annullare la trascendenza a favore dell’im- 
manenza, l’attività volitiva al contrario è efferente, tende cioè ad 
annullare l’immanenza a favore della trascendenza. L'attività in- 
tellettiva tende ad arricchire l’io, a farlo rimanere in sè, l’attività 
volitiva tende a farlo uscire fuori di sè. L'attività intellettiva ten- 
de ad unire l'oggetto con il soggetto, l’attività volitiva tende ad u- 
nire il soggetto all’oggetto » (p. 421). 


L’attività conoscitiva è centripeta, mentre l’attività volitiva è 
centrifuga: tali espressioni, se bene interpretate, traducono il noto 
e classico insegnamento di S. Tommaso (cfr. il testo sopra citato, 
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S. Theol., I, q. 82, a. 3, e luoghi paralleli). Non vediamo, tuttavia, 
come questo principio possa legittimare la conclusione che ne trae, 
un po’ affrettatamente, il S.: «l’attività conoscitiva tende ad an- 
nullare la trascendenza a favore dell’immanenza ..., l’attività vo- 
litiva... tende ad annullare l’immanenza a favore della trascen- 
denza ». Ci pare che ben difficilmente l’Aquinate sottoscriverebbe 
affermazioni di questo genere. Basti prendere in esame alcuni pun- 
ti caratteristici della dottrina tomista. 


1° Sia l’intendere che il volere appartengono al genere delle 
operazioni immanenti: in tal senso l’immanenza s’addice al volere 
non meno che all’intendere (cfr. S. Theol., I, q. 14, a. 2; S. Theol., I- 
II, q. 57, a. 4: «agere... est actus permanens in ipso agente, sicut 
videre, velle, et huiusmodi »). 

2° All’attività specifica della volontà (appetito elicito avente 
come proprio oggetto il bene conosciuto e proposto dall’intelletto) 
compete l’îÎmmanenza ad un titolo tutto particolare, se la si con- 
fronta con l’appetito naturale: infatti, mentre l'appetito naturale 
tende direttamente al « bonum existens in re », la volontà si porta 
viceversa al « bonum apprehensum ». « Ad hoc igitur quod volun- 
tas in aliquid tendat, non requiritur quod sit bonum in rei veritate, 
sed quod apprehendatur in ratione boni. Et propter hoc Philoso- 
phus dicit in II Phys. [c. 3, Bek. 195 a 26] quod ’ finis est bonum, 
vel apparens bonum ’» (S. Theol., I-II, qa tt). 

3° Ciò premesso, si deve pure aggiungere che l’immanenza vie- 
ne particolarmente accentuata nell’attività conoscitiva, essenzial- 
mente centripeta, a differenza dell’attività appetitiva che è cen- 
trifuga: ed è appunto per questa ragione che si può dire, con lo 
Ps. Dionigi, che l’amore produce l’estasi cioè spinge l'amante ad 
uscire, in qualche modo, fuori di sè (S.'Theol. CIFIItg. 23 
luoghi paralleli). 

«Actio intellectus — scrive l’Angelico — consistit in hoc quod 
ratio rei intellectae est in intelligente; actus vero voluntatis per- 
ficitur ex eo quod voluntas inclinatur ad ipsam rem prout in se 
est » (S. Theol., I, q. 82, a. 3; cfr. ibid., q=16; a. l;vibid pa 27 0a 
De Ver., q. 22, a. 11, ecc). 

4° Non ci sembra tuttavia accettabile la conclusione che « l’at- 
tività conoscitiva ... tende ad annullare la trascendenza a favore 
dell’immanenza ». 

Un’affermazione di questo genere, oltre tutto, può prestare il 
fianco ad un deprecabile equivoco. In realtà il conoscente, nell’atto 
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stesso del conoscere, non soltanto non tende ad annullare la tra- 
scendenza dell’oggetto conosciuto, bensì l’afferma, la sottolinea e 
la rivive in sè. In caso contrario si dovrebbe negare radicalmente 
la natura stessa dell’intenzionalità. Quando si insegna nel tomi- 
smo che il conoscere è un « habere aliud in quantum aliud », non 
si vuol forse dire che il conoscente afferra l’oggetto e lo rivive in sè 
proprio in quanto tale (—ob-iectum), ossia in quanto altro e di- 
stinto da sè e quindi trascendente? L’identificazione intenzionale 
non comporta forse un’opposizione del soggetto conoscente all’og- 
getto conosciuto? L’intenzionalità, che non tenda all’affermazione 
della trascendenza dell’oggetto conosciuto, è, per ciò stesso, una 
patente contradizione: la trascendenza, in quanto tale, viene colta 
propriamente dall’attività conoscitiva. Se così non fosse, diverreb- 
be assolutamente incomprensibile e inammissibile la stessa ten- 
denza della volontà all’oggetto trascendente. Vale anche qui, più 
che mai, il classico adagio: «nihil volitum quin praecognitum »; 
non può la volontà tendere all’oggetto trascendente, se non in 
quanto questo stesso oggetto viene colto, proprio in quanto tra- 
scendente, dall’intelletto (anche in tal senso l’intelletto è « radix » 
e « origo » della volontà). Dovremo quindi concludere che la tra- 
scendenza, ben lungi dall’essere minimizzata dalla conoscenza in- 
tellettuale, trova in questa la sua piena giustificazione e la più 
luminosa conferma. . 


7 - « L’essere intelligente e volente è essenzialmente tenden- 
za, desiderio del sommo Vero e del sommo Bene. Questo, a nostro 
modo di vedere, non significa per nulla che resti dimostrata l’ordi- 
nazione dell’uomo all’ordine soprannaturale. Essere naturalmente 
ordinato a Dio non significa ancora essere ordinato al sopranna- 
turale » (p. 425). 

«Quando diciamo che l’intelletto attingit ’ ens ut sic’ e la vo- 
lontà ° bonum ut sic’, l’essere o il vero în generale e il bene in ge- 
nerale, non significa soltanto un’apertura verso un vero în astratto 
o un bene in astratto. Quì siamo costretti a ripetere il medesimo 
ragionamento di prima: se l’intelletto è facoltà dell’esistente e per- 
ciò del vero esistenziale, anche la volontà è la facoltà del bene e- 
sistente, non del bene in generale. Su questo punto cì sembra che 
S. Tommaso sia decisamente avverso a tutti coloro che definisco- 
no l'intelletto e la volontà come facoltà del vero o del bene in a- 
stratto. Esempio tipico di questo modo di vedere è quello del P. 
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Manser O. P., nella sua opera « Das Wesen des Thomismus ». L’in- 
telletto e la volontà sono facoltà reali, esistenti, che hanno una 
tendenza reale ed esistenziale verso un bene reale ed esistenziale, 
tendono alla pienezza del vero e alla pienezza del bene in concreto » 
(p. 424). 


Abbiamo la netta impressione che si celi in queste righe un 
grosso equivoco. Che intende l’A. quando afferma che « l’intelletto 
è la facoltà dell’esistente e perciò del vero esistenziale »? 

Non v’è dubbio che il vero conosciuto dall’intelletto si trovi 
nell’esistente e che dall’esistente stesso, e quindi dall’oggetto con- 
creto singolare, venga colto per via di astrazione. Ma non si è per 
ciò stesso autorizzati a concludere validamente che il nostro intel- 
letto colga direttamente, come suo proprio oggetto specifico, l’e- 
sistente, che sarebbe poi la realtà materiale presa nella sua im- 
mediata ed esistenziale concretezza. 

« Singulare in rebus materialibus intellectus noster directe 
et primo cognoscere non potest. Cuius ratio est, quia principium 
singularitatis in rebus materialibus est materia individualis; in- 
tellectus autem noster ... intelligit abstrahendo speciem intelligi- 
bilem ab huiusmodi materia. Quod autem a materia individuali 
abstrahitur, est universale. Unde intellectus noster di- 
Tecte non.est cognoscitivus nisi universaliuni 
Indirecte autem et quasi per quandam reflexionem potest cogno- 
scere singulare, quia... etiam postquam species intelligibiles ab- 
straxerit, non potest secundum eas actu intelligere nisi converten- 
do se ad phantasmata, in quibus species intelligibiles intelligit. 
Sic igitur ipsum universale per speciem. intelli- 
gibilem directe intelligit; indirecte autem 
singularia, quorum sunt phantasmata. Et hoc 
modo format hane propositionem: Socrates est homo » (S. Theol., 
I, q. 86, a. 1; cfr. luoghi paralleli). 

Per S. Tommaso l’oggetto proprio della nostra volontà è il 
bene universale (« universale bonum »), come l'oggetto specifico 
del nostro intelletto è il vero universale (« universale verum »): 
« nihil potest quietare voluntatem hominis nisi bonum universa- 
le». (S..Theol4I-1.q,2a18) 

In qual senso si dovrà prendere questo « universale bonum », 
che è l’oggetto specifico della nostra volontà? E° S. Tommaso me- 
desimo che si incarica di spiegarcelo: mentre gli esseri dotati di 
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sola conoscenza sentitiva tendono sempre ad un bene particolare, 
circoscritto all’hic et nunc, per il semplice fatto che i sensi non col- 
gono l’essenza stessa e l’intima ragion d’essere del bene, i soggetti 
dotati d’intelligenza invece non tendono «in bonum particulariter 
tantum, sicut ea in quibus est sola sensitiva cognitio: sed quasi in- 
clinata in ipsum universale bonum. Et haec inclinatio dicitur vo- 
luntas » (S. Theol., I, q. 59, a. 1). E’ lo stesso concetto che viene ri- 
preso ?bid., ad 1m: « Ratio enim transcendit sensum secundum di- 
versitatem cognitionis; nam sensus est particularium, ratio vero 
universalium. Et ideo oportet quod sit alius appetitus tendens in 
bonum universale, qui debetur rationi; et alius tendens in bonum 
particolare, qui debetur sensui ». 

Il S. osserva che «l’essere o il vero in generale e il bene in 
generale non significa soltanto un’apertura verso un vero in 
astratto o un bene in astratto ». E’ questo un punto fondamentale 
su cui siamo perfettamente d’accordo. L’intelletto si arricchisce 
tanto maggiormente quanto più si avvicina, nella misura del pos- 
sibile, al concreto (la cognizione di Dio è concretissima e non a- 
stratta!). La stessa nostra volontà si arricchisce tendendo al bene 
concreto: è infatti soltanto il bene reale e concreto che perfeziona 
l'individuo. Si deve, comunque, ricordare una precisazione che è 
dello stesso S. Tommaso. L’oggetto della volontà è propriamente il 
«bonum apprehensum » dall’intelletto: «ad hoc igitur quod vo- 
luntas in aliquid tendat, non requiritur quod sit bonum in rei ve- 
ritate, sed quod apprehendatur in ratione boni» 
(S. Theol., I-II, q. 8, a. 1). 

Da quanto si è detto sarà allora lecito concludere che «la vo- 
lontà è la facoltà del bene esistente, non del bene in generale » 
(p. 424)? Premesso che l'A. medesimo ha detto poco prima che la 
volontà attinge il « bonum ut sic », «il bene in generale », dobbia- 
mo sottolineare il fatto che l’oggetto proprio, formale, specifico 
della nostra volontà è precisamente il bene în generale: solo me- 
diante questa sua fondamentale, istintiva, necessaria, essenziale e 
specifica tendenza al bene in generale la nostra volontà può pro- 
cedere all’autodeterminazione nella libera scelta dei beni parti- 
colari. 

Giustamente ricorda l’A. che l’atto della libera scelta è ne- 
cessariamente condizionato da un altro atto primordiale della vo- 
lontà, da un atto sommamente spontaneo ma necessario appunto 
perchè naturale. Quale l’oggetto a cui tende per naturale impulso 
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la volontà, quell’oggetto cioè la cui volizione condiziona la libera 
scelta di ogni bene particolare? Non c’è dubbio alcuno che per 
S. Tommaso tale oggetto non è altro che la felicità, la « beatitudo 
in communi »: questo è il bene in generale. Oggetto formale, pro- 
prio, specifico di una determinata potenza è quello che viene col- 
to immediatamente dalla potenza medesima e mediante il quale 
la potenza attinge ogni singola cosa: « Proprie autem illud assi- 
gnatur obiectum alicuius potentiae vel habitus sub cuius ratione 
omnia referuntur ad potentiam vel habitum » (S. Theol., I, q. 1, 
a. 7). 

Il primo fondamentale oggetto, a cui si porta necessariamente 
la volontà di ogni uomo, è la felicità, la beatitudo in communiì, il 
bene in generale: non è e non può essere un bene particolare e 
neppure, almeno distintamente e consciamente, il sommo bene che 
è Dio stesso. 

Sta il fatto incontrovertibile che l’uomo (ogni uomo) desidera 
naturalmente e necessariamente la felicità: non desidera neces- 
sariamente Dio. Se si esclude il caso della visione beatifica, Dio, 
come ogni altro bene particolare, è oggetto di libera scelta. E’ 
vero bensì che Dio è realmente il bonum universale, assoluto, on- 
ninclusivo: ma in realtà non viene conosciuto chiaramente dal- 
l’uomo come tale se non nella visione beatifica. 

«De ultimo fine possumus loqui dupliciter: uno modo, secun- 
dum rationem ultimi finis; alio modo, secundum id 
ly duo"tinis ultimi’ tatto GnVega toe Quantum i- 
gitur ad rationem ultimi finis, omnes conve- 
nin icin*appettUu hinis ultimi, quia omnes ap- 
petunt suam perfectionem adimpleri, quae 
est ratio ultimi finis. Sed quantum ad id in quo 
Istbatratio invenitur, non omnes homines con- 
veniunt'in'ultimofine5 (S. Theol., I-II, q. 1, a. vi) 

L'atto fondamentale della volontà è quello che si porta al 
proprio fine, che ne è l’oggetto essenziale e specifico. Per questo 
insegna S. Tommaso: « voluntas est finis tantum. Omnis enim ac- 
tus denominatus a potentia nominat simplicem actum illius po- 
tentiae... Simplex autem actus potentiae est in id quod est 
secundum se obiectum potentiae. Id autem quod 
est propter se bonum et volitum es tifi s eun 
de voluntas proprie est ipsius finis. Ea vero quae sunt ad finem, 
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non sunt bona vel volita propter seipsa, sed ex ordine ad finem » 
(S. Theol., I-II, q. 8, a. 2). 

Ora, qual’è questo fine che la volontà appetisce per sè quale 
suo proprio oggetto e dal quale prende le mosse per procedere al- 
la volizione degli altri beni considerati quali mezzi utili al rag- 
giungimento di quel fine? E’ forse Dio stesso? 

S. Tommaso si incarica di rispondere a questo quesito: « vo- 
luntas ab aliquo obiecto ex necessitate movetur, ab aliquo autem 
non... Sicut... coloratum in actu est obiectum visus, ita bonum 
est obiectum voluntatis. Unde si proponatur aliquod obiectum vo- 
luntati quod sit universaliter bonum et secundum omnem consi- 
derationem, ex necessitate voluntas in illud tendit, si aliquid ve- 
lit; non enim poterit velle oppositum. Si autem proponatur sibi a- 
liquod obiectum quod non secundum quamlibet considerationem 
sit bonum, non ex necessitate voluntas fertur in illud. 

Et quia defectus cuiuscumque boni habet rationem non boni, 
ideo illud solum bonum quod est perfectum et cui nihil deficit, 
est tale bonum quod voluntas non potest non velle; quod est 
beatitudo. Alia autem quaelibet particularia bona, in quan- 
tum deficiunt ab aliquo bono, possunt accipi ut non bona; et se- 
cundum hanc considerationem, possunt repudiari vel approbari a 
voluntate, quae potest in idem ferri secundum diversas conside- 
rationes » (S. Theol., I-II, q. 10, a. 2; cfr. S. Theol., I-II, q. 13, a. 6). 

Ogni uomo desidera dunque necessariamente la beatitudo în 
communi, in quanto non può non desiderare la propria perfezione, 
la felicità; vuole pure necessariamente tutto ciò che gli si rivela 
come inscindibilmente connesso con la felicità. Lo stesso Dio è per 
noi oggetto di libera scelta fino a quando non apparirà chiara- 
mente (nella visione beatifica) la necessaria connessione che esiste 
tra Dio e la beatitudine. 

«Sunt autem quaedam habentia necessariam connexionem ad 
beatitudinem, quibus scilicet homo Deo inhaeret, in quo solo vera 
beatitudo consistit; sed tamen, antequam per certitudinem divi- 
nae visionis necessitas huiusmodi connexionis demonstretur, vo- 
luntas non ex necessitate Deo inhaeret, nec his quae Dei sunt; sed 
voluntas videntis Deum per essentiam de necessitate Deo inhaeret, 
sucut nunc ex necessitate volumus esse beati» 
(S. Theol., I, q. 82, a. 2; cfr. S. Theol., I-II, q. 5, a. 8; De Ver., q. 22, 
a. 2; De Malo, q. 3, a. 3). 

La tendenza alla beatitudine perfetta non può essere piena- 
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namente soddisfatta se non dal possesso di Dio, come dimostra l’A- 
quinate in S. Theol., I-II, q. 2. Si spiega quindi ottimamente il chia- 
ro significato del detto agostiniano: « Inquietum est cor nostrum do- 
nec requiescat in Te» (Conf., I, c. 1). Ma ciò non significa affatto 
che la nostra volontà sia ordinata immediatamente ed essenzial- 
mente a Dio come a suo proprio oggetto specifico; in tal caso Dio 
non sarebbe più oggetto di libera scelta: sarebbe invece necessa- 
riamente desiderato da ogni volontà umana. Ne risulterebbe inol- 
tre un inconveniente gravissimo che collima addirittura con l’as- 
surdità: una potenza finita, limitata, avrebbe come suo oggetto spe- 
cifico l’infinito che è Dio! 

Non possiamo quindi non ritenere perfettamente valida l’acu- 
ta critica dell’indimenticabile nostro Maestro P. G. Manser (Das 
Wesen des Thomismus, 3 ed., Friburgo [Svizzera], 1949, pp. 367- 
392). 

L'essenziale tendenza della nostra volontà al bene in generale 
o alla felicità non si deve quindi assolutamente confondere con al- 
cun’altra tendenza ad un bene concreto, particolare, fosse pure lo 
stesso Dio. Ogni atto di volontà è essenzialmente e necessariamente 
ordinato alla felicità, suo oggetto specifico, mentre non è ordinato 
necessariamente a Dio. 

Non troppo chiara nè convincente risulta infine la conclusio- 
ne stabilita dal S.: « E’ questa la... determinazione fondamentale 
[della volontà]: esser determinata al bene totale, implicitamente 
dunque, esser determinata ad ogni bene compreso nel bene totale, 
cioè anche ad ogni bene particolare » (p. 425). Se la volontà fosse 
« determinata », sia pure implicitamente, «ad ogni bene partico- 
lare », in qual senso si potrebbe ancora parlare di libertà? Non si 
fonda forse la libertà stessa sull’indifferenza della volontà di fron- 
te ad ogni bene particolare? 


8 - «La volontà, come natura, spiega e origina la volontà co- 
me facoltà » (p. 427). « Non basta dire con alcuni scolastici che la 
tendenza al bene totale, ossia alla felicità, è compatibile con la li- 
bertà. Vi è di più. La necessaria determinazione naturale della vo- 
lontà è principio e causa della libertà. La spontaneità della natura 
spirituale è superlibertà. La necessaria tendenza della volontà al 
bene totale non è libertà per difetto, ma per eccesso. E° libertà in 
modo eccedente e supereminente. E’ una necessità che include la 
libertà e la origina. Qui necessità e libertà coincidono » (p. 428). A 
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comprova di quest’ultima affermazione viene addotto un testo di 
S. Tommaso: « Voluntas libere appetit felicitatem, licet necessa- 
rio appetat illam » (De Pot., q. 10, a. 2, ad 5m). 

Notiamo, anzitutto, che l’espressione « volontà come natura - 
volontà come facoltà » non corrisponde alla ben nota terminolo- 
gia tomista « voluntas ut natura - voluntas ut voluntas, ut ratio »: 
non sì tratta, invero, di distinzione tra volontà come natura e vo- 
lontà come facoltà, bensì di una chiara distinzione tra due atti ca- 
ratteristici della medesima facoltà. La volontà è la facoltà che at- 
tinge il fine come tale (e lo attinge con un atto fondamentale, spon- 
taneo, naturale e necessario: per questo si dice che la volontà a- 
gisce in questo caso come natura); da questa prima volizione ha 
origine l’altro atto con cui la volontà si autodetermina alla scelta 
dei mezzi (è l’atto proprio della volontà come volontà). 

« Voluntas quandoque accipitur pro potentia, et quandoque pro 
actu. Si ergo voluntas accipiatur pro actu, sic oportet in Christo ex 
parte rationis ponere duas voluntates, idest duas species actuum 
voluntatis. Voluntas enim.... et est finis, et est eorum quae sunt 
ad finem; et alio modo fertur in utrumque. Nam in finem fertur 
simpliciter et absolute, sicut in id quod est secundum se bonum; 
in id autem quod est ad finem fertur... secundum quod habet bo- 
nitatem ex ordine ad aliud. Et ideo alterius rationis est actus vo- 
luntatis secundum quod fertur in aliquid quod est secundum se 
volitum ..., quod a Magistris vocatur voluntas ut natura; 
et alterius rationis est actus voluntatis secundum quod fertur in 
aliquid quod est volitum solum ex ordine ad alterum..., quem 
quidem voluntatis actum Damascenus vocat bulesim, idest con- 
siliativam voluntatem, a Magistris autem vocatur  voluntas 
uerati os (5-Lheob,-Hfq. 18; 203): 

La volontà come facoltà si porta tanto al fine che ai mezzi: 
ben diverso è tuttavia l’atto con cui vuole assolutamente il fine 
(volontà come natura) e l’atto conseguente con il quale sceglie i 
mezzi utili al raggiungimento del fine (volontà come volontà): 
« Voluntas quandoque dicitur ipsa potentia qua volumus, quan- 
doque autem ipse voluntatis actus. Si ergo loquamur de volun- 
tate secundum quod nominat potentiam, sic se extendiìt et ad fi- 
nem, et ad ea quae sunt ad finem » (S. Theol., I-II, q. 8, a. 2; cfr. 
pure S. Theol., I, q. 83, a. 4; De Pot., q. 2, a. 3). 

Che poi la tendenza necessaria alla felicità sia non soltanto 
compatibile con la libertà ma sia altresì il presupposto fondamen- 
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tale della libertà medesima, in quanto dalla necessaria volizione 
del fine il soggetto procede all’autodeterminazione nella scelta dei 
mezzi, non vi può esser dubbio. Ma questa premessa non ci sem- 
bra affatto giustificare la conclusione a cui giunge il S., secondo il 
quale nella necessaria tendenza alla felicità « necessità e libertà 
coincidono ». Il testo citato di S. Tommaso parla evidentemente di 
libertà in senso lato, in quanto cioè si oppone alla violenza o ne- 
cessità di coazione: «libertas enim voluntatis — spiega l’Ange- 
lico — violentiae vel coactioni opponitur ». La libertà intesa nel 
suo pieno significato non può assolutamente coincidere con la ne- 
cessità, anche se si tratti della necessità massimamente sponta- 
nea qual’è appunto quella della tendenza alla felicità: la libertà 
in senso stretto, libertà vera e propria, non soltanto non coincide 
ma esclude la necessità (per quanto l’atto libero presupponga un 
antecedente atto necessario). Libero si oppone infatti a necessario: 
la libertà vera e propria esclude la triplice necessità, di cui parla 
l’Aquinate in S. Theol., I, q. 82, a. 1: necessità naturale e assoluta, 
necessità di coazione, necessità del fine (cfr. op. e I. cit., a. 2; S. 
Theol;, I,q:.41, a.::2, ad 5m; De-Pot.; q:2;.2. 3): 


9 - «Se l’atto libero dipende în maniera prevalente dal sog- 
getto ..., le ragioni profonde e definitive dell’atto libero sono in- 
sondabili come è insondabile lo spirito umano ... Una certa miste- 
riosità dell’atto libero è dunque ineliminabile » (p. 430). 

« Solo Dio con la sua infinita intelligenza può penetrare sino 
in fondo tutta la responsabilità e mettere sulla bilancia il pro e il 
contro, matematizzare fino all’estremo possibile l’atto libero della 
creatura. L'uomo non può giudicare l’uomo» (p. 431). 

«In sè e dinanzi a Dio, intelligenza perfettissima, senza dub- 
bio ogni atto libero è pienamente giustificato nella sua motivazio- 
ne... Taluni scolastici moderni si scandalizzano dinanzi a una scel- 
ta non motivata, soltanto perchè confrontano la motivazione con 
la conoscenza della motivazione. Non sempre ciò che è pienamente 
motivato in sè è anche pienamente giustificato dinanzi all’intellet- 
to umano » (p. 433). 

Non è evidentemente possibile matematizzare i motivi del- 
l’atto libero: l’esperienza quotidiana si incarica di darcene una 
chiarissima inequivocabile conferma. Ma non basterebbe afferma- 
re che per noi non è possibile conoscere l'equazione esistente tra i 
motivi e la libera scelta: occorre aggiungere subito che tale equa- 
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zione, nel senso di una determinazione della volontà da parte dei 
motivi soggettivo-oggettivi, equivarrebbe alla radicale negazione 
della libertà. Ed è appunto questa una delle principali ragioni per 
cui i tomisti si rifiutano decisamente di accettare la cosiddetta 
scienza media fondata sulla «supercomprensione » divina della 
nostra libera volontà: se Dio conoscesse le possibili libere azioni 
dell’uomo valendosi della semplice intuizione dei motivi soggettivo 
-oggettivi ispiranti quelle azioni medesime, ciò significherebbe che 
ogni nostra azione è rigorosamente determinata da un insieme di 
fattori che a noi sfuggono. Sarebbero pertanto chiamate libere 
quelle azioni umane di cui ignoriamo i motivi determinanti (ne- 
cessitanti). E lo Hume, con la sua radicale critica della libertà, a- 
vrebbe a buon diritto partita vinta. 

Con tutto ciò non si deve tuttavia negare che l’atto libero sia 
veramente motivato sia che si tratti della volontà umana (cfr. S. 
Theol., I-II, qq. 9-10: De motivo voluntatis; - De modo quo volun- 
tas movetur), sia che si tratti della stessa volontà di Dio (parlia- 
mo, in tal senso, del motivo della creazione, dell’incarnazione ecc.). 

Ogni atto di volontà ha sempre una sua ben determinata mo- 
tivazione: una scelta non motivata è un assurdo. 

Solo chi confonda la motivazione con la conoscenza della mo- 
tivazione, può negare la prima per il semplice fatto che è inam- 
missibile la seconda. Una cosa troviamo incomprensibile nel pro- 
cedimento del S.: egli ammette dapprima una reale motivazione 
dell’atto libero, pur negandone la perfetta conoscenza da parte del- 
l’uomo; a un certo punto, tuttavia, si meraviglia perchè « taluni 
scolastici moderni si scandalizzano dinanzi ad una scelta non mo- 
tivata ». Non già questi scolastici moderni bensì il S. medesimo — 
nonostante l’esplicita affermazione in contrario — sembra eviden- 
temente confondere la motivazione con la perfetta conoscenza del- 
la medesima. 


Potremmo ancora prolungare la serie delle osservazioni cri- 
tiche: preferiamo concludere essendoci già dilungati anche trop- 
po. Terminiamo augurandoci ben di cuore una sola cosa: che la 
nostra discussione possa almeno servire ad una maggiore preci- 
sazione dei concetti e della relativa terminologia. 
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ILP.TUDOVICO. GIUSEPPE FANESNE OD: 


«IDEA FACTUS ORDINI » 


CENNI BIOGRAFICI. 


Il 25 mattina dello scorso ottobre, alle ore otto, all’età di 
settantanove anni sì spegneva serenamente in Roma, nella Clinica 
«S. Domenico » dove aveva subìto un delicato intervento chirur- 
gico, il P. Ludovico Giuseppe Fanfani O. P. 

Nato a Pieve S. Stefano in provincia d’Arezzo il 24 novembre 
1876, il P. Fanfani dalla sua gente ereditò il temperamento sen- 
sibile e volitivo, sviluppato e perfezionato poi da lui, con piena 
consapevolezza e intelligenza, in direzioni positive aderenti alla 
realtà dell’uomo, del sacerdote e del religioso. A differenza d’altri 
confratelli suoi conterranei che sin dalla loro adolescenza rive- 
larono spiccate tendenze personali o nella filosofia o nella storia 
o nell’arte, il P. Fanfani — che solo una volta, in giovinezza, com- 
pose un sonetto — si dimostrò sempre l’uomo del dovere, di tutto 
il dovere, il religioso che cammina per la strada tracciata dal- 
l'obbedienza. Non assunse quindi mai delle arie, nè si esibì mai 
quale specialista. « Quel che ho fatto — confessava — l’ho realiz- 
zato per le circostanze degl’'impegni e degli uffici affidatimi ». 

Giovinetto sedicenne, anima aperta egualmente al bene come 
al dovere, nonostante la malferma salute e l'opposizione del babbo, 
decise risolutamente di farsi domenicano e vestì l’abito religioso 
a Bibbiena, nel Casentino, il 30 ottobre 1892. Da Bibbiena passò 
subito a S. Domenico di Fiesole dove compì il noviziato e parte 
degli studi, che terminò poi a Roma, nel Collegio di S. Tom- 
maso. Qui, benchè fosse ancora chierico e studente, ricevette un 
ufficio nella Segreteria per espresso mandato del Superiore Pro- 
vinciale Romano d’allora, l’illustre fisico P. G. B. Embriaco. 

Il 27 maggio 1899 era ordinato sacerdote tra la stima, l’af- 
fetto e i voti augurali di tutti i suoi confratelli e dei Superiori, 
come testimoniano una trentina di carte da visita e una quindi- 
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cina di lettere giunte da ogni parte e conservate con cura dal 
Padre, quale dolce memoria della sua Ordinazione, in una busta 
rinvenuta dopo la morte. Celebrò la prima Messa nel giovedì del 
Corpus Domini e dall’ Offertorio di quell’ Ufficio liturgico il no- 
vello sacerdote, com’ebbe a confidare a persone intime, trasse il 
programma della sua futura vita sacerdotale: « Sacerdotes Domini 
incensum et panes offerunt Deo, et ideo sancti erunt Deo suo et 
non polluent nomen eius ». E si può con verità affermare che tutta 
la vita sacerdotale del P. Fanfani non fu altro che l’attuazione di 
| tale programma, sostanziata come fu di preghiera, d’opere buone 
e di studio. 

Riguardo alla preghiera, che egli amava praticare con assi- 
duità tanto nelle forme semplici della devozione privata quanto 
nella forma solenne della salmodia corale, soleva dire: « Chi cre- 
de, prega. Chi crede fermamente e profondamente, pregherà fer- 
vorosamente e incessantemente ». 

Il P. Fanfani credeva, fermamente e profondamente credeva, 
e perciò fervorosamente e incessantemente pregò. Dalla sua pre- 
ghiera assidua e fervida trassero origine e impulso l’ampiezza e 
la fecondità del suo apostolato, svoltosi in forme molteplici e in 
campi diversi, ma sempre con dignitosa serietà, con assoluta no- 
biltà d’intenti e con chiara coscienza dei propri doveri. 

Date queste sue eminenti qualità di rettitudine e di saggezza, 
d’operosità instancabile e di devota fedeltà al proprio dovere, non 
reca meraviglia che i Superiori ecclesiastici e religiosi affidassero 
due volte al P. Fanfani la cura della parrocchia e, per un lungo 
periodo di tempo, l’ufficio d’Assistente ecclesiastico della Gioventù 
Femminile d’Azione Cattolica, soprattutto del ramo universitario; 
che i suoi confratelli del Convento Minervitano lo eleggessero due 
volte a loro Superiore; che i religiosi della Provincia Romana per 
ben tre volte ponessero su le sue spalle l’onore e l’onere del go- 
verno; che la Curia Generalizia dell’Ordine lo nominasse Promo- 
tore delle Cause di Beatificazione e Canonizzazione, e Consultore 
della Commissione per la Codificazione delle Costituzioni dell’Or- 
dine; che il Vicariato di Roma lo annoverasse tra gli Esaminatori 
del Clero Romano e tra i Parroci Consultori; che le Sacre Con- 
gregazioni del Concilio, della Penitenzieria e dei Religiosi lo aves- 
sero tra i loro Consultori più qualificati; che i due ultimi Maestri 
Generali dell'Ordine, il compianto rev.mo P. Emanuele Suarez e 
l’attuale rev.mo P. Michele Browne, lo volessero presso di sè per 
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servirsi del suo consiglio nella qualità di Socio Assistente per 
l’Italia. 

Tutte queste cariche e tutti questi uffici, con altri minori, il 
P. Fanfani tenne e assolse con semplicità, con fedeltà e con alto 
senso di responsabilità, senza farsi mai vincere dall’ambizione o 
dall’orgoglio, e soprattutto senza farsi distogliere un solo momento 
dal suo amato studio. Egli infatti lavorò sempre assiduamente, ma 
anche sempre assiduamente studiò, intrecciando in bell’armonia, 
da vero domenicano, il lavoro ministeriale con lo studio, fecon- 
dando col lavoro lo studio e traendo dal lavoro i motivi propul- 
sori dello studio. Considerando gli scritti lasciatici, che rivelano 
gli argomenti dei quali più s’interessò, si può asserire che il P. Fan- 
fani, studiando, studiasse l’azione che compiva e che doveva com- 
piere, e che, agendo, mettesse in pratica attuazione lo studio 
compiuto. 

Dal suo apostolato ebbe origine poi l’Istituto « Unione delle 
Insegnanti di S. Caterina da Siena » che tanta risonanza ebbe nel 
campo della scuola delle Religiose fin a fondare un Istituto Su- 
periore di Studi religiosi e un Magistero per Religiose. 

Si era laureato in S. Teologia, nel Collegio di S. Tommaso, 
nell’anno 1903. Assunto all'insegnamento, insegnò Teologia Morale 
nel detto Collegio per ben diciannove anni continui, e cioè dal 
1905 al 1924, anno in cui, essendo stato eletto per la prima volta 
Provinciale, cessò dall’insegnamento. Nonostante però tanti anni 
di docenza, il P. Fanfani, schivo com’era d’onori e di dignità, non 
si era curato di conseguire alcun altro titolo accademico. Fu solo 
nel tardo 1943 che il P. Maestro Generale d’allora, il P. Martino 
Stanislao Gillet, a riconoscimento della sua dottrina teologica e 
delle benemerenze acquisite in tanti anni d’insegnamento e, anche, 
quasi a riparazione d’un ingiustificato oblio in cui era stato te- 
nuto nel campo degli studi un così degno religioso, lo nominò 
Maestro in S. Teologia. 

Il P. Fanfani insegnò pure, per un periodo di nove anni, dal 
1943 al 1951, Diritto Canonico nel Pontificio Ateneo Angelicum. 

Fu uomo di studio, non per mire personali o ambizioni di 
temperamento, ma perchè quello rappresentava per lui un mezzo 
indispensabile per raggiungere la finalità della sua vocazione. 

Fu uomo di governo, dal polso fermo; magnanimo, senza av- 
venture; abile, senza mode; personale, senza mettersi in mostra. 

Soprattutto fu uomo di Dio, di grande orazione, e di non co- 


ni 
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mune spirito di povertà e penitenza. Si adagiò sul letto dove l’a- 
vrebbe atteso la morte, da buon servo fedele e vigilante, cinti i 
lombi del cilizio. 

Non solo paziente nella malattia e negli acciacchi senili (so- 
stenuti, anzi celati con grande forza di volontà), ma, animoso e 
zelante, trascorreva le notti precedenti al primo venerdì del mese 
in afflizioni corporali, fino all’effusione del sangue, e pensava di 
occultare tutto col dire a chi degli intimi se ne avvedesse, che 
quello era sfogo: sfogo sì, di carità e di zelo, ad imitazione del 
S. Patriarca Domenico. 

Sostando davanti alla sua salma, il tratto sereno dell’espres- 
sione inanimata del volto ci rammentò la didascalia autografa di 
una immaginetta del suo breviario: « Digne, fideliter, laudabili- 
ter ». Così, proprio, ci parve che l’anima benedetta di questo vero 
figlio di S. Domenico fosse andata incontro al Signore: obviam 
Domino. 


OPERE. 


Il P. Fanfani, scrittore, è l’uomo chiaro e ordinato, del prin- 
cipio che si enuclea in conclusioni logiche e convincenti, con un 
costante criterio d’indagine ragionata e di sano equilibrio: è il 
religioso che fa fede alla tradizione dottrinale della sua famiglia 
e al proprio ideale. La sua dottrina s’ispira naturalmente a quella 
dell’Angelico Dottore, assimilata in una non breve esperienza di- 
dattica, ove ebbe agio di perfezionare lo stile della scuola, nella 
limpida semplicità dell’esposizione del profondo pensiero dell’ A- 
quinate. La sua produzione sia teologica e giuridica che agio- 
grafica e ascetica risponde sempre a obbiettive opportunità scien- 
tifiche e, insieme, alle esigenze del pubblico. 

La riuscita editoriale dei suoi libri pare appunto derivare, da 
parte dell'Autore stesso, dal carattere di provata aderenza alla 
realtà della vita. 

Sia pure in breve e incompleta rassegna, citiamo le princi- 
pali opere. 

L’ultimo e precipuo lavoro è il Manuale theorico-practicum 
Theologiae Moralis, ad mentem D. Thomae, vol. 4 (Roma 1950-51). 
L'intenzione del P. Fanfani, aperta ai problemi pratici, è di man- 
tenere in costante evidenza l’influsso dei principi dottrinali ap- 
plicati alle soluzioni concrete con maturata riflessione. Non mira 
tanto alla casuistica e all’analisi che vivisezionano la coscienza 
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cristiana; non si ferma al catalogo delle colpe; ma positivamente 
intende l’educazione completa e organica della vita morale, che 
si realizza nell’armonico e subordinato esercizio della libertà, gui- 
data dalla luce del soprannaturale. Nella valutazione delle opi- 
nioni, dà peso a quelle che meglio e più concorrono al progresso 
spirituale delle anime, e che sono di più sicura guida ai Confes- 
sori e ai Direttori di spirito, senza però deprezzare e miscono- 
scere il valore delle opinioni degli altri. Fu fatto già notare sulle 
pagine di questa Rivista il pregio di tutta l’opera, sostanziata di 
dottrina e di terminologia giuridica, sì da semplificare, in una vi- 
sione generale, la pratica della Morale Cattolica. 

L’Autore gradì sempre le osservazioni riferitegli dalla critica 
dei suoi lettori, e consacrò gli ultimi mesi della sua vita alla re- 
visione dell’opera per una eventuale nuova edizione. 

Le verità della Fede, credute e amate, formarono il linguaggio 
limpido del P. Fanfani. Non fu certamente l’uomo battagliero, 
l’apologista, ma l’espositore ordinato e completo dei misteri di 
Dio, animato dal desiderio di fare gustare alle anime il magnifico 
panorama dottrinale della Rivelazione Cristiana. Pubblicò, nel 
1948, La Teologia per tutti, disposta in 4 volumi. L’opera ri- 
cordava un’analoga fatica, iniziata da Mons. Del Corona; apparve 
utile al sommo, non solo per i laici, ma anche per i pastori di 
anime e per i sacerdoti. Senza verbalismi e diluizioni retoriche o 
pietistiche, P. Fanfani fissa i punti base della Fede cattolica e, in- 
sieme, come avverte il sottotitolo « secondo la dottrina di S. Tom- 
maso », elabora, con sereno tono, il pensiero dell’Aquinate. Il P. 
Cordovani definiva questa opera: «un aiuto veramente prezioso 
per l’apostolato cristiano e pratico della salvezza ». 

La produzione teologica caratterizzò quasi l’epilogo della vita 
intellettuale del P. Fanfani: i lavori invece, che, da principio, più 
direttamente lo qualificarono « autorità competente », furono quelli 
giuridici. Egli fu dei primi, dopo la promulgazione del Diritto 
Canonico, a divulgare espressamente il Diritto relativo ai Parroci 
e ai Religiosi. Il De jure Parochorum (Rovigo 1955) e il De jure 
Religiosorum (Rovigo 1949), giunti alla 3° edizione, sono due pron- 
tuari preziosi, composti con intuito pastorale giuridico, aggiornati 
in tutte le questioni richieste dallo scopo delle opere. Il P. Fan- 
fani attuò così il sogno di San Pio X, il quale desiderava per ogni 
ministro un vade-mecum pratico, per risolvere degnamente le dif- 
ficoltà del delicato e complesso ministero sacerdotale e parrocchiale. 
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Fedele a S. Tommaso d’Aquino, il P. Fanfani non era meno 
devoto alla Disciplina ed alla Legge Ecclesiastica. 

Per circostanze particolari in cui venne a trovarsi, il com- 
pianto Padre e Maestro lavorò anche a vantaggio delle Religiose. 
Nel 1959 usciva la 4° edizione del Diritto delle Religiose, conforme 
al Codice di Diritto Canonico. Lo studio non si limitava ai canoni 
che interessano i Religiosi direttamente (cc. 487-681), ma si esten- 
deva a tutte le disposizioni che hanno un riferimento ed applica- 
zione alla vita religiosa femminile. E come le altre pubblicazioni, 
così questa, riedita, si allinea scrupolosamente alle ultime deter- 
minazioni e decisioni della Chiesa, come ad esempio nel caso della 
Costituzione « Providentissima Mater » (1947). 

Ove si pensi al lavoro di aggiornamento, compiuto nell’ultimo 
lustro di vita dal Nostro, si giudicherà quanto fosse laboriosa la 
giornata di questo religioso sacerdote, che non pensava al riposo 
o alla fatica passata, ma si sforzava, in silenzio, di rispondere sem- 
pre meglio alla vocazione dottrinale, che Dio gli aveva dato. 

Omettiamo di riferire ii successo segnalato dalle opere del 
P. Fanfani, tradotte e più volte edite in lingue straniere: francese, 
inglese, spagnolo e portoghese; ci preme solo notare altri lavori, 
minori forse per mole ma non per utilità pratica, il Catechismo 
sullo stato religioso, il De Rosario B. M. V., il De Indulgentiis, il 
De Confraternitatibus, il Manuale delle nostre preghiere, ecc. In 
tutti predomina il carattere della vivezza e dell’opportunità. 

Anche in letteratura agiografica P. Fanfani ha lavorato. Nel 
1913 dette alle stampe la vita della Principessa Clotilde di Savoia, 
terziaria domenicana. A motivo del Diario intimo e di taluni car- 
teggi, l'Autore ebbe contatti con Casa Reale; e se, all’inizio, vi 
furono giustificate reticenze e perplessità, poi non mancarono i più 
augusti compiacimenti, nè allora (1913), nè nel 1930, anno della 
nuova edizione. 

Altra fatica, iniziata durante il periodo di studentato, fu la 
traduzione della Vita del S. Padre Domenico, scritta dal P. La- 
cordaire, data alle stampe nel 1920, in prossimità del Centenario 
della morte del Patriarca. Oggi il libro è alla 4* edizione. 

Giunto al vespro delia laboriosa giornata, P. Fanfani dedicò 
un altro frutto del suo operoso desiderio apostolico a vantaggio 
delle anime consacrate: è un sunto di predicazione di Esercizi 
spirituali: Chi sono i Religiosi. La Civiltà Cattolica, recensendolo, 
affermava che esso rivela un ideale compreso ed accettato nel- 
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l'umile consapevolezza della sua dignità, e poi vissuto nella coe- 
renza dei suoi obblighi: ideale che dopo aver rischiarato e soste- 
nuto il cammino di una vita operosa di bene, ama comunicarsi 
il più possibile ad altre anime che forse aspettavano. 

Anche in questo lavoro il P. Fanfani fissa bene in mente l’idea 
più chiara e più nutriente sulla natura e sulla finalità della vita 
religiosa. A evitare le aberrazioni del vivere autonomo, del go- 
vernarsi a impulsi, a capriccio, a prevenire le svalutazioni tacite, 
quasi incoscienti ma effettive, del contenuto degli impegni assunti 
e giurati, senza facili epicheie, egli riporta le anime consacrate 
davanti alla realtà soprannaturale, per far loro sentire il bisogno 
di tornare al dovere di saper pregare e di saper far pregare. 

In ascetica, il P. Fanfani rivela spiccata coerenza al carattere 
dottrinale dell'Ordine e provetta fedeltà al pensiero tomistico, 
personalmente realizzato con generosa dedizione, e partecipato con 
convinto entusiasmo. 

Nell'ultimo Capitolo Generale, assolvendo l’incarico del Sermo 
ad Fratres, il Padre consegnò alla venerabile Assemblea il pro- 
gramma: « Noviter sed non nova », facendo eco alle parole del 
Pontefice: « Servate nomen vestrum, servate vestram militiam ». 
Al termine dei lavori donava ai Capitolari un piccolo opuscolo, 
che può chiamarsi il suo testamento: «Chi sono i figlioli di San 
Domenico ». Se non avesse ricevuto un’osservazione, avrebbe mag- 
giormente specificato quel titolo con un aggettivo: «Chi sono i 
veri figlioli di S. Domenico ». In esso coglie certuni aspetti mo- 
nastici, apostolici, corali, della giornata domenicana e l’inquadra 
nella personalità del religioso, in qualunque ambiente si trovi: 
in chiesa, in convento, in città. 

Per lui, il figlio vero di S. Domenico era l’uomo apostolico, 
di spirito di mortificazione, di vita di pietà, di grande spirito 
di fede. 

Chi ha conosciuto P. Fanfani vi osserva il ritratto della sua 
vita interiore. 

A lui si può ben applicare il versetto dell’ Inno che nel nostro 
Ordine si canta alle Lodi dell’ Ufficio divino del Santo Dome- 
nicano di cui egli ha portato degnamente il nome: idea factus 
ordini. 

Giustamente il Cardinale Adeodato Piazza, due giorni dopo 
la morte del P. Ludovico, in occasione d’una festa di professione 
religiosa di Suore domenicane a Monte Mario, volle con la sua 
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autorevole parola esprimere questo giudizio: «il P. Fanfani è 
una luminosa figura dell'Ordine di S. Domenico », giudizio spon- 
taneo e veritiero non solo dell’ Eminente Porporato, ma anche dei 
confratelli e di quanti hanno avuto la fortuna d’incontrare il 
P. Fanfani lungo il cammino di questa vita. 


Tarcisio PiccarI O. P. 
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«LE MERAVIGLIE DI MARIA » 
di Mons. J. Lebon. 


Parlare con entusiasmo ed abbondanza di eloquio delle grandezze di 
Maria è cosa relativamente facile; farlo altresì con competenza e profon- 
dità di sentimento è cosa ardua e perciò non frequente a riscontrarsi nel- 
le opere che, quasi a getto continuo, vengono alla luce intorno alla Ma- 
dre di Dio. 

Orbene, queste eccezionali doti le abbiamo ammirate con piacere nel 
volume, piccolo di mole, ma ricco di contenuto: Le meraviglie di Maria, 
di Mons. J. Lebon, professore dell’Università Cattolica di Lovanio (Trad. 
dal francese del Dott. B. Emmi, Studium Mariae Immaculatae, Via S. A- 
gata dei Goti, Roma, 1954, pp. 48). 

Nella sua qualità di professore di Patrologia e di storia della Teolo- 
gia del Medio Evo in una delle più illustri università cattoliche del mon- 
do, Mons. Lebon ha avuto di percepire distintamente la voce della tra- 
dizione dei Padri e dei teologi, inneggiante alla Vergine Maria. Di questo 
immenso coro, comprendente tutte le generazioni che hanno chiamata 
beata per vari titoli l’umile Ancella del Signore, il ch.mo Autore ha rac- 
colto le note più elevate ed armoniose, e ha composto così un vero « gioiel- 
lo di dottrina mariana » (com’è stato giustamente definita questa sua pre- 
ziosa somma di Mariologia), « per la maggior gloria di Dio, l’onore della 
dolce e potente Mediatrice di tutte le grazie, l’edificazione e la santifica- 
zione crescente dei cristiani, coscienti che si va a Gesù per Maria, e, per 
il Mediatore e la Corredentrice, a Dio, culmine di ogni perfezione e di 0- 
gni felicità » (Premessa dell'Autore). 

Brevità e grande semplicità di esposizione sono indubbiamente le due 
più evidenti caratteristiche di questo simpatico prontuario di dottrina ma- 
riana, destinato ai fedeli di tutto il mondo cattolico; ciò spiega anche per- 
chè esso abbia già raggiunto in diverse lingue la sesta edizione. Ma, come 
abbiamo accennato più sopra, il merito singolare dell’egregio Autore è 
stato quello di aver congiunto all’indole necessariamente piana e sinte- 
tica della trattazione, i pregi d’una eccezionale competenza di dottrina e 
d’una sentita devozione filiale verso la Vergine, così da richiamare sulle 
sue pagine l’attenzione delle persone più colte in studi mariani. Ci sia 
permesso di rilevare anche nella nostra Rivista, quasi scegliendo fior da 
fiore nel giardino odorifero e multicolore de Le meraviglie di Maria, al- 


NOTE 471 


cune delle affermazioni più significative, il cui valore teologico potrebbe 
forse sfuggire ad una lettore veloce. 


Principio fondamentale della Mariologia è, senza dubbio, l’unione 
strettissima ed indissolubile tra Maria e Gesù, a motivo della sua dignità 
quasi infinita come Madre di Dio; tutte le prerogative di Lei, infatti, si 
incastonano, quasi altrettante scintillanti gemme, sulla sua corona di Ge- 
nitrice di Dio. A buon diritto, Mons. Lebon scrive: « Lo studio e la predi- 
cazione delle grandezze e delle bontà della SS. Vergine deve tener con- 
to di un principio fondamentale proclamato da tutti i Dottori della Chie- 
sa e confermato dalla pratica dei fedeli: è impossibile separare Maria da 
Gesù, se si vuole attingere la luce della verità » (p. 10). La Maternità di- 
vina, però, non è stata donata a Maria a sola sua gloria personale, bensì 
in previsione del beneficio che ne sarebbe derivato anche all’umanità, di- 
venuta figlia e schiava del serpente tentatore « Maria, è la degna Madre 
del Figlio di Dio, incarnatosi per la redenzione del mondo. Ella balenò 
così alla mente di Dio e rapì le sue divine compiacenze, fin da quando 
Egli, dall’eternità, considerò la caduta dell’uomo, che gli sembrava bene 
di creare, e ne decise la restaurazione » (p. 13). Una predestinazione per- 
tanto di Maria alla divina maternità indipendente, cioè non connessa con 
la previsione del peccato originale ed il fine dell’umana redenzione, sem- 
bra esulare dal pensiero di Mons. Lebon, com’è chiaramente estranea al- 
l'insegnamento della Bolla Ineffabilis Deus di Pio IX ed a quello dell’Enc. 
Ad Coeli Reginam (11 ott. 1954) di Pio XII, f. r. 


Maria è La Purissima. « A_ Maria, e a Lei sola, Dio applicò i meriti 
del futuro Redentore in modo tale da preservarla, fin dal primo istante 
della sua origine, dall’insidia del male. Uscita senza dubbio anch’essa, 
come noi, dalla stirpe corrotta di Adamo, la Vergine non conobbe tut- 
tavia, neppure per un istante, la macchia del peccato. Ella non ebbe, come 
noi, bisogno del battesimo per purificare la sua anima... La Vergine, che 
mai contrasse quella macchia, non ne portò nemmeno le conseguenze fu- 
neste e umilianti » (pp. 18-19). È così che, in perfetta conformità con la 
tradizione, Mons. Lebon concepisce il privilegio dell’ Immacolata Conce- 
zione. Colpa e fomite del peccato furono allontanati dalla persona di Maria 
fin dal primo istante della sua terrena esistenza; ma Ella avrebbe dovuto 
«come noi» contrarre l’una o l’altro a motivo della sua naturale pro- 
venienza da Adamo peccatore. Ed è appunto avuto riguardo a questa pre- 
servazione da un pericolo necessario ed incombente, e non meramente 
ipotetico, che la santificazione di Maria può essere attribuita ai meriti del 
futuro Redentore o Salvatore del genere umano. La Vergine appare in 
tal modo come il frutto « più sublime » della redenzione di Cristo, « suo 
Salvatore ». 


Maria fu, « per singolare grazia e privilegio di Dio », creata Imma- 
colata, perchè eletta a futura Madre di Dio. Mons. Lebon commenta: « Ciò 
che ogni figlio umano riceve simultaneamente da suo padre e da sua ma- 
dre, Gesù, che non ebbe padre secondo l’umanità, lo ricevette da Maria... 
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Vero uomo per la incarnazione, il Figlio di Dio volle essere introdotto 
nella società umana, nella convivenza dei suoi simili, mediante la for- 
mazione e l’educazione ricevuta presso il focolare domestico. Ed è ancora 
una volta l’immagine e il riflesso esteriore delle abitudini e delle virtù 
di Maria che noi possiamo intravedere e percepire nella semplicità, ret- 
titudine, misericordia, mansuetudine, ineffabile bontà della condotta e del 
cuore di Gesù Cristo verso tutti» (pp. 24-25). Che la fisionomia umana 
spirituale del Figlio di Dio riflettesse i lineamenti di quella di Maria, ma- 
dre vergine, come le doti fisiche di Gesù rispecchiavano le qualità natu- 
rali di Lei, è legittimo il pensarlo. Però, vogliamo credere che per Mons. 
Lebon, come già per S. Tommaso, tale dipendenza spirituale non si spin- 
gesse oltre l’aspetto esterno ed il rivestimento o colorito sensibile, per così 
dire, delle virtù interiori dell'anima di Gesù. È, infatti, insegnamento co- 
mune tra i teologi che la « pienezza di grazia e di verità », di cui fu dotata 
la natura umana dell’ Unigenito del Padre fatto carne, fin dal primo istante 
della sua concezione nel seno verginale di Maria, comprendesse anche le 
virtù morali naturalmente acquisibili, che invece formano l'oggetto di 
educazione, cioè di graduale acquisto e sviluppo, negli esseri umani, sotto 
la guida dei genitori e dei maestri. 


Maria, perchè Immacolata e Madre di Dio, è altresì La Gloriosissima, 
l’unica creatura, cioè, che è stata assunta in anima e corpo alla immortale 
felicità. « Certo, la santa Vergine era stata preservata dal peccato origi- 
nale, e la morte per Lei non aveva il carattere di castigo del peccato; ma 
Ella, così come il Figlio suo divino, non era immortale. La Chiesa, nella 
festa dell'Assunzione, celebra i misteri del beato transito di Maria, della 
sua risurrezione e della sua gloriosa elevazione corporale alla patria degli 
eletti » (p. 26). Anche per quanto concerne la fine terrestre della Madre 
di Dio, il pensiero dell’illustre mariologo di Lovanio è l’eco fedele della 
Tradizione cattolica, da lui così acutamente e assiduamente indagata. Di 
questa perfetta armonia abbiamo avuto una mirabile conferma nella Cost. 
Apost. Munificentissimus Deus, con la quale S. S. Pio XII riconosceva nella 
morte di Maria, ammessa senza difficoltà dal popolo cristiano, non una 
pena personale per il peccato originale, ma un effetto della naturale cor- 
ruttibilità del composto umano, destituito della giustizia originale, ed un 
tratto di più perfetta rassomiglianza con Cristo, ai fini della propria e 
dell’universale redenzione. 


Maria è, per di più, la Madre del Salvatore, perchè concepì e diede 
alla luce Gesù « Salvatore nato dell'umanità ». « D'altra parte, osserva il 
Lebon, quando Maria diede il suo consenso alla proposta dell'Angelo, per- 
cepì chiaramente ciò che Le veniva rivelato in nome di Dio. Ella com- 


stori di Bethleem e di S. Giuseppe, ch’erano stati istruiti da un Angelo, 
Ella sapeva che Gesù veniva per il riscatto del mondo e, illuminata dallo 
Spirito Santo e dagli oracoli dei profeti, prevedeva i dolori, le lacrime e 
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il sangue, che sarebbero stati il prezzo terribile di questa redenzione. Fu, 
dunque, come Salvatore e Redentore del mondo, che Iddio domandò alla 
santa Vergine, ed Ella accettò, di generare, secondo l’umanità, il Verbo 
incarnato nel suo seno» (pp. 30-31). Non tutti gli esegeti e i teologi 
sono oggi disposti ad attribuire alla Vergine, fin dal momento dell’ Annun- 
ciazione, la perfetta comprensione della sua missione di Madre del Sal- 
vatore; in realtà, alcune frasi e fatti evangelici suggeriscono piuttosto una 
rivelazione graduale. Questa, tuttavia, non diminuì affatto il merito ed il 
valore sociale della fede e dell’ubbidienza di Maria, la quale, pronunziando 
il suo « Fiat mihi secundum verbum tuum », si disse pronta ad assecon- 
dare in tutto i disegni di Dio, che il misterioso messaggio di Gabriele de- 
lineava dinanzi al suo spirito. La penombra del mistero accrebbe anzi il 
merito e il valore salvifico del suo consenso, perchè le diede motivo ad 
un abbandono più eroico e generoso nelle mani di Dio. Perciò, fin dalla 
Annunciazione: « A_ buon diritto e nel senso più rigoroso la Chiesa c’in- 
segna, e ci obbliga, a chiamar (Maria) nello stesso tempo che la Madre 
di Dio, anche la Madre del Redentore e la Madre del Salvatore » (p. 31). 


Maria, appunto perchè Madre del Salvatore, a Lui unita oltre che dai 
vincoli del sangue, anche da quelli d’una libera ed intima cooperazione 
nell’opera stessa del nostro riscatto, è giustamente salutata da un’anti- 
chissima tradizione come La Nuova Eva. « Accanto a Cristo, il Santo di 
Dio, i cristiani hanno contemplato Maria associata al Figlio suo Salvatore 
e formante con lui un solo principio totale di vita e di salvezza per la 
nuova progenie dell’umanità rigenerata » (p. 32). Quest'ultima afferma- 
zione, che interpretata in senso strettamente monistico appare come in- 
conciliabile con l'insegnamento di S. Paolo d’« un solo Mediatore fra Dio 
e gli uomini, l’uomo Cristo Gesù » (I Tim. 2, 5), merita invece il pieno 
assenso del popolo cristiano, che ama contemplare con tutta la tradizione 
in Maria la Nuova Eva. Il « solo principio totale », quindi, è da intendersi 
in senso di unità morale, la quale può aversi, ed è anzi più intima e in- 
dissolubile, quando ad uno stesso scopo collaborano due esseri intelligenti 
e liberi, dei quali l’uno è subordinato all’altro, perchè da questo riceve 
direzione e impulso. 


Maria, perciò, nella sua qualità di Nuova Eva, non fu soltanto la 
ministra, ma anche la compagna, la socia, ovvero la mistica Sposa del 
Salvatore divino nell’opera dell’umana rigenerazione. Generando il Verbo 
di Dio, allevandolo, rinunziando ai suoi diritti materni sulla Vittima del 
Golgota, Ella meritò di essere proclamata La Corredentrice dell’umanità. 
«Fu, dunque, questo sacrificio eroico che Maria sentì richiedersi dall’An- 
gelo dell’Annunciazione. Dall’istante ch’ Ella vi acconsentì, con piena con- 
sapevolezza della sua gravità, divenne non solo la Madre di Dio, ma 
anche la Madre del Redentore e, come tale, la Socia di Gesù nell’offerta 
dell’unica e divina vittima, l’Agnello di Dio che toglie i peccati del mondo. 
Poi, al momento supremo, in piedi sotto la croce su cui moriva il Figlio 
suo Redentore, Maria consumò, in unione con Gesù, questa immolazione, 
nella quale Ella metteva realmente del suo, e così cooperò attivamente 
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al riscatto dell'umanità. La certezza di questa dottrina è incontestabile » 
(pp. 35-36). Tradotto in termini scolastici, il pensiero di Mons. Lebon è 
indubbiamente orientato verso l’idea d’una cooperazione formale ed im- 
mediata di Maria alla missione salvifica di Cristo, la quale ebbe inizio 
nell’ Incarnazione, si svolse attraverso tutta la sua vita terrena e culminò 
nel Sacrificio cruento del Golgota. È altresì evidente che questa attività 
corredentrice di Maria appartiene all'aspetto ascendente ed universale 
(«redenzione oggettiva ») dell’opera della salvezza, e non alla semplice 
sua individuale applicazione. È bene tuttavia aggiungere (a chiarimento 
e complemento della dottrina esposta dal Lebon) che, se confrontiamo la 
parte svolta da Maria con quella che fu propria di Cristo, unico Media- 
tore perfetto ed universale in virtù dei suoì attì teandrici di carità, di ub- 
bidienza e d’immolazione, allora il compito della Vergine ci appare piut- 
tosto come limitato alla cooperazione mediata, ossia preparatoria e di- 
spositiva, secondo la terminologia di S. Tommaso (Cfr. Sum. Theol., III, 
q. 26). 


Maria rivendica ancora un’altra meravigliosa prerogativa: Ella è La 
Mediatrice di tutte le grazie. « Con Gesù, spiega il Lebon, Maria dispone 
da signora di tutti i tesori della bontà e della misericordia di Dio verso 
gli uomini. Nell’ordine della riparazione e- della santificazione dell’uma- 
nità, non v'è nè vi sarà mai alcun favore divino accordato altrimenti che 
per l'intercessione comune del Cristo e della Vergine sua Madre... Non 
vi è, infatti, nell’idea provvidenziale di Dio nel mondo, alcun bene che 
non sia frutto del merito unico e immenso acquistato sulla croce dall’im- 
molazione dell’unica Vittima, la vita umana di Gesù, offerta insieme, 
secondo il piano di Dio, dal Cristo e dalla Madre sua» (pp. 39-40). La 
mediazione universale di Maria è dunque secondo il Lebon (che anche su 
questo punto rende la voce della Tradizione), un logico corollario della 
cooperazione meritoria di Maria all’acquisto dei tesori dell’umana re- 
denzione. 

Ma, è poi vero che il merito redentivo di Maria fu unico con quello 
di Cristo e di immenso valore al pari di esso? Il Santo Padre Pio X, fa- 
cendo sua una distinzione ormai in uso nelle scuole teologiche, riconosce 
al merito redentivo di Cristo il valore della perfetta giustizia (« de con- 
digno »); a quello invece di Maria il semplice valore di convenienza (« de 
congruo »). Ed anche quei teologi moderni che rivendicano all’azione sal- 
vifica di Maria, per la sua qualità di Madre di Dio e dell’umanità, il me- 
rito di giustizia secondo un’equazione perfetta tra il’ valore intrinseco 
dell’opera e il suo premio (« de condigno ex condignitate »), non osano 
equipararlo nè tanto meno confonderlo con quello di Cristo, che raggiunge 
ed oltrepassa all’infinito il valore della stretta giustizia. Sembrerebbe quindi 
che il nostro esimio Autore, identificando il merito di Cristo e quello di 
Maria, oltrepassasse i limiti consentiti dell’esaltazione dovuta alla Corre- 
dentrice. Ma l’audacia, se non forse la temerità, sono soltanto apparenti. 
In realtà, la sua dottrina è suscettibile d’una spiegazione ortodossa, la 
quale ne salva tutta la bellezza e la sublimità. Infatti, se consideriamo la 
Vergine non tanto come persona operante distintamente da Cristo, sia 
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pure sotto il suo influsso, quanto piuttosto come suo membro il più eletto, 
l’unico anzi a Lui associato nell’opera della redenzione così detta ogget- 
tiva, allora è certo che unico e immenso fu il merito che risultò dagli atti 
associati di Gesù e di Maria, perchè unica fu la persona mistica operante. 
In tal senso vale per la Vergine, ed a maggior diritto, ciò che il Cardi- 
nale Gaetano asseriva di se stesso: « Mea autem satisfactio, quia mem- 
brum Christi sum, efficax est et ex caritate, et ex satisfactione Christi. 
Et quia ex Christo capite et nobis constituitur una persona mystica, sa- 
tisfactio mea coniuncta satisfactioni Christi fit aequalis simpliciter, ut est 
satisfactio mysticae personae, immo et quandoque superexcedit » (In III 
P., Sum. Theol., q. 1, a. 2). Questa sentenza del grande interprete del- 
l’Aquinate parve a molti « falsa et dura », come osserva un altro illustre 
commentatore, il Medina; ma questi si affretta ad aggiungere: « sed doc- 
toribus videtur verissima », perchè è la logica applicazione della dottrina 
del Corpo Mistico, così mirabilmente illustrata dall’Apostolo. Tuttavia, le 
distinzioni sopra notate conservano il loro significato e la loro opportu- 
nità, perchè mettono in più chiara luce il valore personale della coope- 
razione della Vergine. 


Maria è altresì La nostra Regina. Lo è anzitutto, in un senso più ampio 
e meno proprio, per l’eccellenza incomparabile della sua grazia e delle 
sue virtù, commisurantisi sulla sua dignità quasi infinita di Madre di Dio. 
Ma, oltre a questa « regalità di preeminenza », spetta a Lei « la regalità di 
dominazione sul genere umano, (che) la Vergine ha acquistata per diritto 
di conquista, secondo l’esempio del suo divin Figlio e in unione con Lui » 
(pp. 42-43). Maria, perciò, è associata alla regalità del Cristo vincitore, 
associata al regno individuale e sociale che il Cristo esercita su tutti gli 
uomini, divenuti anche ‘a questo nuovo titolo sui sudditi » (ivi). In qual 
modo la Vergine esercita questo suo regale dominio, specialmente su co- 
loro che si sono a Lei consacrati? Mons. Lebon, allineandosi anche in 
questo caso, e non senza ragione, con i mariologi moderni più arditi, sem- 
bra estendere il dominio di Maria fino ad un influsso diretto, e non di 
semplice intercessione presso Dio. « Da parte sua, egli scrive, la Vergine 
stende sopra di loro il dominio potente e benefico del suo impero: Ella 
versa abbondantemente in loro le sue aspirazioni, le sue illuminazioni, 
le sue consolazioni, i suoi soccorsi» (p. 45). Compresa in tal senso, più 
proprio ed efficiente, è chiaro che la regalità di Maria infonde nell'animo 
dei suoi sudditi fedeli e leali una speranza dolcissima di eterna salvezza. 
« Ogni vita mariana, concepita e praticata nell’abbandono totale alla com- 
piacenza, alla libera disposizione della gloriosa e benedetta Regina di 
tutti i santi, porta il segno della predestinazione, perchè un servo fedele 
e devoto di Maria non può perire ». 


Maria, finalmente, offre allo sguardo del suo ammiratore un’ultima 
meraviglia. Essa è La Madre spirituale dell'umanità. « Volendo esprimere 
l’ammirabile bontà della Vergine con il titolo che più di tutti Le si ad- 
dice, ed è il più caro fra tutti alle nostre labbra e al nostro cuore, noi 
esclamiamo: Maria è Madre nostra » (p. 46). « Maria, infatti, è la Madre 
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dei Viventi, perchè associata al nuovo Adamo, il Cristo, Ella ha rigenerato 
tutti gli uomini alla grazia e alla felice speranza della vita eterna » (ivi). 


Questo, nelle sue linee maestre, il saggio di Mariologia che il ch.mo 
Mons. Lebon ha offerto al mondo cattolico. Egli, con ammirevole mode- 
stia, definisce le sue pagine «un rapido e pallido abbozzo delle grandi 
cose che l’Onnipotente ha operato nella gloriosa e benedetta Vergine » 
(p. 47). Indubbiamente! La grandezza spirituale di Maria trascende ognì 
elogio d’umana creatura e nessuna celebrazione potrà mai eguagliare, per 
elevatezza di pensiero e accento d’appasionato amore, l’umile e sublime 
elogio che Ella stessa fece delle meraviglie che in Lei aveva operato 
« Colui che è potente ». Ma, nell’abbozzo di Mons. Lebon noi vediamo 
scolpita a grandi tratti l’intera figura della Vergine, quale Dio l’ha ideata 
ed attuata, e la Tradizione l’ha contemplata ed esaltata in un crescendo 
sorprendente di luce e di amore, lungo il corso dei secoli. Questa figura, 
sintetica e scultorea, incide più decisamente nell’animo dei semplici fedeli 
i lineamenti meravigliosamente belli della Purissima, della Piena di Gra- 
zia, della Madre di Dio, della gloriosissima Regina, Corredentrice e Madre 
nostra. Contemplando Maria attraverso il prisma di queste pagine pervase 
di squisito « senso cristiano », non meno che di sicuro e profondo sapere 
teologico, c'è più agevole comprendere, ossia abbracciare tutta, con la 
mente e col cuore, la persona de La prediletta di Dio, e ravvisare vera- 
mente in Lei, col divino Poeta, la « faccia ch’a Cristo più si somiglia ». 

Gli elogi tributati all’insigne mariologo di Lovanio, ricadono, nella 
debita proporzione, sul bravo traduttore, il Dott. B. Emmi, O. P., profes- 
sore al Pontificio Ateneo Angelicum di Roma. La sua versione lucida e 
fedele, mentre costituisce un bell’omaggio di venerazione per il suo «grande 
Maestro », apre un nuovo tesoro di dottrina mariana al popolo cristiano 
della nostra Italia. 

LUIGI CIAPPI O. P. 


A PROPOSITO DI PEDAGOGIA MEDIOEVALE 


(In risposta ad una relazione e per un chiarimento). 


Nel fascicolo maggio-agosto di « Sapienza » — rivista di filosofia e di 
pedagogia dei domenicani d’Italia -— è apparsa una nota di Padre Verardo, 
che riferisce sul Convegno di Gallarate del 1954 e sulle relazioni introdutti- 
ve del Prof. Calò e mia su «Il problema dell’educazione ». 

Per quanto riguarda la mia introduzione, l’illustre studioso mi ob- 
bietta di non avere « sufficientemente valutato il contributo medioevale in 
genere, e più particolarmente quello di S. Tommaso alla pedagogia ». E ciò 
perchè non avrei sufficientemente considerato l’uomo così come S. Tom- 
maso lo presenta nelle sue opere filosofiche-teologiche, nella sua concreta 
storicità, avendolo considerato piuttosto nella sua universalità. E, dopo a- 
ver riportato alcune citazioni della Somma teologica e dopo avere ricor- 
dato che l’uomo di S. Tommaso è considerato nelle disposizioni concrete, 
nel temperamento e nell’età di ogni individuo, conclude osservando: « ol- 
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tre tutto mi pare piuttosto significativo il fatto che alcuni studiosi cattoli- 
ci, i quali non nascondono una certa simpatia per la psicanalisi, si richia- 
mano addirittura all’autorità di S. Tommaso e citano con manifesta com- 
piacenza parecchi passi delle sue opere e particolarmente la Somma teo- 
logica ». Ora, a parte che, a parer mio, vedo piuttosto preoccupante il fat- 
to che alcuni studiosi cattolici non soltanto mostrano una certa simpatia 
per la psicanalisi, ma addirittura vogliono collegare il loro interessamento 
ad una specie di psicanalisi ante litteram di S. Tommaso — con preoccu- 
panti confusioni purtroppo oggi piuttosto frequenti nel mondo cattolico —, 
mi spiace che l’illustre recensore non abbia voluto tenere conto di quanto 
sono venuto esponendo nelle conclusioni del convegno stesso, in risposta 
ai vari interventi. Se Egli avesse voluto seguire fino in fondo il mio di- 
scorso, avrebbe notato i miei chiarimenti, proprio nei riguardi della con- 
cretezza su cui Egli si sofferma. Io infatti esplicitamente sostenni che, se è 
vero che S. Tommaso si sofferma sulla concretezza, è vero anche che ciò non 
impedisce che il problema fondamentale da Lui avvertito sia quello di or- 
dine metafisico e non quello di ordine storico-scientifico; e notavo che 
se è vero che noi troviamo in S. Tommaso l’affermazione che « hic homo 
intelligit », è vero anche che non può essere attribuito a S. Tommaso una 
trattazione esplicita del problema del particolare e dei concreto. La filo- 
sofia di S. Tommaso è la filosofia dell’astrazione, è cioè la metafisica, non 
la filosofia della storia, della scienza, del particolare, del concreto, pur se 
la mentalità indubbiamente ricca e analitica del pensatore permette di 
fissarsi anche su questi aspetti: peraltro, lontani da quella profondità di 
prospettive che sono tipiche della scienza e della storia modernamente con- 
cepite. E aggiungevo, in relazione alle possibilità di interpretare sul pia- 
no storico i vari autori che è essenziale non forzare i testi, ma coglierli 
nella loro più genuina problematica e soprattutto ripartarli alle inter- 
pretazioni che ne furono date: e questo è da dire non soltanto per il mo- 
do con cui S. Tommaso fu interpretato ai suoi tempi e nei secoli a lui 
seguenti, ma anche per la stessa interpretazione che S. Tommaso dette 
della filosofia di S. Agostino, interpretazione alla quale potrebbe anche 
essere obbiettata una unilateralità o insufficienza, non potendo certo S. A- 
gostino essere ricondotto tutto a quel momento della interiorità che vuole 
essere completato e inserito nella più ampia prospettiva tomistica. 

Per quanto riguarda l’altra osservazione formulata nei riguardi del 
rapporto tra educazione e grazia, mi sembra di dovere confermare che 
anche nella posizione tomistica il problema pedagogico prescinde dal pro- 
blema della grazia: con il che non si vuole evidentemente negare l’ap- 
porto della grazia nella individualità e concretezza dell’atto educativo, ma 
soltanto riconoscere che una dottrina, ossia una teoria dell’educazione, 
non può avere fra i suoi oggetti ciò che sfugge per definizione alla inve- 
stigazione della ragione. 

Anche di questo io diedi chiarimento nella mia risposta: spiace che 
l'illustre Padre Verardo si sia voluto fermare soltanto agli schemi intro- 
duttivi che, nella loro formulazione, non pretendevano essere esaurienti 
in proposito. 

GIUSEPPE FLORES D’ARCAIS 
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PRECISAZIONI PER IL PROF. FLORES D’ARCAIS. 


Dalla replica del chiarissimo Prof. Flores d’Arcais abbiamo una ul- 
teriore chiarificazione del suo pensiero: si tratta precisamente di quella 
chiarificazione che mi ero proposto di ottenere col mio intervento al Con- 
vegno di Gallarate. 

Mi sia tuttavia consentito di fare alcune precisazioni allo scopo di e- 
vitare ogni malinteso. 

1° La breve nota pubblicata nel fascicolo maggio-agosto di « Sapien- 
za » riproduce esattamente il testo del mio intervento nel suddetto Con- 
vegno: ciò è stato chiaramente spiegato nella breve introduzione della 
Redazione di questa nostra Rivista. Non c’è quindi da meravigliarsi se 
nel mio intervento non potevo tener conto delle spiegazioni che avrebbe 
dato in seguito l’esimio Relatore. 

2° Non ho mai nutrito alcuna simpatia per la psicanalisi e sono pie- 
namente d’accordo col Prof. Flores d’Arcais nel deplorare «le confusioni 
oggi piuttosto frequenti nel mondo cattolico ». Si veda, ad es., quanto ho 
scritto recentemente nell’articolo Christliches Leben oder Psychoanalyse? 
(« Zeitschrift fùr Theologie und Philosophie », 1955, fasc. 1). L'esempio da 
me citato non aveva affatto lo scopo di convalidare una qualsiasi inter- 
pretazione psicanalitica della dottrina di S. Tommaso. Intendevo sem- 
plicemente sottolineare il fatto che l’Aquinate non minimizza la que- 
stione e lo studio del soggetto concreto, com’è chiaramente riconosciuto 
dagli stessi cultori cattolici della psicanalisi oltre che (aggiungo ora) da- 
gli stessi esperti di psicologia sperimentale (fra i quali si annovera il 
Rev.mo P. Gemelli). 

3° Spiegavo, tuttavia, nel suddetto intervento: « E’ fuori dubbio che 
S. Tommaso non scrisse nè intese mai scrivere un trattato di psicologia 
sperimentale. Con tutto questo non si può certo dire che gli sia sfuggita 
l’importanza dello studio del particolare, dell’uomo preso in tutta la sua 
concretezza individuale ». Se il Prof. Flores d’Arcais conviene con me su 
questo punto, non mi resta che prenderne atto col più vivo piacere. 

4° Rimane però una questione in cui non sono d’accordo col mio 
contraddittore. Decisamente non posso accettare la posizione del Prof. 
Flores d’Arcais secondo il quale «una dottrina, ossia una teoria dell’e- 
ducazione, non può avere fra i suoi oggetti ciò che sfugge per definizione 
alla investigazione della ragione ». Se così fosse, proprio non vedo come 
si potrebbe ancora parlare di un’autentica pedagogia cristiana intesa in 
tutta l'estensione e profondità del suo significato. Non mi resta quindi che 
confermare quanto già scrissi e spiegai, a questo proposito, nel mio in- 
tervento. 

RAIMONDO VERARDO 0. P. 
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DALL’ESISTENZIALISMO ALLA SOCIOLOGIA 


(I più recenti sviluppi del pensiero di N. Abbagnano). * 


Leggendo gli articoli che Nicola Abbagnano è venuto scrivendo nel 
più recente passato in « Rivista di Filosofia », « Aut Aut » e particolarmente 
in « Quaderni di Sociologia » ci accorgiamo di una nuova svolta del suo 
pensiero. 

Dal 1939, anno di « Struttura dell’Esistenza », al 1948, anno di « E- 
sistenzialismo positivo », si era venuto delineando in Abbagnano un pen- 
siero esistenzialista che, se teneva conto dei maestri dell’esistenzialismo 
germanico, non sì ancorava decisamente ad essi; ma attraverso una cri- 
tica, a volte anche serrata, era riuscito a trovare la sua stabilità e, se- 
condo lo stesso Autore, la sua positività, come indica appunto il titolo 
dell’ultimo suo libro a carattere decisamente esistenzialistico. 

Tutti i temi della filosofia dell’esistenza sono stati trattati dall’Abba- 
gnano. Il quale in « Esiîstenzialismo Positivo » (Torino 1948) scriveva: « L’e- 
sistenzialismo è sulla linea delle grandi metafisiche dell’Occidente, da 
Platone a S. Tommaso, da Cartesio e Vico a Kant » (pag. 15), afferman- 
do così la metafisicità dell’esistenzialismo, che egli esprime nel concetto 
di « possibilità trascendentale », sul quale concetto il suo esistenzialismo 
si fonda. 

In questi ultimi articoli N. Abbagnano affronta invece temi non me- 
metafisici, ma metodologici e che si potrebbero dir quasi positivisti, volti 
a fare, come sono, della sociologia una scienza per sua natura più vicina 
al carattere delle scienze naturali che a quello delle scienze umane e a 
dare alla società una struttura scientifica. Abbagnano interviene in real- 
tà con una critica decisa alla sociologia di Comte (Quaderni di Sociolo- 
gia 1951, 2). 

Potrebbe sembrare brusco e senza giustificazione questo cambiamen- 
to di temi, ma ciò potrà essere solo per un lettore disattento e superficiale. 
Chi conosca la genuina struttura del pensiero di N. Abbagnano, non potrà 
non trovare questa conclusione più logica e più coerente. 

Che l’Abbagnano si sia sempre rivolto con particolare interesse alla 
Società, risulta evidente dalle tante pagine ad essa dedicate nel periodo 


* Senza alcuna intenzione di entrare ora în una valutazione o criti- 
ca, nè tanto meno accettazione, del pensiero del Prof. Nicola Abbagnano, 
che almeno nell’esposizione dell'Autore di questo saggio presenterebbe il 
fianco a più d’una seria osservazione, la nostra Rivista ospita tuttavia vo- 
lentieri questa nota del Dott. Bruno Salmona, nota a carattere e scopo 
piuttosto storico, per far cioè conoscere aì nostri lettori nel più breve spa- 
zio possibile il pensiero d’uno dei filosofi italiani contemporanei più rap- 
presentantivi e la sua assillante ricerca d’un equilibrio che, senza assorbir- 
lo in un determinato aspetto dell’odierno problema filosofico, con una 
metodologia intermedia tenga presente le esigenze della scienza, della 
metafisica, delle moderne filosofie dell’esistenza, dell’uomo e della società. 

(Nota di Redazione) 
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che, per distinguere da questo ultimo, chiameremo esistenzialista e che 
dopo aver esaminato con attenzione le pagine riguardanti la Società dei 
maggiori esistenzialisti di ogni paese, si possono classificare, senza tema 
di errore, fra le più belle pagine che la filosofia della esistenza abbia 
scritto in proposito. 

Leggendo queste pagine, la nostra mente rimaneva quasi divisa fra 
il consenso al pensiero espresso in esse e la sospensione del giudizio do- 
vuta allo smarrimento che la prendeva quando doveva collegare quelle 
pur belle pagine al resto del discorso filosofico del nostro A. e, sopratutto, 
quando doveva farle dipendere dai principi della sua filosofia, principi 
che erano affermati come metafisici, ma che non sembravano essere anco- 
rati ad una vera e vitale metafisica. Rimaneva in tal senso un contrasto a- 
perto che alcuni, lo Stefanini ad esempio, avevan dichiarato insanabile 
(cfr. L. Stefanini, Critica costruttiva dell’esistenzialismo ateo, in Giornale 
di Metafisica (1949) scartando forse le più belle pagine dei testi di Abba- 
gnano, quasi espungendole come spurie nei riguardi dei principi. 

La critica dello Stefanini trova giustificazione nel fatto che i princi- 
pi della filosofia di Abbagnano, e sopratutto il primo dei suoi principi, 
quello cioè della possibilità trascendentale, non sembrano essere resi dall’A. 
operanti in un problema così vivo nella sua mente e nelle sue preoccu- 
pazioni. 

Queste asserzioni metafisiche poterono sembrare costituire nella fi- 
losofia di N. Abbagnano dei punti di arrivo speculativi non verificati e 
che la lettura delle pagine riguardanti la Società potè far apparire anche 
inverificabili. Queste asserzioni non costituiscono, dunque, il nucleo cen- 
trale del pensiero dell’Abbagnano o, se lo costituiscono, hanno bisogno 
di un altro fondamento. Questo sembra emergere evidente al lettore at- 
tento dell’opera di Abbagnano. 


A questo punto, cioè, il pensiero di Abbagnano ha bisogno di una re- 
visione critica. Le osservazioni dello Stefanini offrono una via di facile 
revisione che potrebbe portare l’esistenzialismo del nostro autore su di 
un piano veramente metafisico, ma questo, è evidente dalla critica delle 
opere, non è il piano dell’autore. Egli infatti compie, sì, una revisione 
critica del suo pensiero, dimostrando ancora una volta il suo impegno 
di studioso consapevole delle asperità di un cammino teoretico, critico pro- 
fondo e acuto di se stesso, come aveva già dimostrato di essere nella pri- 
ma revisione critica del suo pensiero che l’aveva portato all’esistenziali- 
smo e alla familiarità con il pensiero contemporaneo in genere e con le 
correnti più spinte verso la scienza (con quelle del Dewey, per esem- 
pio); ma la compie in senso anti-metafisico e più precisamente metodo- 
logico. Scarta ormai decisamente la trascendenza dei valori da lui accet- 
tati e fondati, vivificandoli e rendendoli operanti in una immanenza di 
carattere scientifico che lascia aperto alla trascendenza (intesa però come 
trascendenza limite, sulla linea, sebbene con diversità, di quella di Ja- 
spers) soltanto un orizzonte categoriale, il quale chiude la via ad ogni 
possibile trascendenza in senso pieno e riflette ancora una volta nelle 
cose quei valori di cui, in un certo senso, può esser garanzia. 

Resta a vedere se questa nuova posizione costituisca praticamente un 
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abbandono della filosofia per la scienza od un’assunzione di una posizio- 
ne filosofico-scientifica di carattere positivistico o se pure non si debba 
ritenere questa posizione nuova il motivo che invera superandolo, e nello 
stesso tempo comprendendolo, il primitivo pensiero del nostro autore. 


Mi pare che a questa terna di interrogativi risponda appieno l’Abba- 
gnano nei suoi scritti, insistendo a formulare (Rivista di filosofia 1951-52) 
concetti teoretici che, pur non essendo più rigidamente quelli della posi- 
sione esistenzialista, appaiono essere fondati nella linea del pensiero che 
aveva portato l’Abbagnano ai primi e che ora si possono assumere come 
fondamento teoretico della nuova posizione delineata in « Aut Aut » n. 3 - 
1951 e svolta in « Quaderni di Sociologia » dello stesso anno e degli anni 
seguenti. 

Altro fondamento teoretico non si può trovare a questo nuovo pen- 
siero che non sia quello espresso nell’articolo citato e, quindi, in ultima 
analisi, che non sia il pensiero teoretico dell’autore. 

Fondamento teoretico che non si limita però alla sua importanza fon- 
damentale, ma acquista, proprio come tante volte ne esprime il desiderio 
lo stesso Abbagnano, carattere strutturale e metodologico e partecipante 
quindi vivamente al suo pensiero, impedendo così alla sociologia di cri- 
stallizzarsi in un problema meramente pratico, acquistando essa, invece, 
tutta quella teoreticità sia pure non metafisica, che impedisce una visione 
rigorosamente scientifica nel senso della totale trasformazione di un pro- 
blema di ordine filosofico in un problema di schietta scienza, pur avvici- 
nandolo quanto più possibile alle scienze naturali, e scartando una sua 
incondizionata apertura verso i problemi riguardanti puramente l’uomo e 
l'umano, senza snaturare appunto il soggetto della sociologia o l’oggetto, 
secondo il punto di vista che si assume di volta in volta nella sociologia 
stessa. 

D’altra parte è evidente l’impossibilità di porre su di un piano positi- 
vista rigoroso il nostro pensatore, date le critiche da lui rivolte, come ab- 
biamo già avuto occasione di dire, al positivismo sociologico di Comte, 
critiche generate appunto da una diversa struttura teoretica del pensiero 
di Abbagnano e del pensiero del Comte, anche se (come appare da Socio- 
logia, Scienza, Storiografia in « Aut Aut », 1951, pag. 219-230) il dissenso 
tra i due pensatori è portato dall’Abbagnano su di un piano metodologico 
che, tuttavia, non è per nulla un piano ateoretico, tutt’altro. 

Da questo breve discorrere dovrebbe apparire evidente che il nostro 
filosofo non deve rinnegare, per questa sua nuova posizione, nulla del 
pensiero teoretico che è venuto elaborando in questi ultimi due decenni, 
a questa osservazione, che abbiamo dovuto fare per dovere di critica, dob- 
biamo ora aggiungere, per completezza e perchè la mano del critico non 
forzi quella del pensatore, che di questo possibile abbandono non si sente 
affatto il bisogno nelle recenti pagine di Abbagnano. 

Avevamo posto sopra un triplice interrogativo. Ci pare di aver tro- 
vato in Abbagnano stesso la risposta per una retta interpretazione del suo 
« novissimo » pensiero. 

Certo non è nemmeno possibile limitare la sua posizione nuova ad un 
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ripensamento della posizione precedente; non bisogna dimenticare che Ab- 
bagnano cerca in questa sua nuova posizione una fondazione di valori. 

Ora, se di una fondazione vera e propria in sede teoretica non si può 
parlare, in quanto, come a noi sembra, si tratta piuttosto di una verifica 
di valori che non attutisce e non scalfisce la posizione precedente stretta- 
mente teoretica, bisogna dire che questi valori siano qui fondati veramen- 
te in sede pratica, in sede cioè etica. 

Non pare che si possa porre in discussione l’eticità dei valori sociologici 
almeno fin che si tratta di condurre una critica che parta dal di dentro del 
pensiero di Abbagnano e che dentro lo stesso pensiero voglia restare, pro- 
ponendosi questo lavoro, infatti, soltanto di trovare segni di coerenza (o 
di incoerenza) tra le varie fasi del pensiero del nostro filosofo. 

Si può quindi parlare di una fondazione etica di valori sociologici 
nel nuovo pensiero dell’Abbagnano, fondazione etica che nella formula- 
zione che dà l’Autore non contrasta con il carattere scientifico da lui as- 
segnato alla sociologia nell’orizzonte categoriale delle scienze, e non con 
il carattere positivistico alla maniera comtiana: in quest’ultimo caso si- 
gnificherebbe l’impossibilità di una fondazione etico-pratica legata ad u- 
na teoretica del tipo di quella del nostro filosofo. 

Nell'ultimo Abbagnano c’è però, evidentemente, il disegno di fondare 
la sociologia come scienza autonoma. Ora è chiaro che l’autonomia della 
sociologia va rettamente intesa. La sua autonomia non pare che possa 
essere nel piano dell'autonomia delle scienze fisiche o chimiche, perchè 
un certo legame con le scienze, che Abbagnano chiama « umane », non 
può mancare di averlo; senza, per questo, partecipare di esse quando si 
tratti di ricerca o di metodo od anche semplicemente del fatto dell’esisten- 
za di una sociologia. Si potrà discutere quindi la moralità o la teoreticità 
dei risultati, ma non la moralità o la teoreticità dell'indagine autonoma. 
E la sociologia può dirsi autonoma per la sua strumentalità: non inva- 
dente quindi nè il campo teoretico nè il campo morale dell’indagine. Una 
sociologia bifronte, dunque, di cui è lecito però considerare un solo aspet- 
to, quello autonomo, poichè quello che si lega alla teoretica e all'etica, 
pur appartenendo ad essa, la trascende. Quest’altro aspetto però non si 
può nemmeno del tutto trascurare. 

Non c’è, perciò, da parte di Abbagnano, una ripulsa del tema esisten- 
ziale nemmeno da questa parte. Infatti quando si sia potuto dimostrare la 
possibilità di una sociologia autonoma, si deve convenire, poi, che il fi- 
losofo se ne può occupare anche ricercando una metodologia autonoma; 
anzi se, come si è detto sopra, è vero che l’autonomia della sociologia sta 
proprio in tutto ciò che costituisce il suo metodo, il filosofo non solo se 
ne può, ma se ne deve interessare in modo autonomo, pur rimanendo le- 
gato, come non potrebbe non essere, nello svolgimento dei suoi proble- 
mi, alla sua mentalità filosofica. Questa, nel caso nostro, è teoreticamente 
fondata in tutta la filosofia speculativa precedente e sopratutto in quella 
degli ultimi due decenni e, più specialmente ancora, in quella del qua- 
driennio 1947 - 1951, ed è eticamente fondata negli stessi articoli dei 
« Quaderni di Sociologia » in cui si riprende il tema etico dei testi prece- 
denti che trova qui, però, il suo ultimo definitivo inveramento. Quest’ul- 
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tima osservazione, però, pur riconoscendo fondata l'autonomia della so- 
ciologia, ci obbliga a non trascurare il tema dei suoi rapporti con tutto 
il pensiero del nostro autore. 

Ciascuno nella loro sfera, esistenzialismo e sociologia, dovrebbero 
perciò conservare una loro validità autonoma, essendovi distinzione mas- 
sima tra scienza e filosofia. Senonchè nelle pagine del nostro pensatore 
una così decisa divisione di campi di lavoro e di indagine non solo non è 
evidente, ma nemmeno possibile, poichè la seconda fonda quei valori che 
la prima solamente raggiungeva, pervenendo quindi a qualcosa di più di 
una semplice verifica, cosa questa che esclude l’assoluta indipendenza, fon- 
dando, invece, una interdipendenza che assegna alla sociologia (si tenga 
presente che i termini usati sono adoperati qui solo con riferimento alla 
filosofia di Abbagnano) una priorità di fatto e di valore sull’esistenzia- 
lismo. Questo, si badi, senza nulla togliere all'autonomia della sociologia, 
ma soltanto riconoscendo nella sociologia gli stessi temi esistenziali, ma 
con un fondamento più saldo. Non quindi una interdipendenza di pro- 
spettive, ma una interdipendenza di temi. 

A questo punto ci si potrebbe, però, domandare se siano veramente 
gli stessi valori fondati dalle due posizioni dell’Abbagnano. Al che si po- 
trebbe rispondere da una parte sì e dall’altra no. Perchè, infatti, sono gli 
uni e gli altri i valori cercati dall’Abbagnano per la sistemazione del suo 
pensiero, ma è la differenza di fondamento che li rende diversi, irrico- 
noscibili gli uni agli altri. E così se, in sede di partenza, si poteva asserire 
la figliolanza di questo nuovo pensiero dal pensiero precedente di Abba- 
gnano, pur ammettendo sempre il raggiungimento dell’autonomia della 
sociologia, dopo aver percorso lo sviluppo di questo pensiero non si può 
concludere, ci pare, che con il rilevare un cambiamento di rotta radicale 
nel pensiero del filosofo in esame. 

E’ stata quella di Abbagnano una rivoluzione i cui germi erano già 
nel pensiero precedente rappresentati da quegli accenni, che costituirono 
poi parte non piccola dei suoi pensieri, alla sociologia nelle sue opere pre- 
cedenti e specialmente in « Introduzione all’esistenzialismo » Torino 1947, 
e che potevano apparire allora fondate con una certa instabilità. Il pen- 
siero di Abbagnano pare, con questi nuovi saggi, aver raggiunto la sua 
stabilità definitiva. Questo però è accaduto con l’abbandono del piano me- 
tafisico e con l’assunzione di un piano strutturale - metodologico, le cui 
linee, del resto, si intravvedevano già in « Struttura dell’esistenza », To- 
rino 1939. Per l’Abbagnano allora, con l'assunzione degli stessi valori di- 
versamente fondati ed il richiamo, anche se non esplicito, di questi nuo- 
vi saggi ad opere del periodo precedente, si potrebbe parlare, ci pare, 
di continuità nella rivoluzione. 

Ritornando al tema sociologico del periodo esistenzialistico, esso vie- 
ne in tal modo ad assumere la funzione indicatrice che hanno gli indica- 
tori nella chimica. Questo tema denuncerebbe che la prospettiva di Ab- 
bagnano non può essere metafisica. 

La sociologia di Abbagnano presenta nell’« Introduzione all’esistenzia- 
lismo » caratteri troppo scientifici per essere inclusa in un quadro meta- 
fisico; d’altra parte non ci sembra si possa dire che con i concetti di nor- 
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ma, di scelta, di struttura, di possibilità ed anche con 11 concetto fonda- 
mentale di possibilità trascendentale, egli fondi una metafisica nel senso 
tradizionale della metafisica classica. Una riprova del fatto di non aver 
fondato una metafisica di tal genere, si potrebbe vedere nel fatto di non 
aver potuto inquadrare nella metafisica appunto la sociologia. D’altra 
parte il ritorno dei temi sociologici e la cura posta nel loro svolgimento 
dovevano portare ancora l’Abbagnano su questo terreno, eliminando ciò 
che strideva. 

I « Quaderni di Sociologia » rappresentano, come è stato già detto, 
un ritorno di Abbagnano al tema sociologico che diventa anzi, qui, il suo 
tema, e qui l’Abbagnano riesce ad essere convincente per coerenza interna. 

Abbiamo avuto occasione di rilevare l'analogia di terminologia che 
si riscontra nell’ultimo Abbagnano e nel precedente, anche se qui vi sono 
alcune integrazioni che, a volte, come a proposito dell’« atteggiamento », 
sono veramente nuovi contributi. Ma, ancora una volta, si deve ripetere 
che l’analogia terminologica non denuncia unità di pensiero. Troppo net- 
to è nell’ultimo Abbagnano, pur salvando quanto detto sopra a proposito 
dell'autonomia della sociologia, il distacco della sociologia stessa dalla me- 
tafisica; infatti non bisogna dimenticare che l’autonomia della sociologia 
si può assumere solo da un punto di vista metodologico, unico punto di 
vista, ci pare, considerato dall’Abbagnano, quando avvicina (in « Quader- 
ni di Sociologia » 1951, 2) la sociologia alle scienze naturali. La sociologia 
nel senso più completo, investe, almeno nelle premesse, la sfera della 
morale e la sfera del diritto, sfere di attività proprie dello spirito umano 
e, come tali, fondate nella metafisica. 

Questa unilateralità del punto di vista di Abbagnano riguardo alla 
sociologia, si nota chiaramente quanto il nostro Autore parla del valore 
come immanente all’atteggiamento. Egli non può, infatti, in questo modo, 
fondare veramente il valore il quale è nell’atteggiamento, ma trascende 
l'atteggiamento stesso e non gli è immanente, perchè, se gli fosse imma- 
nente, sarebbe l’atteggiamento stesso: cosa che nemmeno l’Abbagnano am- 
mette, poichè, egli dice, che l’atteggiamento realizza il valore, quindi rea- 
lizza in sè qualcosa che lo trascende. 

Altra conseguenza del distacce totale della sociologia dalla metafi- 
sica è rappresentato dalla quasi eliminata, o almeno resa diversa dalla tra- 
dizionale, distinzione dei concetti di natura e di spirito (« Quaderni di So- 
ciologia » 1951, 2). E i rapporti tra natura e spirito sono ribaditi e ben 
determinati nello stesso senso in « Quaderni di Sociologia » 1952,6. 

L’esame di questi due concetti sarebbe interessante e fonte potrebbe 
essere di lunghe riflessioni, ma, per quanto di notevole importanza, non 
sarebbe, per se stesso, essenziale, 

Ciò che è importante e che riveste carattere essenziale, per la retta 
interpretazione dell’ultimo Abbagnano, sono gli articoli apparsi in « Qua- 
dernì di Sociologia » N. 6 e segg., intitolati « Problemi di Pedagogia So- 
ciale ». Sono articoli questi in cui il contenuto dei saggi precedenti opera 
in modo vitalissimo. Distinzione fondamentale in questi ultimissimi arti- 
coli è quella che l’Abbagnano fa tra determinismo ed indeterminismo, 
causalità e condizione: aporie egli le chiama nel primo di questi articoli, 
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e nel risolvimento di queste aporie ha in mente in modo chiarissimo la 
trattazione degli articoli precedenti, ma anche la trattazione che della te- 
matica dei valori ha dato nelle opere fondamentali del periodo precedente. 
Sembra però qui che il concetto fondamentale su cui si muove la filosofia 
dell’Abbagnano sia diventato la « condizione » e non più la « possibilità 
trascendentale ». 

Ciò sembra contrastare con alcune espressioni formali dell’Abbagna- 
no stesso, il quale, per es., scrive nella recensione al libro di J. Chaix 
Ruy: Les dimensions de l’étre et des temps, Paris, Lyon, Vitte, pubblicata 
in « Rivista di filosofia » 1954, 1°, pag. 78-81: « Per ciò che mi riguarda 
(poichè Chaix Ruy fa frequente riferimento alle idee contenute in qual- 
che mio saggio) dirò che la possibilità trascendentale (o possibilità 
delle possibilità) di cui parlo non è che l’espressione generalizzata di un 
criterio che può assumere modalità varie di realizzazione in ogni campo 
di ricerca. Essa non designa affatto, come Chaix Ruy ha interpretato, una 
assoluta indeterminazione, un’apertura totale o un’infinita capacità di ac- 
coglimento. Non designa, in altri termini, la totalità assoluta delle possi- 
bilità. Ho già detto altrove, che questa nozione è inconsistente. Designa 
piuttosto la condizione di una singola e determinata possibilità la quale 
una volta scelta e resa impegnativa, si presenta ancora come tale. Non 
si tratta, in altri termini, di un concetto metafisico, nel senso tradizio- 
nale del termine, ma di un concetto metodologico, suscettibile di essere 
riscontrato in campi più disparati della ricerca umana. La mia descri- 
zione della libertà come possibilità di scelta non significa, perciò, diven- 
tare od ogni istante ridisponibile e fluido, ma scegliere in modo che si 
possa ancora e sempre scegliere nello stesso senso. Opportunamente con- 
dizionato, questo principio consente di intendere le manifestazioni della 
libertà nei vari campi, dalla scienza all'economia, dalla morale alla so- 
ciologia. Per questo mi sembra una. generalizzazione utile e degna di es- 
sere messa alla prova. E questo è tutto » (pag. 81). 

Questo ci porta nuovamente ad intendere la filosofia ultima di Abba- 
gnano come una metodologia. E non crediamo di errare classificando gli ul- 
timi sviluppi del pensiero del nostro Autore vera e propria metodologia, 
ritenendo l’Abbagnano ormai avviato a cercare la stabilità del suo pen- 
siero e la continuità della ricerca appunto in senso metodologico. Senza, 
per questo, che l’esperienza precedente sia stata vana, che, anzi, è pro- 
prio l’esperienza precedente che ha permesso a Nicola Abbagnano di giun- 
gere alle attuali conclusioni. 

BRUNO SALMONA 
NOTA BIBLIOGRAFICA 


Per la compilazione del presente saggio sono state tenute presenti le seguenti opere 
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Introduzione all’ Esistenzialismo, Torino, 1947. 
Filosofia, Religione, Scienza, Torino, 1948. 
Esistenzialismo Positivo, due saggi, Torino, 1948. 
Sociologia, scienza, storiografia, in Aut-Aut, 1951, 3, pag. 219-230. 
L’Appello alla ragione e le tecniche della ragione, in « Rivista di Filosofia », 1952, 
pagg. 24-44. 
Tutti gli articoli pubblicati in « Quaderni di Sociologia » dalla fondazione al- 
l’inizio del 1954. 
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IL CONCETTO DI GIURIDICITA’ 
NELLA SCIENZA MODERNA DEL DIRITTO 


Per chi volesse avere un’idea esatta e completa del concetto di giu- 
ridicità nella scienza moderna del diritto, credo che non ci sia di meglio 
di questo ampio volume di Francesco Olgiati (Il concetto di giuridicità 
nella scienza moderna del diritto. Milano, Vita e Pensiero, II ed. 1950), 
nel quale l’illustre A., come egli stesso dice, si è « avvicinato alle prin- 
cipali scuole giuridiche del secolo scorso, e soprattutto dei giorni nostri, 
con animo fiducioso, reprimendo con tutte le forze la tentazione di esporre 
criticando. Il primo compito mio era e doveva essere quello di esaminare 
per comprendere: ossia, volevo accostarmi alle più notevoli correnti della 
scienza del diritto ed ai giuristi più rappresentativi, per raccogliere tutte 
le idee che potessero illustrarmi il loro concetto della giuridicità e per 
cominciare a scorgere il lato affascinante che poteva avvincermi, l’aspetto 
originale che veniva prospettato, l’esigenza nuova che reclamava soddi- 
sfazione, In una parola... ho voluto indagare l’àame de vérité di ogni 
dottrina scientifica a proposito del concetto di giuridicità » (p. VII). 

L’Olgiati è pienamente riuscito nel suo intento; egli non si è davvero 
risparmiato nel suo lavoro e nella sua documentazione; ha voluto ricor- 
rere alle opere stesse degli autori esaminati più che alle fatiche altrui; 
questo appare chiaro in ogni pagina, e ci mostra ancora una volta che 
per ben comprendere un autore bisogna prima di tutto ricorrere all’autore 
stesso; bisogna far parlare e parlare con l’autore stesso. 

In questo esame l’Olgiati ha mostrato una erudizione ed una cono- 
scenza straordinarie, e non c’è quindi da meravigliarsi se vediamo i vari 
autori citati con le stesse loro parole e spesso, nei passi più importanti, 
nella loro stessa lingua (di questi passi però, avremmo desiderata anche 
la traduzione italiana, e la citazione delle pagine). 

Notiamo subito come in questo volume lA. non ha voluto dare una 
soluzione della questione, perchè a questa viene dedicato un altro suo 
volume « Il concetto di giuridicità in San Tommaso d’Aquino ». Ora i due 
volumi, quantunque appaiano con titoli diversi, sono intimamente uniti 
e costituiscono un unico tutto, poichè, come dice l'A. « ho voluto compiere 
un tentativo curioso per risolvere il problema or ora accennato. Dopo il 
viaggio così lungo ed attraente in vari Paesi ed in diverse scuole, sono 
ritornato a casa mia, volevo dire al mio sistema filosofico » (p. XI), cioè 
al sistema cristiano tomistico. 

Data la sua ampiezza, non possiamo qui fare un esame particolare 
di tutto il volume; ci limiteremo quindi ad accennare per sommi capi 
agli otto capitoli nei quali i vari sistemi sono esaminati nella loro pecu- 
liarità concreta, sia sotto l’aspetto degli elementi essenziali che li com- 
pongono, sia sotto l’aspetto dinamico del loro sviluppo, 
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Iniziando il suo lavoro, l'A. esamina alcune importanti teorie che 
rispondono a tre grandi correnti giuridiche e sono collegate a diverse 
tendenze politiche: 

1. La dottrina della statualità del diritto all’epoca delia codificazione 
napoleonica in Francia (c. I), per cui si ridusse il diritto alla sola norma 
codificata ed il «culto della legge » si sostituisce al « culto del diritto » 
(PAC). 

2. La dottrina della socialità del diritto, sostenuta nella Scuola storica 
del Savigny in Germania nei primissimi decenni del secolo scorso (c. II). 
Così all’antistoricità illuministica, che fantasticava di ridurre tutto il sa- 
pere alla forma matematica disprezzando la storia, il Romanticismo op- 
poneva, come grido di battaglia, la storicità (p. 21), ed il diritto per il 
Savigny sarà «il prodotto della coscienza giuridica del popolo » (p. 31). 

3. Il concetto del diritto nei paesi ove si parla inglese (c. III), ove 
il diritto comprende le tre parti: la common law, la statute law e la 
equity. 

Dopo il c. IV « Verso nuove concezioni del diritto » e che serve come 
di introduzione, si entra nel vivo del problema nel c. V « La teoria della 
statualità del diritto nella corrente antiindividualistica », manifestatasi 
specialmente in Germania. Abbiamo così lo Jhering che riduce il diritto 
a forza, a forza non individuale, bensì a forza dello stato, la Gewalt dello 
Stato, la quale ha la sua incarnazione nella legge o norma giuridica coat- 
tiva, ossia nel diritto. « La forza non è qualcosa di estraneo al diritto, ma 
al contrario si identifica con esso, poichè essendo la realizzazione del fine 
sociale, non è da confondersi col capriccio » (p. 95); essa deve essere 
quindi una forza illuminata, non capricciosa, altrimenti essa sarebbe « una 
colpa verso l’idea del diritto, che si rivolta e reagisce contro lo stato 
stesso » (p. 96). 

Lo Jellinek invece, con la sua concezione psicologica del diritto si 
dichiara nemico dello Stato assoluto perchè anche lo Stato è un subbietto 
obbligato da limiti, che esso impone a se stesso, autolimitandosi, autode- 
terminandosi e autoobbligandosi con la sua stessa volontà (p. 105). Il 
diritto quindi deve essere considerato soltanto come un fenomeno psico- 
logico, cioè come un fenomeno interno dell’uomo; infatti come si potrebbe 
parlare di « validità », se questa non fosse riconosciuta ed ammessa? E 
quali « garanzie » darebbero le minaccie se gli animi disprezzassero que- 
ste ultime e le considerassero come non esistenti? (p. 109). 

Hans Kelsen ricorrerà alla dottrina pura del diritto e con la sua teoria 
dello Stato come finzione ridurrà lo Stato al diritto (p. 119), presentando 
il diritto come è, senza legittimarlo come giusto o squalificarlo come in- 
giusto, perchè la scienza si occupa del diritto reale e possibile, e non già 
del diritto giusto (p. 129). Così il Kelsen sarà contro lo Stato come fin- 
zione, per lo Stato come diritto, perchè lo Stato non è una realtà distinta 
dal diritto, rifiutando così il dualismo di Stato e di diritto (p. 138). 

Esaminata poi un’altra difesa della statualità del diritto nella dot- 
trina del formalismo giuridico e nella teoria imperativistica del diritto di 
F. Covelli, l’Olgiati passa in rassegna il concetto di diritto nella dottrina 
fascista specialmente nell’opera di A. Rocco. Con il fascismo essendo « tutto 
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nello Stato, niente contro lo Stato, nulla fuori dello Stato » (p. 154), si 
ricostruisce la figura dello Stato moderno, Stato di diritto, ma effettiva- 
mente sovrano (p. 158). Così l’intima essenza del fascismo, secondo il 
Rocco, consisteva nella sua dottrina dello Stato; ed il concetto di giuri- 
dicità si riduceva all'ordinamento ed alla norma, in quanto erano mezzi 
per la vita dello Stato stesso: « statualità del diritto, ma in funzione d’uno 
Stato organicamente concepito » (p. 173). 

Giungiamo così al c. VI su « Gli sviluppi della teoria della socialità 
del diritto ». 

Per Otto Von Gierke il diritto non ha le sue radici nella forza, ma 
nella persuasione e nella volontà della comunità; la giuridicità non con- 
siste solo nella forma, ossia nell’imperativo statale, ma anche nel con- 
tenuto, ed in questo sta il suo significato ed il suo valore, e la stessa voce 
o coscienza che proclama il dovere, è quella che proclama il diritto come 
suo termine correlativo. Il vero diritto però « ha bisogno di farsi valere 
all’esterno mediante la forza esteriore: ha bisogno, cioè, di un mediatore, 
di una personalità che lo realizzi e lo protegga; in una parola, ha bisogno 
dello Stato che ponga la sua forza a servizio del diritto » (p. 198). 

E. N. Bierling con la sua teoria dell’« Anerkennung » o riconosci- 
mento, presenta un nuovo aspetto della concezione della socialità del di- 
ritto, in quanto la socialità viene riguardata non più dal punto di vista 
delle norme, ma sotto l’aspetto della volizione soggettiva, radice della 
norma stessa. Così la norma « giuridica » si differenzia da ogni altra specie 
di norma per il riconoscimento soggettivo, per l'adesione dei soggetti alla 
norma giuridica, per la solidarietà spirituale della nostra coscienza con 
l'imperativo giuridico (p. 199). Il diritto quindi precede lo Stato, il quale 
deriva dal diritto (p. 200). 

Alla teoria della socialità del diritto aderì anche A. Thon per il quale 
ogni norma, la quale sia considerata da una società umana come obbli- 
gatoria per il reciproco contegno dei consociati, è una norma giuridica, e 
lo Stato quindi non è l’unico creatore del diritto (p. 202). 

Anche in Italia A. Levi difese aspramente la tesi della socialità del 
diritto contro l’altra della statualità, perchè lo Stato non è il solo degli 
ordinamenti giuridici, anche se è il più compiuto (p. 204); il diritto quindi, 
inteso nella sua accezione integrale, è, anzitutto, posizione, organizzazione 
di un ente sociale: « ubi societas, ibi jus » e « ubi Jus, ibi societas » (p. 207). 

Una nota originale venne portata anche da Santi Romano per il quale 
ci sono tanti ordinamenti giuridici quante sono le istituzioni, ed è quindi 
da rifiutarsi la teoria che ogni diritto sia da ridursi al diritto statuale, 
perchè anche lo Stato non è che una specie del genere « diritto » come 
lo dimostrano chiaramente il diritto internazionale ed il diritto della 
Chiesa, il quale ultimo certamente non riceve la nota di giuridicità dallo 
Stato (p. 216). 

Passiamo così alla teoria del diritto del nazionalsocialismo, il cui or- 
dinamento giuridico «è e vuole essere null’altro che diritto tedesco » 
(p. 224). In esso come ripeteva Ribbentropp, « l'individuo è nulla; la na- 
zione, il Volk è tutto » (p. 222), e l’espressione più genuina dello spirito 
del popolo stesso è il Fiihrer, che meglio di ogni altro è atto ad inter- 
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pretare tale spirito comunitario (p. 232). Così per C. Schmitt il diritto 
viene ridotto all'ordinamento politico, ed appunto perchè il diritto, la 
vera giuridicità è creazione e manifestazione della nazione, del popolo, 
della stirpe, conclude che ogni diritto è il diritto di un determinato po- 
polo, e ciò lo sappiamo non soltanto per sentimento, ma in base ella più 
rigorosa conoscenza scientifica (p. 238). 

Anche O. Koellreutter, da perfetto nazionalsocialista, non ammette 
una scienza del diritto che viva indipendentemente dalla politica, ed anche 
per lui il diritto è ciò che serve alla nazione, ed in questa unione di po- 
‘itica e di diritto, la prevalenza va sempre data al « contenuto » politico, 
perchè questo, e non la «forma» giuridica costituisce la realtà sociale 
xp. 244). 

Contro queste idee di O. Koellreutter si scagliarono i giovani giuristi 
del nazionalsocialismo con a capo R. Héhn nemico acerrimo di ogni con- 
cetto di personalità individuale o giuridica ed assertore della personalità 
comunitaria o personalità di comunità, perchè il singolo non esiste come 
singolo, ma come personalità nella comunità; questa è la realtà concreta 
{p. 256). Così il Volk non significa soltanto una somma di individui, ma 
una comunità organica, concepita come razza, col suo territorio e la sua 
storia, e la sua più alta espressione che tutti unifica è il Fùhrer (p. 258); 
impossibile quindi separare i due termini, diritto e popolo, perchè il gi- 
ritto è costituito dall'ordinamento vitale del popolo, ossia dalle regole 
immanenti ad esso, secondo le quali la sua vita si realizza e si sviluppa 
(p. 261). 

Arriviamo quindi al cap. VII « Dal formalismo all’irrazionalismo giu- 
ridico », in cui vengono esaminati i più recenti indirizzi intorno all’es- 
senza della giuridicità. 

Abbiamo per primo il formalismo concettuale del Laband, che riduce 
il diritto alle norme giuridiche dell’unico diritto positivo, quello vigente, 
perchè il giurista ha come compito esclusivo lo studio dello «jus con- 
ditum »; l’esame dei problemi «de jure condendo » esula dal suo campo 
(p. 271). Il giurista deve occuparsi solo della forma, trascurando il con- 
tenuto del diritto, sia il contenuto etico, politico o storico. 

Un accenno particolare merita F. Antolisei, il quale seppe insorgere 
contro il giurismo puro caduto nell’astrattismo, in vuote formule concet- 
tuali avulse dal reale, portando la scienza del diritto al « divorzio della 
pratica » (p. 278). Bisogna sostituire all’astrattismo il realismo giuridico 
per cui bisogna considerare nel diritto lo scopo, il fatto sociale regolato 
dalle norme e la sua dinamicità, perchè il diritto non è qualcosa di fisso 
ed immobile, bensì è un fenomeno in movimento che dal passato al fu- 
turo costantemente si rinnova (p. 281). 

Contro la giurisprudenza concettuale e contro la statualità del diritto 
si venne anche sviluppando la scuola del diritto libero che dichiarava 
l'impotenza della legge e si scagliava contro il feticismo ed il dogmatismo 
della legge in nome di un diritto vivente, spontaneo ed intuitivo; una 
specie di modernismo giuridico, come lo chiamava felicemente W. Cesa- 
rini Sforza (p. 284), ed in cui si manifesta l’aspirazione alla libertà 
assoluta anche nel dominio della vita del diritto. 
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Ma mentre questa scuola dichiara concordemente che il concetto di 
diritto non consiste nella statualità, non sa poi ove riporlo. Così lo Geny 
si appella alla natura delle cose; il Mornet, il Cruet ed il Vander Eycken 
ad un criterio sociale o alla consuetudine o alla giurisprudenza; Magnaud 
ai suoi criteri soggettivi; il Kantorowicz alla libertà più assoluta del 
giudice; Menger al trionfo ed al bene del proletariato; il Petrasisky ri- 
pone la giuridicità nella vita e non nella sola lettera della legge; E. Huber 
nell’intuizione, e così via. Il dissenso non poteva essere più completo 
(pp. 293-299). 

Anche la scuola sociologica, contrariamente al suo fondatore A. Comte, 
che non si degnava di porre il nome di diritto nella classificazione delle 
scienze, ebbe la sua scuola giuridica, e così in Francia Léon Duguit ri- 
durrà il diritto al concetto di solidarietà, in nome dei fatti; in Germania 
E. Ehrlich lo ridurrà al concetto di ordinamento, contro il concetto di 
norma; e B. Horvàth lo ridurrà ad un rapporto tra natura e norma, tra 
realtà e valore, tra essere e dover essere (p. 302). 

Sorse poi, specialmente in Francia, per opera di M. Hauriou e di G. 
Renard, la teoria dell’istituzione come nuova categoria giuridica, coesisten- 
te accanto all’altra del diritto individuale e del contratto e che vuol af- 
fermare la socialità del diritto senza negare la realtà della persona (p. 332) 
ed il transpersonalismo di Gurvitch, dottrina essenzialmente sintetizzatri- 
ce in quanto il diritto è individuale e sociale ad un tempo (p. 358). 

Ma la reazione più interessante all’astrattismo formalistico è dovuta 
alla risurrezione del diritto naturale. Questo diritto naturale dichiarato 
sempre morto e seppellito dai cultori del diritto positivo è risorto; e la 
sua battaglia, iniziatasi già al primo destarsi della coscienza critica del- 
l’uomo, è continuata in diversi modi fino ai nostri giorni (1). 

Giustamente, osserva l’Olgiati, le cause più svariate avevano contri- 
buito alla creazione di uno stato d’animo d'ostilità contro di esso. La con- 
fusione fra il diritto naturale antico ed il giusnaturalismo astrattistico del 
sec. XVIII e di Rousseau; la reazione formidabile a quest’ultima corrente 
della scuola storica del diritto nel sec. XIX; le teorie idealistiche hegelia- 
ne; il positivismo giuridico, che riguardava il diritto solo come fenome- 
no e voleva distruggere ogni altra considerazione che non fosse quella 
empirica; un mondo, insomma, di forze, spesso contrastanti fra loro, con- 
corsero alla condanna del diritto naturale (p. 364). E’ molto importante 
notare come la risurrezione del diritto naturale sia avvenuta sotto sva- 
riatissime forme, secondo i principi aristotelici, ovvero kantiani o neo- 
kantiani, ecc..., che costituivano la radice di alcune dottrine giuridiche. 
Quasi sempre però le varie e recenti teorie giusnaturalistiche esprimono 
l'esigenza di una giustificazione razionale del diritto, che ha bisogno di 
una fondazione, non già puramente empirica, storica e contingente, ma 
filosofica: e siccome tale fondazione non può essere data dal diritto posi- 
tivo, la si cerca nel diritto naturale (p. 367), come reazione al formalismo 


(1) Cfr. il nostro articolo «Il vero concetto del Diritto Naturale » in « Sapi 
num. 3-4, 1954, pp. 285-300. n apienza » 
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giuridico, e di conseguenza come orientamento verso un concetto di dirit- 
to non più solo come forma ma come contenuto. 

Il primo posto in questa rinascita del diritto naturale si può senz’altro 
assegnare a F. Gèny, il quale distinguendo tra il dato (le donné) della vita 
giuridica e il costrutto (le construit) della scienza del diritto, afferma che 
l'uno e l’altro sono indispensabili. Ma la realtà stessa esige che non si 
creda di poter sacrificare il dato totale del diritto alla costruzione scienti- 

ca, al tecnicismo degli esegeti o dei dogmatici, al formalismo logico, co- 
me altresì, per le stesse ragioni, sarebbe impossibile ricondurre tutta la 
realtà giuridica alla norma statuale. Occorre quindi un sincretismo ragio- 
nato, che non proceda a priori, ma fissi lo sguardo oltre che alla forma, al 
substratum essenziale di ogni diritto positivo (p. 375). Bisogna così an- 
dare alle basi oggettive del diritto positivo e ritornare così all’eterno pro- 
blema del diritto naturale, alla necessità ineluttabile di un minimum di 
diritto naturale (p. 379). 

Nel « dato » del diritto positivo dobbiamo riconoscere quattro aspetti 
principali che sono alia base di ogni sistema giuridico: 

1) I dati reali o strettamente naturali che consistono nelle condizioni 
di fatto, nelle quali si trova posta l'umanità. Sono condizioni fisiche, mo- 
rali, economiche, politiche, psicologiche, ecc. 

2) Il dato storico che si innesta nel dato reale. E’ la regolamentazione 
della vita umana, che i fatti e le circostanze hanno determinato median- 
te consuetudini, leggi scritte, strumenti di interpretazione o di applica- 
zione, come la dottrina, la pratica giuridica, ecc. 

3) Il dato razionale deve quindi intervenire coi precedenti e deve in- 
tervenire con un valore preponderante, ed avrà la direzione capitale del- 
l'elaborazione scientifica del diritto; esso rappresenta il fondo essenziale 
del diritto naturale classico 

4) Il dato ideale che ci porta ad un grado superiore di considerazione, 
nella sfera dell’ideale, dei desiderata, delle aspirazioni sempre più alte 
(pp. 377-378). 

Ora è vero che questo dato naturale e razionale non si fissa, nella 
vita sociale dell'umanità, se non mediante uno sviluppo storico, necessario 
per incorporarlo alla condotta effettiva degli uomini e per farlo entrare 
nel seno dell'evoluzione del mondo. E’ vero pure che questa stessa evo- 
luzione non si compie, se non sotto l’influsso d’un ideale propulsore. Ma 
la base fondamentale del diritto è in questo diritto naturale e razionale 
ad un tempo, in questa forza superiore dinnanzi alla quale il giudizio 
individuale non ha se non da chinarsi, riconoscendo la sua potenza emi- 
nente, mentre ne confessa l’oscurità e l’incertezza delle sue suggestioni 
(p. 380). 

Così anche per il Renard il diritto positivo ha bisogno di un intimo 
orientamento, di una ispirazione interiore che lo pervada, lo diriga nella 
sua genesi, nelle sue imposizioni, nel suo svolgimento. E tale spirito in- 
timo e vivificante è il diritto naturale, che è la stessa giustizia. Ora due 
sono i fattori del diritto naturale che non deve ridursi ad una vaga sen- 
timentalità: 1) il dato costante della natura umana, e 2) i dati variabili 


dell'ambiente storico (p. 381). 


Quindi il diritto naturale è il supporto indispensabile di tutto il sistema 
del diritto positivo, e questo a sua volta è l’adattamento del diritto na- 
turale alle contingenze di un dato ambiente sociale, cosicchè il primo sta 
al secondo come la forma sta alla materia nel sinolo aristotelico. Però 
non bisogna attendersi dal diritto naturale nè troppo, nè troppo poco, 
poichè esso non può, da un lato, decidere ogni questione giuridica, e non 
può, dall'altro, essere ridotto ad una pura forma vuota alla Stammler 
(p. 1382). 

Il Renard arriva così ad ammettere un diritto naturale in perpetuo 
divenire, un diritto naturale a contenuto progressivo; ma in un modo, sia 
pur sempre discutibilissimo, denota pur sempre il bisogno di un senso di 
storicità, che non si trovava nel formalismo giuridico (p. 382). 

Tra i più energici assertori del diritto naturale fu anche L. Le Fur, 
per il quale la teoria del diritto naturale si analizza in due affermazioni 
essenziali: in primo luogo, quella di un diritto a base di giustizia, vale 
a dire un diritto a fondamento morale, che comporta la distinzione d’un 
bene da raggiungere e d’un male da evitare; in secondo luogo, suppone 
l'affermazione di una morale oggettiva, voluta cioè da una sapienza e 
volontà superiori, la cui osservanza si impone all'uomo ed anche al le- 
gislatore (p. 386). Così il diritto naturale è la traduzione pura e semplice 
dell'idea di giustizia, e l'impossibilità di trascurare il diritto naturale, im- 
mutabile nei suoi principi essenziali, nonostante la svariata molteplicità 
delle applicazioni, è confermata dalle confessioni stesse dei suoi avver- 
sari, costretti ad appellarsi alla giustizia (p. 387). 

Passando poi all’Italia, dobbiamo riconoscere che non pochi sono stati 
i giuristi, che hanno portato il loro contributo per la rinascita del diritto 
naturale dopo il trionfo dell’idea positivista-storicistica. 

Così V. Polacco fin dagli inizi del nostro secolo plaudiva al diritto 
naturale come l’idea madre del diritto e della giustizia (p. 390). 

F. Pergolesi dichiarava che alla filosofia del diritto come diriito na- 
turale si deve dare, nell’ambito del giure, il primo posto (p. 391). 

G. Maggiore affermava che parlare di diritto naturale è legittimo in 
quanto è incoercibile nell'animo umano la tendenza a figurarsi un diritto 
migliore di quello esistente, ad appellarsi ad un superiore criterio di 
giustizia che funzioni da norma di critica e misura di progresso al di- 
ritto vigente (p. 391). 

D. Barbero avvertiva che il diritto in qualunque forma sperimentato, 
naturale o positiva, scritta o consuetudinaria, non può che avere le radici 
nella natura dell’uomo (p. 392). Non è lecito che il giurista proclami il 
valore di ogni legge o diritto positivo, affermandone la validità e così, 
implicitamente, inculcandone l’osservanza, senza curarsi di vedere se la 
legge sia buona o cattiva, se sia giusta od ingiusta, accontentandosi di 
rilevare che formalmente è una legge (p. 398). 

P. Calamandrei asseriva di considerare in jure condendo il diritto 
naturale come fonte sussidiaria del diritto positivo (p. 394). 

Un posto particolare merita il noto penalista G. Battaglini, il quale 
sottoscrive la dottrina aristotelica del diritto, seguita da tutta la philo- 
sophia perennis. Non si può contestare, egli afferma, che, all’infuori della 
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legge positiva, esistono principi, i quali, considerati in se stessi, hanno 
un carattere universale e costante. A meno che non si abbia una diffi- 
coltà assoluta per la parola diritto naturale! (p. 397). Il diritto naturale 
è così fonte del diritto positivo sia nella sua formulazione legislativa, in 
quanto il legislatore attinge ai dettami profondi della coscienza morale, 
ai principi di giustizia anteriori e superiori alle istituzioni umane (p. 397); 
e sia nella fase dell’applicazione giudiziaria come quando la legge attri- 
buisce al giudice una discrezionalità pura che si ha in quei casi in cui 
gli è rilasciato di trarre la norma di agire dall’equità, dalla giustizia, 
dalla coscienza morale, come per es. la determinazione in concreto della 
pena (p. 398). Il diritto naturale è quindi il complesso delle regole mo- 
rali, che sta a fondamento del diritto positivo e fornisce il criterio per 
la valutazione di esso. Il diritto naturale è immutabile. Esso non ha sto- 
ria. Cambiano le applicazioni che si fanno nelle leggi positive dei principi 
del diritto naturale, ma questi principi non mutano. Essi si riassumono 
nelle due massime fondamentali: dare a ciascuno il suo (positiva), e non 
far male ad alcuno (negativa) (p. 401). 


In questo accenno dell’Olgiati sul diritto naturale in Italia avremmo 
però desiderato che fosse dato un maggiore rilievo ad un grande maestro 
di filosofia del diritto, assertore tenace e valoroso del diritto naturale 
contro l’empirismo, lo storicismo ed il positivismo giuridico: il prof. 
Giorgio Del Vecchio che viene ricordato dall’Olgiati solo in nota a p. 371. 

Una strana adesione al diritto naturale è data anche da S. Panunzio 
il quale lo riduce allo jus condendum o diritto nuovo che si impone e 
si sostiene con la violenza. Infatti, egli afferma, la violenza che anima e 
sostiene il diritto naturale, cioè il diritto nuovo contro il diritto vec- 
chio, è, nella sua viva e più intima sostanza, spirito, valore morale e 
libertà (p. 405). 


Ancora più audace il nuovissimo diritto naturale del Dietze, che si 
basa non più, come lo era nell’antica tradizione, sul valore, ma sul Blut, 
cioè sul sangue e sulla razza (p. 407). 

In ogni modo questo ritorno al diritto naturale, osserva giustamente 
l’Olgiati, anche se sotto forme divergenti, ci rivela un prepotente bisogno 
di superare il formalismo. Su questo vanno tutti d’accordo. Il diritto 
come contenuto, come vita, come realtà che non può essere esaurita da 
schemi; ecco ciò che trova il consenso e che lega tra loro persino indi- 
rizzi opposti (p. 408). 

Contro questo astrattismo giuridico si rivolse anche la scuola di 
Tubinga con M. Rumelin e Ph. Heck con la giurisprudenza degli inte- 
ressi. Il diritto si riduce così ad una manifestazione della volontà del 
legislatore per dirimere un conflitto di interessi. Questi ultimi cozzano 
tra loro; e sono interessi di natura materiale, nazionale, religiosa, etica. 
Il legislatore, di fronte a tale cozzo, risolve il conflitto dando la preva- 
lenza ad uno degli interessi contrastanti; sceglie cioè l’interesse deter- 
minante o causale che viene a rappresentare lo scopo della norma giu- 
ridica (p. 413). Ma anche se lo Heck cercò di ridurre il concetto di in- 
teresse a quello di tendenza, esso rimane sempre molto vago e impreciso, 
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e rimane sempre il presupposto che sotto ogni norma giuridica si na- 
sconde un conflitto di interessi. 

Passando poi alla concezione ed alla metodologia giuridica della Russia 
sovietica dobbiamo sempre ricordarci che per essa, secondo Marx ed 
Engels, non bisogna ridurre il concetto di diritto al concetto di giustizia, 
perchè la giustizia è sempre l’espressione ideologica, divinizzata, dei rap- 
porti economici esistenti, ora secondo il lato conservativo, ora secondo 
quello rivoluzionario (p. 423); e quindi viene negata ogni morale che 
s'appoggia su nozioni soprannaturali, che non abbia base di classe. Essa 
è un’esca, un inganno, un imbottimento dei cervelli degli operai e dei 
contadini nell’interesse dei capitalisti o dei nobili rurali. Quindi la nostra 
morale, dice Lenin, è del tutto subordinata agli interessi della lotta di 
classe del proletariato (p. 427). 

Altri giuristi si sono rivolti alla concezione teleologica del diritto, 
in quanto la trattazione giuridica deve partire da questo elemento primo 
ed essenziale, che è l’anima di ogni concetto, di ogni istituto, di ogni 
momento giuridico: il « té8X0g »., Così lo Schwinge ammette un teleo- 
logismo razionale sebbene rifugga dalle astrattezze formalistiche proprie 
del razionalismo accentuato; e ciò a maggior ragione si può ripetere dello 
Zimmerl e di altri (p. 438). 


Si arriva così verso una giurisprudenza dei valori perchè la coscienza 
giuridica abbia un ancoramento realistico avvicinandosi ai valori con- 
creti della vita, come voleva il Welzel che lamentava il divorzio fra 
scienza e vita (p. 443). 

Mentre però col Welzel siamo ancora nell’ambito dello storicismo 
moderno, in G. Bettiol si avverte invece il ritorno al pensiero filosofico 
classico. Egli si richiama alla natura razionale dell'uomo, riaffermando 
così l’ancoramento metafisico del diritto, ed ammette quindi il diritto na- 
turale che altro non è se non l’idea di giustizia che è l’anima della mo- 
rale sociale (p. 445). 

La scuola di Kiel invece ci porterà all’irrazionalismo giuridico; così 
L. Bendix insiste sul pensiero che le decisioni giudiziarie si fondano su 
elementi alogici e che le motivazioni delle sentenze hanno l’unico scopo 
di nascondere l’irrazionale creazione del diritto (p. 450). 

Il Dahm, massimo rappresentante di questa corrente, afferma che è 
ridicolo, per cogliere la natura di un reato, guardare al concetto giuri- 
dico o alle parole della legge (p. 453), e ciò perchè il diritto è concre- 
tezza, non astrazione; è vita, non è concetto. 


Così questo irrazionalismo giuridico, andando contro il formalismo 
giuridico, in forza del realismo, giunge alle conseguenze non solo di un 
diritto libero, ma addirittura di una giuridicità che a gran voce saluta 
come sua anima vivificatrice l’irrazionalità (p. 456). 

Per ultimo l’Olgiati si sofferma lungamente sul realismo giuridico 
di Fr. Carnelutti per il quale la realtà vera non è lo schema del delitto 
e della pena, nè il delinquente, ma soltanto un uomo, l’uomo della storia 
vissuta, l’uomo nella realtà concreta, l’uomo che non dev'essere trascu- 
rato dal giurista, se questi vuole studiare il diritto vivo, che solo può 
spiegare il dogma giuridico, il delitto, il delinquente. Conviene, prima 
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di tutto, abituarsi a considerare il diritto nella sua forma corporea, perchè 
studiare il diritto, come se fosse una realtà separata, equivarrebbe a non 
capirlo (p. 464). 

Il Carnelutti, dopo aver affermato in un primo tempo che non esi- 
steva altro diritto se non quello positivo, negando così ogni diritto na- 
turale, in quanto ciò che sta sopra il diritto non può essere diritto, mo- 
dificò successivamente la sua posizione affermando che fu un'illusione 
della dogmatica giuridica quella di trovare la fonte del diritto nello 
stesso diritto positivo (p. 477), e così è vero che anche l’arbitrio del 
legislatore ha i suoi limiti, o, in altre parole, che anche il legislatore, se 
pone leggi agli uomini, obbedisce alle leggi della natura. Anche il giu- 
rista come l’astronomo, seruta il suo firmamento per scoprire le leggi 
(p. 480). Il realismo giuridico, negando l’identità tra diritto e legge ed 
appeliandosi alla realtà, doveva da questa risalire necessariamente alla 
Realtà assoluta, a Dio, e doveva concludere: « Che tocchi, precisamente, 
allo scienziato del diritto, non ad altri che a lui, ammonire di ciò il le- 
gislatore e così ricordargli ch’egli è il primo dei servi di Dio, questo è 
forse il maggior rischio ma anche la maggior nobiltà dell’opera sua » 
(p. 481); e, continua il Carnelutti, « l'angoscia, che si è impadronita negli 
ultimi tempi dei giuristi come dei filosofi, non significa se non la sete 
di qualcosa, che avevamo creduto finalmente eliminato dalle nostre ne- 
cessità spirituali. Codesto qualcosa si chiama diritto naturale » che «è 
giustizia, dopo tutto », ed «è indispensabile per orientare il diritto po- 
sitivo, il quale, solo in quanto sappia imitare questo modello riesce se 
non ad evitare, almeno a diminuire gli attriti della sua applicazione » 
(p. 481). 

E’ interessante rilevare come oggi il Carnelutti stia tentando di su- 
perare lo stesso diritto naturale, con la sua teoria della carità, non sopra 
al diritto, ma nel diritto, vale a dire con quella teoria del « diritto-amore » 
come soffio ispiratore della giuridicità, che vorrebbe superare la conce- 
zione classica del « diritto-giustizia » (p. 482). 

Secondo il Carnelutti quindi, lo Stato non è l’assoluto anche se egli 
ammette la statualità del diritto; il legislatore umano non è nè onnisciente 
nè onnipotente; le norme giuridiche debbono ispirarsi alla giustizia, pur 
non essendo riducibili ad essa; la giuridicità, anzi, ha come anima e 
come finalità ultima l’amore; e tutto questo in nome ed in funzione di un 
realismo giuridico, che si manifesta nel metodo e nel sistema (p. 485). 

Arrivati così alla fine di questo magnifico lavoro l’Olgiati pone nel 
cap. VIII alcune interessanti osservazioni e rilievi. 


Dall'esame della nozione di giuridicità nella scienza moderna del 
diritto risulta, innanzi tutto, che ci troviamo di fronte ad una enorme 
divergenza di pareri. Chiedevamo il concetto di diritto ed abbiamo ora 
un’infinità di concetti, l'uno negatore dell’altro (p. 487); e quasi ciò non 
bastasse, ognuna delle tesi accennate si divide e si suddivide in nuove 
teorie e queste ultime, disposandosi fra loro, creano varietà innumere- 
voli di concezioni (p. 488). Ma nonostante tutto possiamo affermare che 
ognuna delle teorie esposte presenta un lato ammaliante e ci attrae sotto 
alcuni aspetti, suscitando subito in noi l’idea che ognuna nasconde una 
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anima di vero nonostante gli errori che la corrodono. Si tratta, magari, 
d’un’idea vaga, d’un sentimento non precisato, d’un semplice orienta- 
mento; ma il fenomeno è reale e s'impone all’attenzione (p. 495). Si sente 
quindi sempre più impellente il bisogno di un’idea sintetizzatrice, di in- 
dagare se v'è un concetto di diritto, il quale soddisfi tutte le esigenze 
rappresentate dalle varie scuole e dai molteplici indirizzi delle scienze 
giuridiche, abbia una giustificazione razionale e ci permetta un supera- 
mento dei punti di vista parziali finora descritti ed una soluzione delle 
questioni prospettate (p. 51305 

Un tale concetto l’Olgiati crede che esista, e lo ha provato nell’altro 
suo volume «Il concetto di giuridicità in S. Tommaso d'Aquino », con- 
cetto il quale veramente permette di valutare le singole scuole moderne 
e di sintetizzare gli elementi di verità che esse contengono. 


REGINALDO PIZZORNI O. P. 


IL MONDO E L’OCCIDENTE 


E’ stato ultimamente pubblicato in traduzione francese un libro di 
Arnold J. Toynbee dal titolo: Le Monde et l’Occident. 

Il volumetto (apparso nell’edizione originale in lingua inglese sotto 
il titolo « The World and the West »), pur nella sua brevità e pur non es- 
sendo un concentrato nè un sunto vero e proprio (è una raccolta di con- 
ferenze tenute alla BBC nel 1952, rivedute poi ed adattate per la pubbli- 
cazione in un volume), è denso di pensiero e ricco di spunti originali e fe- 
condi, seppur, talvolta, discutibili. Esso merita seria attenzione ed un ap- 
profondito esame, poichè l’A. vi espone succintamente, in forma piana e 
volgarizzativa, l'ampia visuale, i capisaldi e le conclusioni del volume VIII 
della sua poderosa opera storico-filosofica: « A Study of History », in die- 
ci volumi, terminata proprio in questi mesi con la pubblicazione degli 
ultimi quattro volumi, dopo 24 anni di studi storico-comparativi sulle Ci- 
viltà passate e presenti (ne numera 30, di cui 21 a ciclo completo) e sui 
loro rapporti di figliazione e di parentela. 

Il pensiero dell’A. è esposto in sei capitoli, i primi quattro dei quali 
sono altrettanti quadri in cui si delineano i rapporti tra la Civiltà occi- 
dentale e le altre Civiltà, proiettando sullo schermo luci ed ombre del- 
l'Occidente nei riguardi del mondo, mentre nel quinto si indagano e si 
enunciano le leggi generali degli incontri di Civiltà e nell’ultimo sì pas- 
sa ad una diagnostica della Civiltà occidentale attuale, rispecchiandola 
in quella greco-romana. 

Precede la traduzione francese un’ampia introduzione di Jaques Ma- 
daule illustrativa del pensiero storico e del valore dell’opera del Toynbee, 
con alcuni rilievi critici ai quali giova accennare. 

Il M. comincia con l’osservare al T. la mancanza d’una definizione e- 
satta di « Civiltà » (la cui nozione bisogna desumere induttivamente dal- 
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l'insieme dell'Opera, come « un’area spazio-temporale i cui elementi sono 
tutti consolidali e presentano tra loro dei rapporti, che cessano appena 
sì superano, nello spazio o nel tempo, i loro limiti ») (pag. 12), come pure 
quella d’un concetto di « Società primitiva » (che bisogna ricavare negati- 
vamente dal precedente, perchè «la Società primitiva ricopre un’area 
molto meno vasta ed è propriamente fuori della storia », poichè, « volta 
verso il passato, essa ripete indefinitivamente gli stessi gesti, finchè si 
dissolve in un’altra Società dello stesso tipo o in una Civiltà » (pag. 13). 
Funzione delle Società primitive (che abbracciano il tempo precedente 
alla storia, costituente il dominio della preistoria e dell’etnologia e mi- 
surantesi in varie centinaia di migliaia di anni) fu quella di liberare l’uo- 
mo dall’animale (pag. 14), come la funzione delle Civiltà (costituenti l’og- 
getto della storia, la quale comincia con la Civiltà Egiziana, risalente a 
circa 5000 anni a. C.) è quella di condurre l’uomo a diventare superuomo, 
stadio a cui nessuna Civiltà è ancora giunta ed a cui, tra le cinque Ci- 
viltà ancora superstiti (le altre si sono spente per via per una specie di 
selezione naturale, lasciando sussistere solo la Civiltà cristiana occiden- 
tale, che il T. chiama la « grande Civiltà », la Civiltà cristiana orientale, 
la Civiltà islamica, la Civiltà indiana e la Civiltà cinese), solo due presen- 
tano delle probabilità di portare l’umanità: la Civiltà occidentale e quel- 
la russa, poichè le altre tre sono in evidente declino (pag. 15). 

Dall’osservazione del sorgere delle prime Civiltà (Egiziana, Sumeri- 
ca, Cinese), nate per un’idea ordinatrice, per l’organizzazione che deter- 
minate tribù sparse tra i delti dei fiumi Nilo, Tigri, Hoang-Ho, si diedero 
per superare le difficoltà climatiche e geografiche, il Toynbee desume la 
legge fondamentale sulle origini delle Civiltà: ogni nuova Civiltà nasce 
da uno sforzo d’intelligenza vittorioso, reso necessario per il superamento 
d’un grave ostacolo collettivo proveniente dagli uomini o dalla natura, 
dall’interno della collettività o dall’esterno (pag. 17). Così pure lo svi- 
luppo di tale Civiltà progredisce finchè essa riesce a superare vittoriosa- 
mente le difficoltà che le si contrappongono; e si arresta bruscamente, co- 
me per un collasso, quando non riesce più a dominare ed a risolvere in 
proprio favore una situazione nuova che deve affrontare. Allora si ve- 
rifica il «breakdown »: quella Civiltà potrà allargarsi ancora in esten- 
sione, ma non più crescere in grandezza e in perfezione (pag. 18). 

Succede allora un periodo di guerre intestine ed esterne, durante il 
quale si forma il proletariato interno e s'impone il militarismo per fron- 
teggiare il « proletariato esterno », cioè le tribù barbare confinanti, che 
passano da uno stato d’ammirazione e di rispetto per la Civiltà vicina ad 
una permanente minaccia, agitazione e pressione ai suoi confini (pag. 20). 
Costretta a soggiogare i barbari per vivere in pace, tale Civiltà è portata 
a fondare uno stato universale a regime dispotico (anche per mantenere 
l’ordine interno minacciato da un proletariato interno sempre più inquie- 
to), segno della decandenza avanzata di quella Civiltà. Così la battaglia 
d’Azio (31 a. C.) segnerebbe l’ultimo atto della Civiltà Ellenica, dopo 
quattro secoli di lotte (pag. 21). 

Seguirebbe quindi per tale Civiltà un periodo di disintegrazione, du- 
rante il quale la classe dirigente (divenuta ormai una minoranza privi- 
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legiata ed arrogante), priva d’idee nuove, si limiterebbe a ripetere mec- 
canicamente le opere del passato, mentre il proletariato interno, accascia- 
to, senza vie d’uscita, si getterebbe verso le chiese portatrici delle religio- 
ni della salvezza, pullulanti proprio in quei momenti. « Tale fu il ruolo 
del Cristianesimo nel momento della disintegrazione dell’Impero Roma- 
no » (pag. 21), della cui decadenza sarebbe stato quindi non la causa, ma 
la conseguenza. 

Per il T. il Cristianesimo sarebbe dovuto quindi alla crisi politico- 
culturale della Civiltà Ellenica ed al bisogno di evasione delle masse pro- 
letarie ed asservite. Grave lacuna, per uno storico, questa di non avere 
appurato criticamente le origini storiche d’un movimento religioso di pen- 
siero e d’azione sociale così importante nella storia delle Civiltà, com'è 
il Cristianesimo, anche prescindendo da criteri dogmatici e teologici. Si 
palesa qui il vero difetto fondamentale del « Toynbee: quello di ricostrui- 
re la storia secondo tesi prestabilite, invece di ricavare e raccogliere le 
leggi della storia dall’indagine positiva e spassionata dei fatti storici e 
del nesso tra cause ed effetti. Un caso simile di tesi prestabilita è la ne- 
gazione d’una Civiltà Romana distinta da quella Ellenica, benchè questa 
non sia una sua idea originale. Come conseguenza, non risponde piena- 
mente al vero neppure l’altra tesi, secondo la quale la Chiesa universale 
sarebbe divenuta «il vaso nel quale si conserva l’eredità della Civiltà 
scomparsa » e il «luogo d’incontro dei due proletariati, vincitori ma e- 
sterni l’uno all’altro » (pag. 23), che avrebbero forgiato la Civiltà cristia- 
na. Il Cristianesimo infatti ha portato nuovi elementi di pensiero e di 
progresso civile, un nuovo principio di Civiltà, assolutamente originale, 
proprio ed indipendente, talmente vitale e potente da assorbire ed assi- 
milare organicamente anche i valori delle preesistenti Civiltà, non solo 
Ellenica e Romana, ma Giudaica, Persiana, Egiziana, ecc. 

Procedendo dalle conclusioni precedenti, il T. giunge ad intravedere 
un panorama cosmico, dove l’intuizione dello storico si sublima e si com- 
pleta in una visione mistica, di sapore Paolino: se una Civiltà potesse su- 
perare tutti i contrasti e gli ostacoli della natura e degli uomini, in modo 
da non avere mai il suo « breakdown », « questa Civiltà condurrebbe l’u- 
manità, nella sua ascensione, al piano superiore, che è quello del Sovru- 
mano » (pag. 23). 

E non potrebbe essere questa la funzione della Civiltà cristiana? Chi 
proibisce d’innestare l’audace e generoso pensiero del T. nell'economia 
cristiana, per alimentare una speranza luminosa e grandiosa? « Nulla im- 
pedisce a un cristiano », osserva il Madaule, « di credere che la ferita cau- 
sata dal peccato originale si rimargini lentamente dopo la Redenzione e 
che tutta la storia che segue la Redenzione, questa storia di cui non ab- 
biamo forse vissuto che i primordi, lavori a preparare una seconda pie- 
hnezza, che sarà seguita dalla Parusia, cioè dalla seconda Venuta. L’uma- 
nità totale si ricongiungerà al Cristo totale. Vi saranno allora cieli e terra 
nuova » (pag. 64). Questo sfondo cristiano, nella sua vastità e suggesti- 
vità, renderebbe alla storia il suo senso genuino e totale, nel disegno d’u- 
na Sapienza ordinatrice universale, nella luce d’una Provvidenza supe- 
riore, sulla scia della Redenzione. La genialità e il valore dell’idea del T. 
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non vengono sminuiti dal sospetto, avanzato dal Madaule, di una ispi- 
razione all’idea bergsoniana di evoluzione creatrice, poichè la Sovruma- 
nità del T. sembra talora identificarsi con l’ultimo stadio a cui giunge- 
rebbe l’umanità, nata dall’animalità, con millenaria e continua evoluzione, 
attraverso le Società primitive e le Civiltà (pag. 27). E’ vero tuttavia che 
qui rispunta l’apriorismo filosofico-naturalistico del T., prevalente sulla 
dimostrazione storica. 

Molto importanti ed oggettive sono le osservazioni sulle cause di de- 
cadenza delle Civiltà:la corruzione della classe dirigente, che volge l’uso 
dei poteri pubblici al proprio vantaggio particolare più che al bene della 
comunità (pag. 19), l’idolatria per determinate istituzioni (pag. i; il mi- 
litarismo (pag. 37). 

E° pure rilevantissima l’altra osservazione: le Civiltà si salvano dal- 
le deviazioni fatali alla loro vita, per merito di certi personaggi straor- 
dinari (Santi ed Eroi, tra i quali primeggia il Cristo), che hanno una giu- 
sta visione delle cose e che riescono a renderne partecipi anche i loro 
contemporanei, trascinandoli sulla propria scia (pag. 38). Essi sono i veri 
superuomini, che s’innalzano al di sopra del livello umano, pionieri d’una 
Civiltà sovrumana, come nelle Società primitive comparivano ogni tanto 
uomini, che in mezzo a sottouomini avevano raggiunto la statura umana, 
che doveva poi, nelle Civiltà, diventare comune a tutti. Quando uno di 
tali eroi o santi sarà riuscito ad elevare al proprio livello gli altri membri 
della propria Civiltà, allora questa avrà raggiunto il suo sviluppo supre- 
mo e diventerà la Società sovrumana, stando alle Civiltà passate come 
queste stavano alle Società primitive (pag. 39). 

Ora, se tale Civiltà sovrumana va intesa come massimo perfeziona- 
mento dell’uomo, ad un livello assai superiore alla media attuale delle 
Civiltà, ma nell’ambito sempre della specie umana, non sembra che vi 
sia ragione di respingere una tale idea, a cui anzi il Cristianesimo tende 
e porta per natura sua. Ma se si volesse intendere come passaggio ad una 
specie sovrumana (come pare di potersi intravedere dal parallelo passag- 
gio dall’animalità all'umanità), ci troviamo evidentemente di fronte ad 
una tesi evoluzionistica insostenibile, almeno storicamente. 

Secondo il T., tale ascesa alla Sovrumanità deve essere preceduta da 
un periodo di raccoglimento e di incubazione, poichè la legge naturale del 
ritiro e del ritorno « s'impone tanto ai grandi uomini quanto ai grandi 
popoli » (pag. 39). E tale sarebbe il compito, sembra, dell’età presente. 

Altro rilievo notevole del Madaule è che il T. considera tutte le Ci- 
viltà come equivalenti, come tanti individui della stessa specie; « e questo 
in accordo con la dottrina costante della Chiesa » (pag. 41). 

E’ pure un merito del T., in contraddizione col suaccennato suo na- 
turalismo evoluzionistico, la concezione spiritualistica della storia, in con- 
trapposizione con la teoria materialistico-marxistica, riconoscendo netta- 
mente nelle idee e nelle élites i motori della storia, e particolarmente in 
coloro che soffrono, poichè la « sofferenza è sorgente di conoscenza e di 
spiritualità » (pag. 45). La storia quindi ha un senso nella spiritualizza- 
zione progressiva dell'umanità, in connessione con una vita morale più 
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perfetta. E qui possiamo rilevare un altro motivo di contraddizione, nel 
T., con la precedente sua tesi dell’equivalenza delle Civiltà di tutti i tempi. 

A questo proposito, il Madaule cerca di precisare la posizione del T. 
riguardo alla persona del Cristo. E crede di ravvisarla in un atteggiamento 
adozionista, pur ponendo il Cristo come centro della storia anteriore e 
posteriore: Gesù divenne figlio di Dio per adozione, a causa delle sue su- 
blimi virtù (pag. 46); ed anzi «il Cristianesimo s’iscrive nel contesto ge- 
nerale d’una Civiltà », trovandosi in « certi passi Evangelici » « troppe a- 
nalogie coi salvatori greci e romani — Cleomene, i Gracchi, ecc. — per- 
chè tali analogie siano puramente casuali » (pag. 46). E qui è ben giusto 
rilevare col Maduale un altro grave difetto del T.: quello di far dire alla 
storia delle idee che sono semplicemente nella sua fantasia, e per di 
più in base ad analogie superficiali ed arbitrarie, pur essendo giustificato 
e lodevole il tentativo di trovare punti d’incontro e connessi tra le varie 
Civiltà ponendole sullo stesso piano e come contemporanee, tanto più che 
« nel tempo dell’unità del mondo bisogna scrivere la storia di questa uni- 
tà », e non nelle singole monarchie o nazioni. Bisogna quindi riconoscere 
al T., pur con la grave mancanza suaccennata, il grande merito di aver 
inaugurato lo studio della storia secondo un metodo nuovo, che tenga 
conto dell’unità dell’universo, anche se il T. stesso presenta inevitabil- 
mente gravi lacune nella conoscenza di certe Civiltà (p. es.: Indiana, Ci- 
nese e Precolombiana) (pag. 5). E’ merito infatti del T. l’aver studiato le 
varie Civiltà per se stesse, e non in funzione della Civiltà occidentale, 
come usavano precedentemente i nostri storici (pag. 61). 

E’ così che il T. scopre il gran pregio della nostra Civiltà: essa ha 
il senso dell’infinito e della storia universale, senso che manca alle altre 
Civiltà. Ed è logico domandarsi (come fa il Madaule) se tale senso non 
venga ad essa dalle sue origini cristiane. Il T. non sembra rispondere a 
tale domanda; ma, lanciato dalle sue premesse razionali, pensa il lettore 
intelligente e provveduto a spiccare il volo verso conclusioni a cui egli 
non ha potuto elevarsi per non aver potuto staccarsi dal suolo per man- 
canza dell’ala della fede. Ma « guand’anche Arnold Toynbee non avesse 
fatto altro », conclude il Madaule, a sigillo del suo giudizio, « che condur- 
re a tali prospettive, mi sembra che egli non avrebbe compiuto opera va- 
na » (pag. 64). E «se noi non possiamo accettare la figura che egli ci dà 
del Cristo, dobbiamo affermare con forza ancor maggiore che il suo pen- 
siero non sarebbe stato neppur concepibile al di fuori del Cristianesimo. 
Spetterà ora ai Cristiani riprenderlo, rettificarlo e completarlo » (pag. 65). 
E° un giudizio giustamente positivo, che possiamo sottoscrivere. 


La seconda parte del volume, in sei capitoli, tratteggia linearmente 
alcuni raffronti tra l'Occidente e il resto del mondo, per fissare poi le leg- 
gi psicologiche degli incontri di Civiltà e concludere con un anticipo sul 
futuro della Civiltà occidentale alla luce della Civilta Greco-Romana. 

Il primo capitolo è dedicato all’incontro tra la Civiltà Russa e la Ci- 
viltà Occidentale. E premette che «l'Occidente, anche nel momento cul- 
minante della sua potenza, non è mai stato il solo attore sulla scena mon- 
diale » e che « da quattro o cinque secoli non è l'Occidente che ha dovuto 
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subire gli assalti del mondo, ma il mondo che ha dovuto subire gli assalti 
dell’Occidente, ed assalti terribili » (pag. 72). 

Già da queste prime battute è facile avvertire l'eccessiva severità del 
T. nel giudicare l'Occidente, di cui rileva inesorabilmente i torti, gli er- 
rori e le responsabilità, mentre ne tace o smorza i meriti, i benefici ed 
i diritti; ed è facile comprendere come gli siano state rivolte accuse non 
del tutto ingiustificate nè infondate di disfattismo. Un altro esempio del 
genere ce l’offre subito, quando, per provare l’asserita aggressività del- 
l'Occidente, commette la grave inesattezza, che è anche un’ingiustizia, di 
porre sullo stesso piano di imputati e di accomunare nelle stesse colpe, 
missionari, soldati e commercianti occidentali nella conquista Sa mondo 
da parte dell’Occidente (pag. 73). 

I principali capisaldi del capitolo sono: la Russia fu costantemente ag- 
gredita fino al 1945; dal 1945 le parti si sono invertite, e l'Occidente è 
‘stato messo sulla difensiva per la prima volta dal secondo assedio di Vien- 
na (1682-83); la Russia, convertita al Cristianesimo da Costantinopoli e 
non da Roma, è restata sempre estranea alla Cristianità occidentale, ed 
anzi spiritualmente ostile, com’è anche oggi, pur attraversando, tanto la 
Russia che l'Occidente, una fase di sviluppo posteristiana (pag. 75); le ag- 
gressioni e minacce occidentali sono state causa inoltre della rassegna- 
zione del popolo russo ad accettare, come male minore per sopravvivere 
come popolo, dal secolo XIV in poi, il giogo d’un regime centralizzato, 
autoritario e militare, sia esso zarista o bolscevico; e tale rassegnazione 
è oggi il maggior ostacolo al miglioramento delle relazioni con l’Occidente 
(pag. 78); la Russia ha potuto respingere le aggressioni occidentali del 
1709, del 1812 e del 1941, solo per merito di Pietro il Grande e di Stalin, 
grazie al raggiungimento della parità tecnico-industriale con l’Occidente 
(pag. 82); la rivalità industriale è un’altra delle maggiori cause di ten- 
sione con l'Occidente (pag. 83); l'equilibrio delle forze è oggi capovolto a 
favore dei Russi per il peso d’un’arma spirituale: l’idea comunista, con la 
sua fede quasi messianica, arma tolta di mano all’Occidente, dov’era stata 
forgiata, mentre non avevano mai voluto accettare dall’Occidente il Cri- 
stianesimo dopo il Concilio di Firenze (1439), e rivolta proprio contro 
l'Occidente (in quanto è una critica serrata della Civiltà occidentale pseu- 
docristiana), il quale si trova spiritualmente disarmato a causa del pro- 
prio agnosticismo religioso (pag. 86); il comunismo è inoltre l'arma più 
potente dei Russi per legare a sè i popoli neutri staccandoli dall’Occiden- 
te (pag. 88); e perciò, se l'Occidente vuol salvarsi, deve riprendere l’ini- 
ziativa spirituale e riacquistare la supremazia spirituale (pag. 89). 

Ma il T. non arriva (o non vuole arrivare, almeno esplicitamente) a 
dire se questa molla spirituale possa venire all’Occidente dal Cristiane- 
simo, che pure, solo, bandisce una fede più luminosa e più forte della 
fede marxista. E’ pure discutibile che l'Occidente sia sempre stato l’ag- 
gressore, e la Russia sempre l’aggredita. Possiamo invece ammettere, col 

., che il comunismo, prescindendo dalle sue premesse dottrinali mate- 
rialistiche, sia, nel suo slancio sociale, un’eresia cristiana, in quanto de- 
formazione della carità cristiana verso gli umili e i poveri. 

Nel capitolo secondo, lA. tratteggia i rapporti tra l'Occidente e l’Islam, 
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che un tempo sostenne il ruolo attuale della Russia nei confronti dell’Oc- 
cidente. Valgono anche qui alcuni capisaldi: l’Islamismo arabo-turco tar- 
dò molto più della Russia ad occidentalizzarsi, in ragione della persua- 
sione della propria superiorità, persuasione originata dagli strepitosi suc- 
cessi militari per i quali aveva strappato all’Occidente tutta l’Asia sudoc- 
cidentale, l’Africa del nord e l’Europa sudorientale, fino a minacciare il 
cuore stesso dell’Occidente: l’Italia, la Spagna e la Francia, fino al disa- 
stroso secondo assedio di Vienna (pag. 93); fu solo in seguito alla guerra 
Russo-Turca (1768-1774), persa dai Turchi « unicamente perchè i Russi 
avevano già assimilato la tecnica occidentale » con Pietro il Grande, che 
il Sultano Selim III (1789) si decise ad occidentalizzare l’esercito; e fu 
solo in seguito alla disfatta della prima guerra mondiale, che Mustafà 
Kemal Ataturk riuscì a convincere il suo popolo ad occidentalizzarsi in- 
teramente, per poter sopravvivere (pag. 94); i Turchi hanno oggi assimi- 
lato ormai la Civiltà occidentale, com’è dimostrato dal loro regime de- 
mocratico, dal costume civile e politico, dalle libere elezioni del 1950 e 
dal libero gioco dei due partiti dominanti, entrambi egualmente occiden- 
talizzanti. L'esempio della Turchia è oggi seguito particolarmente dall’E- 
gitto, dal Pakistan e dalla Persia, che si trascinano dietro gli stati arabi 
minori (pag. 109). 

Rilevando la progressiva e continua occidentalizzazione della Turchia, 
il T. giunge a cogliere una legge importantissima nella storia dell’evolu- 
zione civile dell'umanità: « ogni Civiltà è un tutto inscindibile, le cui parti 
sono interdipendenti » (pag. 100); ed un popolo che adotta un principio 
di un’altra Civiltà finisce con l’assorbire interamente quella Civiltà. E’ 
una legge che ci mostra il pregio dell’opera del T.: dai fatti del passato 
cogliere le norme dell’avvenire dei popoli. 

Nel capitolo terzo, l'Occidente vien posto di fronte all’India, che co- 
stituisce da sola un mondo, un mondo la cui esperienza con l’Occidente è 
stata « ben più penosa ed umiliante di quella della Cina o della Turchia, 
della Russia o del Giappone », poichè l’India fu «non solo aggredita e 
gettata a terra, invasa e conquistata completamente dall’Occidente, ma 
retta in seguito da governi occidentali » (pag. 111); l’occidentalizzazione 
degli Indiani cominciò verso il 1830, apprendendo dagli Inglesi i principi 
di libertà, di governo costituzionale e di nazionalità, principi che li raf- 
forzarono di fronte ai dominatori e che vengono tuttora applicati dai go- 
verni indigeni dell'India e del Pakistan (pag. 114), i quali, al momento 
del ritiro dell’Inghilterra (1947), avendo ricevuto un’educazione occiden- 
tale, erano imbevuti dell’ideale occidentale (pag. 117); questo è una buo- 
na garanzia sul futuro dei loro rapporti con l'Occidente, a meno che que- 
sto non pretenda, contro il proprio interesse, di tenerli in sott’ordine; e 
questo è tanto più importante, in quanto la Civiltà indiana non ha in co- 
mune con l’Occidente il Cristianesimo e la Civiltà greco-romana, come i 
Russi, nè la religiosità giudaica e cristiana e la filosofia greca, come 
l'Islam (pag. 123). 

Il T. tuttavia calca un po’ troppo la mano sull’affinità tra l'Islam e il 
Cristianesimo, arrivando a parlare, in controluce con le Civiltà hindù del- 
l'India e confucio-buddista dell’Estremo Oriente, d’una sola Civiltà cri- 
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stiano-mussulmana, dhe. Daliebba: STA LiUake: -greca (pag. 124), col 
solito sistema di attenuare le differenze (che dice «minime ») tra Islam 
e Cristianesimo e di rimarcarne le comunanze, le somiglianze e le analogie. 

L’anima indiana attraversa oggi un periodo di travaglio, poichè, in- 
contrandosi in essa due Civiltà completamente diverse, è « costretta a vi- 
vere contemporaneamente in due universi spirituali » (pag. 125), trava- 
glio che potrà sfociare in una conversione totale all’Occidente o nel co- 
munismo. Non potendo però il comunismo dare una soluzione totale a 
tale tormento interiore, perchè esso stesso non è che « un’eresia occiden- 
tale » e quindi un essere abortivo, impotente a divenire una Civiltà, il T. 
lascia sottintendere ai Cristiani l'opportunità e l'urgenza d’un loro tem- 
pestivo intervento ampio ed organico per la conversione dell’India, anche 
se per lui ciò significa propriamente penetrazione e assorbimento totale 
della Civiltà occidentale da parte degli Indiani ed agganciamento spiri- 
tuale dell’India all'Occidente, anzichè alla Russia. 

Allontanandoci progressivamente dall’Occidente, ci troviamo di fronte, 
nel capitolo quarto, all’Estremo Oriente (pag. 129), terreno quasi vergi- 
ne per l’Occidente, essendo irrilevanti le deboli infiltrazioni di qualche e- 
lemento giudeo-greco, penetratovi attraverso l’Islamismo (pag. 130). Il 
primo incontro con gli Occidentali, avvenuto ad opera dei Portoghesi nel 
secolo XVI, si risolse in una catastrofe per costoro, accolti come prove- 
nienti da un altro pianeta e respinti poi subito come predoni ed invasori, 
ai quali furono sbarrate le frontiere della Cina, della Corea e del Giap- 
pone, per circa due secoli (pag. 131). Tornati alla carica nel secolo XIX, 
gli Occidentali « riuscirono stavolta ad introdurre in Estremo Oriente il 
modo di vita occidentale » (pag. 131). 

La diversa riuscita dei due incontri suggerisce al T. una serie di 
profonde riflessioni sugli incontri di Civiltà. Il successo del secondo in- 
contro, secondo il T., fu dovuto a due ragioni: anzitutto perchè si presen- 
tarono con flotte ed armi più potenti (avendo nel frattempo operato la 
loro rivoluzione industriale), così da indurre i Giapponesi e poi gli altri 
ad aprire loro le porte per apprenderne i segreti militari e la tecnica, piut- 
tosto che subire la sorte dell’India (pag. 133); ma sopratutto perchè nel 
secolo XVI gli Occidentali si erano presentati con una religione estranea, 
che incontrò la resistenza spirituale, mentre nel secolo XIX si presenta- 
rono solo con una tecnica estranea, che gli Orientali credettero erronea- 
mente di poter adottare senza perdere la loro anima, non sapendo che 
« tutti gli elementi (materiali e spirituali) d’una cultura hanno un rap- 
porto interiore » (pag. 134) e che « l’insieme della cultura straniera si apre 
a poco a poco un varco per l’intaccatura fatta all’estero con l’intrusione 
della tecnica straniera » (pag. 135); per cui la tecnica fu il vero « caval- 
lo di Troia meccanizzato » della Civiltà occidentale in Estremo Oriente, 
il cui processo di totale occidentalizzazione è in atto sotto i nostri occhi, 
a distanza di appena un secolo (pag. 135). 

Ciò porta il T. ad affermare una legge generale: « un frammento di 
cultura, staccato dall’insieme e diffuso all’esterno, incontra verosimil- 
mente minor resistenza e si propaga più lontano e più rapidamente che 
se la cultura tutta intera fosse diffusa in blocco » (pag. 141). 
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Perchè tuttavia la vittoria apparente dell’Occidente in Estremo O- 
riente non resti precaria, a causa della sua superficialità, non basta più 
una Civiltà occidentale industriale secolarizzata, Le occorre ritrovare la 
sua anima cristiana, per dare alla tecnica un contenuto spirituale; altri- 
menti è prevedibile che proprio in Estremo Oriente debba soccombere di 
fronte alla Russia, che, avendo accoppiato alla tecnica occidentale già as- 
similata il comunismo, offre agli Orientali « una nuova e formidabile com- 
binazione d’una tecnica e d’una eresia occidentali » (pag. 142). Anche qui 
la sola forza che possa impedire un cedimento generale di tutto l’Estremo 
Oriente verso il comunismo, come è avvenuto in Cina «a causa della de- 
lusione provocata dal fallimento del Kuomintang, che non ha saputo go- 
vernare la Cina sul modello occidentale contemporaneo » (pag. 143), è il 
Cristianesimo puro e semplice (e qui vede ben giusto ed è esplicito il T.), 
depurato cioè degli elementi non originariamente cristiani (siano essi d’o- 
rigine greca, romana, bizantina o barbarica), tale da presentarsi ai Cinesi 
come ai Giapponesi ed agli Indiani « non come la religione dell’Occidente 
ma come una religione universale, il cui messaggio è valido per tutta l’u- 
manità » (pag. 145), così da rendere impossibile il sospetto che nel mis- 
sionario si nasconda l’agente di Potenze occidentali aggressive. 

E° una tesi non solo accettabile, ma pienamente « cattolica », conva- 
lidata dall’insegnamento di Pio XI e Pio XII, secondo il quale il Cristia- 
nesimo è ben distinto dalla Civiltà occidentale, per cui sopravvivrebbe, 
in forza della propria divinità, al crollo di essa e di qualunque altra Civiltà. 

Dopo la rapida scorsa agli incontri delle varie Civiltà contemporanee 
con quella occidentale, il T. cerca di individuarne e tracciarne i « tratti 
comuni », per formulare le leggi psicologiche generali (potremmo dirle 
« fisiologiche » a causa della loro necessità e naturale ineluttabilità) degli 
incontri di Civiltà diverse. 

Partendo dall’esperienza storica del diverso esito nei due diversi in- 
contri dell'Occidente con l’Estremo Oriente, già illustrata nel capitolo 
quarto, il T. giunge ad affermare che « quando il raggio culturale d’una 
Civiltà radioattiva colpisce un corpo sociale estraneo », «la resistenza del 
corpo sociale estraneo rifrange il raggio culturale scomponendolo, esatta- 
mente come il prisma scompone i raggi luminosi e dà i colori dello spet- 
tro » (pag. 149). E come « certe strisce dello spettro hanno una maggiore 
potenza di penetrazione », così « quando un raggio culturale si scompone 
nei suoi elementi — tecnica, religione, politica, arte filosofia, ecc. —, per 
la resistenza d’un corpo sociale estraneo, contro cui è venuto a scontrarsi », 
«la potenza di penetrazione d’un elemento culturale è generalmente in- 
versamente proporzionale al valore culturale di questo elemento », giac- 
chè «la società attaccata oppone minor resistenza ad un elemento secon- 
dario che ad un elemento d’importanza primaria, perchè l’elemento se- 
condario non crea una perturbazione così violenta e dolorosa nel suo mo- 
do di vita tradizionale » (pag. 150). Entrando nel corpo della nuova so- 
cietà, «un elemento culturale isolato (d’un’altra Civiltà), staccato, può, 
come una malattia contagiosa o un elettrone staccato dall’atomo, dimo- 
strarsi mortale » per il nuovo ambiente culturale in cui viene a trovarsi 
in libertà (pag. 152). E come ulteriore conseguenza, se un elemento è 
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dissociato dal suo insieme culturale e introdotto in una società straniera, 
questo elemento sarà suscettibile di trascinare al suo seguito gli altri e- 
lementi dell’insieme originale. Così l'insieme prima distrutto tende a ri- 
costituirsi nel nuovo mezzo sociale, ove uno dei suoi elementi ha già mes- 
so radici» (pag. 157). Così l'adozione del sistema militare occidentale 
portò all’occidentalizzazione di tutta la Civiltà Turca (pag. 162). 

Sono leggi che mostrano come le Civiltà non siano degli aggregati 
di nozioni eterogenee, ma espressioni vitali dello spirito dei popoli più 
progrediti. 

Nell’ultimo capitolo, il T. si domanda, riallacciandosi ai precedenti, 
quale potrà essere l'avvenire della Civiltà occidentale, venuta ormai a 
contatti sempre più intimi e frequenti col mondo; e crede di poter intra- 
vederlo « riportandoci alla storia dell’incontro del mondo coi Greci ed i 
Romani » (pag. 168). Questa Civiltà è per l’A. il cavallo di battaglia (si 
avvicina in questo al Machiavelli); e tale specializzazione, non potendo 
necessariamente estendersi alla conoscenza delle altre Civiltà (che il T. 
è costretto a conoscere solo di seconda mano quasi interamente), porta 
non di rado l'A. a vedere, anche nella storia di queste, fenomeni che sono 
propri di quella ed a forzarne l’interpretazione, storpiandola. Comunque, 
data l'immediata derivazione della Civiltà occidentale da quella Greco- 
Romana, è per lo meno probabile un’analogia di sviluppi; e possiamo quin- 
di accettare, almeno parzialmente, le previsioni del T.. 


L’espansione politico-economico-culturale dell'Occidente dal secolo XV 
in poi ha il suo equivalente storico nell’espansione Greco-Romana dal 
secolo IV a. C. al primo secolo della nostra era, espansione accompagnata 
dai medesimi fenomeni di guerre, rivolte, stermini, adattamenti, amici- 
zie (pag. 170). Nella lunga lotta tra il mondo e i Greci e i Romani, chi; 
tolse l’iniziativa ai Greci ed ai Romani nel II secolo d. C., « furono i mis- 
sionari oscuri d’una mezza dozzina di religioni orientali » (pag. 179); e lo 
fecero «con tale tatto che gli avversari non se ne accorsero neppure e 
nemmeno se ne preoccuparono »; « l’offensiva era stata militare, politica 
ed economica; la controffensiva fu lanciata su un altro piano: fu religio- 
sa» (pag. 180); e tale controffensiva ebbe successo, perchè gli spiriti e- 
rano stanchi degli scontri tra Civiltà diverse ed aspiravano ad un messag- 
zie (pag. 170). Nella lunga lotta tra il mondo e i Greci e i Romani, chi 
zioni e controrivendicazioni culturali » e ad una « nuova società nella qua- 
le non ci fosse nè Scita, nè Giudeo, nè Greco, nè schiavo nè libero, nè uo- 
mo nè donna, ma nella quale tutti fossero uno in Gesù Cristo, o in Mitra, 
in Cibele, in Iside, in Bodhisattva, in Amitabha, o in Avalokita » (pag. 181). 

Notiamo ancora che per il T. il Cristianesimo non è che uno dei tanti 
funghi religiosi pullulanti in una società smarrita e stanca; e il Cristo 
non sarebbe che uno dei tanti predicatori di religioni orientali della sal- 
vezza. Si sa che è una concezione infondata e lacunosa storicamente; ma 
al T. premeva dare un quadro unitario e panoramico, anche a costo di 
gravissime storture e superficialità, anche se è vero che nel Cristiane- 
simo trovarono ampia soddisfazione anche « gl’ideali di fraternità umana 
nati dal confronto delle Civiltà » e che giovò alla sua penetrazione ed al- 
alla sua espansione la predicazione della salvezza « per tutti gli esseri u- 
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mani, senza distinzioni di razze, di classi o di sesso » nella nuova società, 
«per mezzo d’una comunione con un essere supremo » (pag. 182). E’ vero 
altresì che il Cristianesimo si presentò come una liberazione degli spiriti 
ad una umanità stanca di dei umani, dei fallaci, « militaristi deificati » 
come Alessandro Magno, o « poliziotti deificati » come Augusto, ed affa- 
mata « d’un Dio che si potesse adorare in ispirito e verità » ed al quale 
poter indirizzare e «consacrare tutto il cuore, tutta l’anima, tutte le 
forze » (pag. 183). E’ vero anche che, mentre veniva a risollevare la mag- 
gior parte dell'umanità piegante e piagata « sotto il giogo », il Cristiane- 
simo si trovò di fronte al disperato « vuoto spirituale » della classe diri- 
gente della generazione di Marco Aurelio da colmare, perchè, « come noi, 
loro equivalenti occidentali attuali, aveva da lungo tempo rigettato la re- 
ligione dei suoi antenati » (pag 184), perchè la Civiltà Greco-Romana si 
era secolarizzata, « elaborando delle filosofie che dovevano tenere il posto 
di religioni » (pag. 184). Anche tale minoranza dirigente, trovandosi di- 
sarmata di fronte alle nuove religioni orientali, divenne quindi facile con- 
quista del Cristianesimo, che di esse era la più organica ed organizzata, 
quando tali religioni si rivestirono di forme greche, dello stile greco, e 
« degli stessi termini della filosofia greca » (pag. 185). (E qui rispunta im- 
perioso il T. razionalista). 

« Un processo storico simile », si domanda il T., « sta forse per iscri- 
versi nella storia incompiuta tra il mondo e l’Occidente? Noi possiamo 
dire solo che ciò che s’è verificato una colta, nel corso d’un altro episo- 
dio della storia, resta una possibilità dell’avvenire » (pag. 186). Sarà dun- 
que l’Occidente conquistato da un nuovo sincretismo religioso o dal Cri- 
stianesimo o dal comunismo, questa eresia occidentale trapiantata in 
Oriente? 

Il T. non si pone la domanda così esplicitamente, e molto meno ri- 
sponde, per la sua posizione iniziale razionalistica; ma mette il lettore 
nella migliore disposizione di spirito e nella necessità di dover porsi quel- 
l'interrogativo e di poter rispondere chiaramente, fornendogli gli ele- 
menti razionali indispensabili e sufficienti nel campo storico. 

Se dunque correggiamo l’errata nozione ‘dt Cristianesimo offertaci 
dal T. e v’inquadriamo la dottrina del comunismo, come anche del teismo 
e delle altre religioni, vediamo che le possibilità interiori e le prospettive 
di riconquistare l'Occidente sono ben maggiori per il Cristianesimo, di 
cui il mondo inaridito ha veramente sete. Una rinascita ed espansione 
cristiana, come nel secondo secolo dopo Cristo, è della massima attualità, 
essendo nella logica della storia contemporanea e rispondendo ad una 
esigenza vitale delle varie Civiltà, nel momento in cui dal loro incontro 
sta per nascere un mondo nuovo che soddisfi pienamente al bisogno di u- 
nità e libertà ed alle necessità dell’intelletto, della volontà e della vita 
dell’uomo moderno, già troppo deluso delle filosofie e delle rivoluzioni. 

Il T. non ha quindi, nè può avere, una visione chiara ed integrale del- 
la soluzione del dramma storico contemporaneo, perchè non può pene- 
trare nell’intimo della sua anima cristiana, non avendo che una concezio- 
ne prettamente naturalistica, esteriore, fenomenalistica, del Cristianesi- 
mo. Per questo ignora il suo valore di lievito di ogni Civiltà nuova, in 


NOTE 507 


un progressismo universale e perpetuo, pur nella conservazione dei valori 
passati. E in questo senso dobbiamo riconoscere che il suo giudizio è 
pessimistico, perchè il suo occhio, cieco di fronte alla realtà soprannatu- 
rale vivente ed operante nella storia umana, e chiuso in una visione ter- 
tena e limitata, non può percepire il movimento perpetuo verso la rea- 
lizzazione dell’uomo perfetto, nè elevarsi ad una visione eterna, divino- 
umana della storia, benchè intravveda la possibilità d’una Civiltà sovru- 
mana. Perciò egli parla di una Civiltà « postcristiana » (pag. 75), il che 
presuppone il tramonto della Civiltà cristiana, e quindi il sorgere di una 
nuova Civiltà al di fuori e al di sopra del Cristianesimo. Bisognerebbe 
dimostrarlo, tanto più che lo stesso comunismo, al quale sembrerebbe af- 
fidare la missione di costruire la nuova Civiltà, non è, anche per lui, che 
una eresia cristiana, in antitesi diretta col filone genuino ed autentico del 
Cristianesimo stesso, vivente nella Chiesa Cattolica. 

Tuttavia la strada percorsa dal T. nello studio della storia comparata è 
la strada giusta, anche se egli non arriva alla meta per mancanza d’una 
luce superiore. Tocca ai cristiani ripercorrerla fino al termine, sotto que- 
sta luce, per dare un senso completo al discorso iniziato dal T.. In questo 
senso, il messaggio del T. si chiude con una nota di speranza confortatri- 
ce e rinnovatrice, contro coloro che lo accusano di pessimismo e di disfat- 
tismo ad oltranza, anche se non esclude una catarsi militare e politica oc- 
cidentale, paragonabile a quella che travolse l'Impero Romano. 

E’ grande merito ancora del T. l’essere uscito dai soliti stantii ambu- 
lacri dei solitari eruditi, per dare il frutto dei suoi studi lunghi e faticosi 
in alimento al pubblico, sollevando un interesse generale per la cultura 
e contribuendo ad elevare il tono del pensiero comune. 

Anche il metodo della ricerca di leggi generali attraverso l’osserva- 
zione della storia comparata ci trova consenzienti (a differenza degli idea- 
listi), purchè non sia abusato per giustificare certi preconcetti dell'A. (co- 
me purtroppo accade al T. non di rado, pur senza sua colpa), ma serva a 
scoprire i moventi profondi dell’evoluzione storica, e non fermi la storia u- 
mana in uno sterile immobilismo come in un moto circolare chiuso, ma 
sia aperto a trovare nel progressivo perfezionamento dell’umanità attra- 
verso il ripetersi di atti apparentemente eguali, in continua ascesa a spi- 
rale, come nella vita dei singoli individui, la finalità della storia, che è 
anche la sua ragione d’essere e la causa del suo valore spirituale ed eterno. 


Il nostro giudizio complessivo quindi sull’opera del T. non può es- 
sere che favorevole: è degno della massima attenzione il tentativo di una 
ricostruzione unitaria ed organica della storia delle Civiltà umane, o me- 
glio, della vita e del progresso dell'umanità attraverso il crogiuolo delle 
varie Civiltà. Si possono muovere all’A. appunti per talune conclusioni 
arbitrarie, affrettate od unilaterali o lacunose; e l’intero problema può 
essere ripreso, riguardato e ristudiato da un punto di vista cristiano ed 
avere un’altra soluzione sul tipo della grandiosa visuale di S. Agostino 
nella « Città di Dio », che pone e risolve il problema della storia umana 
nell’eternità della Provvidenza divina, concezione a cui si ispira la non 
meno grandiosa visione di Dante. Tuttavia, l'aver sottratto un così profon- 
do ed attuale problema (a cui si ricollega anche l’angoscia del mondo in 
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crisi, quasi in preda ai dolori d’una nuova generazione) agli schemi par- 
ticolaristici ed ai ristretti orizzonti nazionalistici ancora oggi troppo in 
auge, e l’averlo riportato sul piano di concetti e di leggi universali nello 
spazio e nel tempo, è già un merito per il quale va dato onore all’A. di 
avere speso bene la vita di studioso. 

Possiamo sigillare il nostro giudizio con un’osservazione dell’Editore, 
in una breve nota presentativa (pag. 8): « non è il minor merito del libro 
di Arnold Toynbee quello di averci obbligati a questa presa di coscien- 
za»: che « mai forse nella storia del mondo la nostra responsabilità di 
cristiani è stata così fortemente impegnata come nell’ora attuale », poichè 
« gli Occidentali, dopo essere stati per tanto tempo i padroni del 
mondo grazie alla loro tecnica, oggi devono comprendere che non è più 
possibile fondare la loro superiorità su una forza che non obbedisca alla 
legge dell'Amore, secondo la quale non vi sono nè Giudei, nè Greci, nè 
Gentili ». E’ il ritorno, per via storica, all’universalità dell'amore e del 
messaggio cristiano, per la salvaguardia ed il progresso degli stessi valori 
umani naturali. S'impone oggi più che mai l’integralismo cristiano e l’u- 
nità umana nel Cristianesimo, al di sopra delle Civiltà particolari. La 
storia ci dice che l’umanità sarà cristiana o precipiterà nell’abisso d’una 
nuova barbarie. 


PIETRO DE LUCA O. P. 
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Franco P. Alessio - Studiì sul neospiritualismo, Bocca ed., Milano 1953 
pagg. 256. 


«...noi assumiamo il problema offerto dallo spiritualismo contem- 
poraneo come il problema di una corrente filosofica bilanciata fra tradi- 
zione e innovazione da una parte, e, d’altra parte fra le esigenze proble- 
matiche emerse dalla crisi dell’idealismo contemporaneo e dalle prospet- 
tive fatte valere dalle correnti esistenziali » (introd.) 

L’A. inizia il lavoro con l’esame del successivo trasformarsi del pen- 
siero del Carlini del concetto di filosofia, che, da una posizione idealista, 
arriva a un punto in cui la filosofia è indissolubile dalla religione, pur 
essendo insieme in rapporto di distinzione e di opposizione. Ma se la in- 
teriorità è relazione di medesimo e di distinto, è problematicità e cioè ri- 
cerca di se stesso. E’ questo il ’ kantismo’ di Carlini. 

Con il Guzzo comincia una seconda generazione; è possibile « verifi- 
care un’interazione fra i concetti di concretezza, eticità, problematicità 
dell’atto spirituale e i concetti di situazione, di vocazione e di aspirazio- 
ne » (pag. 49). Il Carlini dà un significato diverso al rapporto fra interio- 
rità ed esteriorità e il problema del valore ritorna come espressione di 
insoddisfazione e di aspirazione. 

L’A. continua nel capitolo seguente l’esame della filosofia del Guzzo 
come ermeneutica dell’esperienza: la filosofia è metafisica come critica 
dell’esperienza interiore. Così Guzzo si avvicina a Le Senne per « cogliere 
il movimento di crisi di esigenze speculative contrastanti » (p. 91). 

Dopo aver visto il pensiero di Le Senne in rapporto con quello di 
Hamelin, nei suoi punti più importanti di contrasto all’ostacolo e di va- 
lore dell’io, lA. vede come «il binomio guzziano di filosofia e di espe- 
rienza ci riporta direttamente alla tesi lesenniana » (p. 123) della filo- 
sofia come riferimento all'esperienza e dialogo con essa. 

Il Guzzo si ricollega anche ai primordi spiritualisti ottocenteschi in 
Italia e in Francia (cap. V); osservazione che spinge l’A. ad esaminare 
il pensiero dello Sciacca (La metafisica dell’esperienza interiore) « sinchè 
della criticità e della scientificità rigorosa della filosofia si parlava e non 
si poteva non parlare che nel senso di un'esigenza di criticità... Ancora 
una volta lo spiritualismo si presentava come esigenza, come program- 
ma, non come costruzione e determinazione speculativa » (p. 154). « Per 
altro verso il rilievo della duplice convergenza dell’etico e del critico, nel- 
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la filosofia, contiene i termini che determinano l'atteggiamento dello 
Sciacca nei confronti del problematicismo » (p. 158). Con questo ci si stac- 
ca definitivamente dal Carlini. L'affermazione di Sciacca è quella dell’« insi- 
denza all’interno dell’autocoscienza, della presenzialità ontologica trascen- 
dente » (p. 167). Per lo Sciacca la funzione noetico-intuitiva è fondante: 
egli si differenzia così dal Guzzo per il quale non lo è. Ciò riporta alla 
questione: « è veramente categorico, non ipotetico, il riconoscimento che 
con sè porta l’intuizione o l’intelligenza? » (p. 171). Sciacca può solo mo- 
strare, non dimostrare. 

Il Lavelle rappresenta per l’A. il passaggio « dalla metafisica della in- 
teriorità oggettiva alla dialettica dell’eterno presente » (cap. VII); l'A. 
mette in rilievo il dialogo Sciacca-Lavelle. Il fatto che il pensiero di Le 
Senne si colora dello spiritualismo di Main de Biran e quello di Lavelle 
dell’ontologismo di Malebranche porta all’ottimismo finale del primo: « l’i- 
niziale di Lavelle presuppone il finale di Le Senne e questo quello » 
(p. 185). Per il Le Senne non è possibile giustificare l’ottimismo ’ iniziale ’ 
di Lavelle; però dal punto di vista di Le Senne si spiega come la logica 
esplicita di Lavelle conduca all’Etre e si spiega altresì la moralità. 

La metafisica non svela una oggettività transubbiettiva » ma eserci- 
ta il suo proprio e definito dominio nel ritorno riflessivo alla interiorità 
(p. 190). L’A. continua l'interessante confronto fra Le Senne e Lavelle 
determinando così sempre meglio il pensiero di quest’ultimo, mettendone 
in luce il « principio di partecipazione » che precisa nei suoi molti sensi. 
« L'idea (dell’essere) riveste un valore assoluto, nella misura e nel senso 
in cui si dà adeguazione perfetta di idea e di essere, di noesis e di noema, 
di noema e ontico » (p. 199). Lavelle deve superare la difficoltà di ren- 
dere possibile la partecipazione dell’assoluto senza toglierli l’assolutezza; 
sembrò trovare la soluzione nella posizione attualistica di « reciprocità 
fondamentale ed essenziale di essere e atto (p. 203). « La struttura assolu- 
tamente semplice infinita dell’assoluto si tematizza così in Lavelle su tre 
motivi solidali: assoluto come causa suì, come puro Sè, come Persona asso- 
luta» (pag. 204). Come causa suì è efficacia pura, universale sogget- 
tività. Come volontà e come coscienza l’assoluto è personalità. Allora con 
l’opera: De l’Acte, si modifica anche il principio di partecipazione: « qui 
l'orizzonte definito del moì, che per una complessa operazione di relazio- 
namento, si apre su l’atto, e che mantiene la inconfondibilità ontologica 
con l’Atto, proprio in virtù di ciò che, insieme, pone la solidarietà sua 
con l’Atto » (p. 208), I problemi che suscita questa concezione della par- 
tecipazione sono innumerevoli e l’A. li osserva acutamente. Essi sono quel- 
li fondamentali di una trascendenza che è anche presenza e partecipa- 
zione. Fuggendo il Lavelle i laceramenti kierkegaardiani per una logica 
concreta della posizione della partecipazione, « la architettonica del siste- 
ma lavelliano si configura schematicamente in un quadro logicamente le- 
gittimato, qualunque cosa si osservi di quella logica stessa » (p. 219). 

Il problema della libertà si risolve, per l’esistente, nella libertà rice- 
vuta nella sua possibilità. Il paradosso della libertà si delinea così come 


quello per cui l’esistente si fa «da natura atto, da passività attività » 
(p. 222). 
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Nel cap. IX l'A. esamina «il sistema e la struttura del neospiritua- 
lismo contemporaneo », notando che per l’aspetto sistematico ha un’ac- 
centuata storicizzazione e studiando le conseguenze dell’intervento deci- 
sivo del momento religioso. « E’ allora interessante notare come la osser- 
vazione del neospiritualista, secondo la quale la trattazione più critica im- 
pone sempre il riconoscimento di un fattore ’ iniziale’ ineliminabile, re- 
lativamente dommatico e che peraltro costituisce lo stesso avvio del di- 
scorso critico ammette entrambe le conseguenze: e quella della possibilità 
della metafisica, come discorso su e da quel presupposto; e quella della 
impossibilità della metafisica perchè discorso su presupposto » (p. 227). 
perciò «se una insoddisfazione per così dire contenutistica si può levare, 
ciò è legittimamente molto meno perchè nel neospiritualismo si tratta 
dell’io, della persona, di valore o di Dio, quanto piuttosto perchè non è 
abbastanza evidente la preoccupazione di fissare in modo quanto più ri- 
goroso il significato dei termini usati » (p. 229). L’A. dimostra allora quan- 
to afferma; esaminando sotto questo punto di vista il pensiero del Carlini, 
del Guzzo e degli altri. 

« E’ in tutti i neospiritualisti presente, in grado di chiarezza diversa, 
la ispirazione della scuola medievale francescana per la quale era da ri- 
conoscersi che le « prove » inferenziali addotte si coimplicano sempre con 
assunti a priori e che in sostanza la fede rimane garante di se stessa me- 
diante un atto di volontà libera » (p. 235). Così il movimento « viene... 
a configurarsi nel tentativo di aggiornare il sistema tradizionale dei valori, 
dialettizzandolo con le nuove istanze. Ma in pari tempo si è notato che in 
tale aggiornamento quella che resta obnubilata è la logica che sostiene 
la costruzione » (p. 239). 

Il neospiritualismo si differenzia dallo spiritualismo, sia per l’assen- 
za di un certo vago intimismo, sia soprattutto per la « direzione che ac- 
centua la unità della interiorità in esigenzialità; in eticità; in compito-es- 
senza; in possibilità; in una scelta secondo una direzione » (p. 243). Il 
neospiritualismo, insomma « appare... come la tematizzazione della e- 
minente correlatività e funzionalità delle categorie di cui dispongono l’u- 
no e l’altro insieme di elementi » (p. 250). 

La logica del neospiritualismo non è riducibile senz’altro al metodo 
dialettico: « vi sfugge per il doppio verso della possibilità contrapposta 
alla necessità necessitante; della operatività contrapposta alla fatticità di 
una totalità determinante » (p. 253). Questa logica concreta permette « di 
chiudere simbolicamente in un termine assoluto la direzione e di deter- 
minare il punto di arrivo » (p. 255) sul piano religioso della stessa vicen- 
da relazionistica. 

L’A. conclude così questo suo complesso e meditato lavoro che non 
si limita ad una esposizione esteriore del movimento studiato, ma lo ap- 
profondisce e lo coglie nei suoi problemi e nelle sue tematizzazioni, sfor- 
zo che lo porta talvolta a qualche oscurità di linguaggio. Una maggior 
chiarificazione porterà l’A. a sciogliere quei problemi che ora ha, con vi- 
gore speculativo, colti nelle loro infrattuosità oscure e nelle loro esigenze 
profonde. 

Renata Gradi 
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Carlo Giacon - La causalità nel razionalismo moderno - Bocca, Milano 
1954, pp. 400. 


L’A. nell’Introduzione ci presenta il libro come una ’ storia integra- 
le’, tale cioè che tien conto sia di quanto hanno effettivamente detto i 
singoli autori (per cui Cartesio, p. es., non è Spinoza) sia di come hanno 
preparato i seguenti sviluppi. 

L’A. inizia lo studio di Cartesio notando come in quel filosofo vi sia- 
no due elementi, uno razionalistico e uno volontaristico, questo antite- 
tico con quello. Ma la conclusione dell’A. è per considerare il filosofo un 
razionalista, di quel razionalismo che è insieme fenomenismo, perchè « le 
idee e le sensazioni non erano mezzi di conoscenza, ma oggetti di cono- 
scenza » (p. 28). Questo chiarisce l’importanza che Cartesio dà al concetto 
di causa: esso è « sullo stesso piano delle idee chiare e distinte della geo- 
metria e della matematica » sì da potersi dire: « causa sive ratio » (p. 3305 
Oltre il concetto comune di causa, Cartesio ne ha infatti un altro, derivato 
dalle sue concezioni filosofiche: « ciò che era semplice spiegazione fu con- 
cepito come dipendenza ontologica e, viceversa, ciò che era efficienza e 
produttività venne equiparato a deduzione logica e chiamato col termine 
corrispondente. Sarà questa la trasformazione più significativa che il con- 
cetto di causa subirà nel razionalismo moderno » (p. 38). Cartesio ritiene 
che l’idea dell’infinito e del perfetto sia positiva, ciò che, secondo l’A. è 
quanto si può dare di più razionalistico e fenomenistico. Dio è causa di sè 
nelle menti degli uomini; per lui, in Dio « essere di infinita potenza, ì due 
concetti di causa efficienti e di causa formale potevano scambiarsi l’uno 
con l’altro » (p. 55). « Ne seguiva che fra i concetti di causa, forma, ° ratio’, 
essenza sostanza, realtà essere, le distanze venivano lentamente soppres- 
se, e veniva preparato il monismo di Spinoza » (p. 55). 

Negate le cause finali, Cartesio fu portato dal suo razionalismo a con- 
cepire la libertà come natura: « così spontaneamente, nell’ordine fisico, il 
fuoco brucia e una pianta cresce, come, nell’ordine spirituale, l’intelletto 
intende e la volontà giudica e sceglie » (p. 76). Così Cartesio gettò i semi 
di razionalismo che Spinoza fece germogliare. 


Il problema della causalità è centrale in quest’ultimo: anche in lui si 
trova: « causa seu ratio », che deve darsi di ogni cosa esistente e anche per 
la non esistenza di una cosa, « L’identificazione di causa e ratio, di modus 
essendì e modus cognoscendi di per se esse e per se concipî ha la sua più 
esplicita espressione nella dichiarazione che la causazione ontologica è 
sostanzialmente una sequenza logica » (p. 95). 

Così la necessità logica domina tutto e vivere una vita autentica è vi- 
vere secondo ragione, vedendo le cose come necessarie: « La causalità e il 
divenire con tutte le loro forme scompaiono e non rimane che l’essere, 
eterno e immutabile. Veramente Spinoza ha rivoluzionato il concetto di 
causa » (p. 98). Infatti quell’essere è uguale ad agire e il concetto di so- 
stanza coincide con quello di causa: fin dall’inizio «la sostanza è pen- 
sata come un assoluto e chi dice assoluto dice causa» (pag. 99), 
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ma rimane anche, in lui, una contaminazione con il concetto aristotelico. 
Ciò porta alla contraddizione che si ritrova anche nella concezione della 
sostanza (e quindi di Dio) come estensione: « Spinoza non si è preoccu- 
pato di chiarire come la si eviti nella sua sostanza-assoluto, causa imma- 
nente dei suoi effetti-modi » (p. 119). Allora nasce il probiema: « può una 
sostanza essere costituita da due o più attributi? » (p. 132). Spinoza non 
risponde esaurientemente. Egli « sostanzializzò e divinizzò in senso asso- 
luto il concetto di causa » (p. 139) che, pensata come sequenza logica, è 
assolutamente necessaria e rende impossibile la libertà se non come non- 
coazione dall’esterno, mentre tutte le cose hanno un'esistenza necessaria. 

Anche Spinoza deve negare, come Cartesio, ogni causalità finale, così 
come deve negare la libertà della volontà nei confronti con l’intelligenza. 

Malebranche sulla scia di Cartesio fu condotto ad assolutizzare il con- 
cetto di causa, vinto dall’ideale matematico che lo porta al fenomenismo. 
Causa vera è perciò solo quella assoluta: «tra causa assoluta e semplice 
occasione non era intelligibile, non si trovava un concetto intermedio » 
(p. 203), perchè la causa, per essere vera causa deve essere produttrice 
di essere. « Come la materia ha due proprietà, quella di ricevere diverse 
figure e quella di ricevere il movimento, così due ne ha la mente, quella 
di ricevere le idee e quella di ricevere le inclinazioni: secondo queste due 
proprietà la mente viene chiamata intelletto e volontà » (p. 207). Noi per- 
cepiamo le idee divine in Dio stesso. Le cause occasionali determinano la 
causalità divina, indicando dove essa agisce. Nell'uomo Dio fa tutto, sic- 
chè l’anima è più unita a Dio che al corpo, perciò l’unico legame con il 
mondo esterno è una fede naturale. Date queste affermazioni, benchè am- 
metta la libertà, Malebranche deve andare incontro a un monismo pantei- 
stico. 

« Nel razionalismo moderno, per quanto riguarda il problema della cau- 
salità, Leibniz rappresenta la rivalutazione della finalità nei confronti con 
l'efficienza » (p. 259). Essa era la causa ontologica e reale che occorreva 
per spiegare l’armonia dell’universo. Come è noto, Leibniz ammette l’in- 
natismo delle idee per quanto egli lo concilî con il nominalismo. Un prin- 
cipio fondamentale nella costruzione leibniziana è quello di ragion suffi- 
ciente, che non si può confondere nè ridurre a quello di identità (come 
hanno ritenuto molti), perchè l'avvenimento non diviene necessario: il 
suo opposto è infatti possibile. Ma la libertà divina è compromessa forte- 
mente dalla necessità della scelta del mondo migliore, che, oltre tutto, non 
può neppure essere perfetto, per cui il male diviene necessario. Così, an- 
che per quanto riguarda la volontà, non esiste arbitrium indifferentiae, 
perchè non esistono due appetibili uguali; perciò Leibniz non ha difficol- 
tà ad ammettere che la volontà cerca il meglio. Però « l’autentica libertà 
viene ad esulare anche dall’uomo, non soltanto perchè per la libertà u- 
mana valgono le predette ragioni circa la scelta del meglio, la razionalità 
e la sufficienza dei motivi dell’agire, ma anche perchè l’uomo, per Leibniz, 
non è in nessun modo l’assoluto divino, e quindi dipende nel suo esistere 
e nel suo agire dall’azione divina » (p. 378). Il fenomenismo lo porterà a 
trasformare l’occasionalismo del Malebranche in armonia prestabilita, ar- 
monia di azione delle monadi inestese. 
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Queste risolvono, come punti-forza, il dinamismo meccanicistico del- 
l'universo per il quale si passa dal concetto della conservazione del moto 
a quello della conservazione dell'energia. Di fronte agli organismi viventi, 
poichè il concetto di aggregato di monadi non era sufficiente, compare 
quello di vinculum substantiale o di monade dominante. Leibniz modifica 
la prova ontologica: « occorre affermare che l’ente necessario è possibile 
e che essendo possibile esiste, appunto perchè è l’essere necessario » (p. 
346). Anche il principio di ragion sufficiente, quello delle cause finali e 
dell'armonia prestabilita sono da lui usati come fondamento per la pro- 
va della esistenza di Dio. Ma il suo concetto di creazione si avvicina a quel- 
lo di emanazione, accennando ad una forma di immanenza. L’A. si sof- 
ferma in particolare sulla monade anima per osservarne le caratteristi- 
che: « mentre le altre sostanze esprimono il mondo piuttosto che Dio, gli 
spiriti esprimono Dio piuttosto che il mondo » (p. 39D9)A 

Dalla conclusione del lavoro emerge «il passaggio del concetto di 
causa da un significato ontologico-fisico ad un significato logico-matema- 
tico » (p. 381). Oggi dallo studio della norma siamo invece passati a quel- 
lo dell’eccezione: è questo — si domanda YA. — l’indice della chiusura 
di un’epoca storica per la filosofia? 

Il lavoro è preciso e bene informato ed è saldamente costruito sul ri- 
ferimento costante, anche se non evidente, ad un concetto ben chiaro di 
causalità che serve a vedere chiaramente la sua trasformazione nell’ambito 
del razionalismo. Così si è veramente raggiunto l’intento di fare una sto- 
ria integrale del problema in questo periodo, nel senso dato dall’A. al 
termine ’ integrale ’. 


Renata Gradì 


Giovanni Arrighi: Spiriti e spiritismo moderno - 2% Ristampa - Borla ed. 
Torino, 1955. 


La letteratura spiritica, come è risaputo, è abbondantissima e, spe- 
cialmente dalla fine del secolo scorso in poi, è divenuta facile preda di 
tante intelligenze che nello spiritismo sperano di trovare un mezzo si- 
curo per l'unione dei morti con i vivi e per sondare i cupi misteri d’ol- 
tretomba. Ma mentre da una parte gli scrittori che si prefiggevano un 
intento scientifico si sono spesso perduti in una casistica noiosa e non 
seriamente documentabile, trascurando completamente il problema dal 
punto di vista filosofico-teologico, da un’altra parte non pochi scrittori 
cattolici o hanno cercato di minimizzare la realtà dei fenomeni media- 
nici, venendo meno in tal modo ad una stretta esigenza scientifica, o si 
sono limitati a difendere particolari punti di vista relativi alla natura 
dei fenomeni stessi, trascurando una seria critica dottrinale contro il si- 
stema del Kardec. 

Dobbiamo al P. Giovanni Arrighi O. P. una vera e completa messa 
a punto di tutto il problema spiritico, così intricato e discusso, in quanto 
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costruisce su solidissime basi dottrinali e sui dati più recenti della psico- 
logia sperimentale e della ricerca psichica. 

L’A. nella sua opera, pubblicata in una elegante edizione a cura del- 
l'editore Borla di Torino nel dicembre scorso e con l’autorevole prefa- 
zione di S. Em. il Card. Lercaro, si preoccupa innanzi tutto di fare delle 
opportune distinzioni tra spiritismo, occultismo e metapsichica. 

Per « spiritismo » si intende « un insieme di fatti straordinari ed ine- 
splicabili colle sole forze naturali note ed ordinarie, nonchè un insieme 
di dottrine, su quelle fondate, che affermano la possibilità di una co- 
municazione tra i viventi e gli spiriti dei defunti, mediante persone do- 
tate di speciali qualità (medium) e una evoluzione progressiva dell’anima 
umana attraverso vie successive » (p. 17). 

L’« occultismo » o magia invece vuole essere « una scienza trasmessa 
per tradizione ed essenzialmente esoterica, la quale, basata su un com- 
plesso di dottrine cabalistico-ermetiche, consisterebbe nell’acquisto e nel- 
l'esercizio di poteri magici e straordinari, capaci, in certo modo, di do- 
minare la natura » (p. 18). 

Mentre la «metapsichica » o ricerca psichica non è altro che « un 
tentativo di applicare i metodi scientifici, propri della psicologia speri- 
mentale e delle altre scienze positive, allo studio dei fenomeni medianici 
per dimostrarne l’esistenza e, una volta accertata, precisare le leggi alle 
quali obbediscono quei fenomeni e spiegarne le cause » (p. 19). 

Pertanto, occultismo e metapsichica non costituiscono oggetto di trat- 
tazione particolare da parte dell’A., per quanto ne siano presi in con- 
siderazione alcuni aspetti. 

Che lo spiritismo abbia sempre interessato e continui ad interessare 
ancora una non ristretta cerchia di studiosi e di « curiosi », nessuna me- 
raviglia. L'uomo è sempre stato affascinato da tutto ciò che si presenta 
velato di « mistero », ha sempre sentito l'urgenza di una risposta sod- 
disfacente al terribile problema dell’al di là, e, per un’esigenza sentimen- 
tale, è spinto a mantenersi ancora in comunicazione con le persone care 
scomparse. Di qui appunto il fascino e l’attrattiva esercitati dallo spi- 
ritismo, tendenti a decifrare l'enigma della morte e a ricongiungere i 
viventi con i trapassati in tutti i tempi della storia e presso tutti i popoli. 

Inteso come comunicazione ed evocazione degli spiriti esso risale in- 
fatti agli stessi albori dell’umanità. Conosciamo dalle testimonianze di 
Erodoto (I, 92), Pausania (III, 17), Plutarco (De sera numinis vindicta 
X, XVII), Cicerone (Tusc. I, 8), Orazio (Sat. I, 8), Plinio (Hist. nat. XL, 
5), Tacito (Ann. II, 28) tra gli scrittori pagani, nonchè Tertulliano (Apol. 
XXIII), S. Clemente Aless. (Protrept.), Lattanzio (Divin. inst. IV, 27) 
S. Gregorio Nazianz. (C. Iul. XCI), tra gli scrittori cristiani, che gli Egi- 
ziani, Persiani, Greci e Latini rendevano un particolare culto evocativc 
alle anime dei morti. Pratiche ed usi necromantici non mancano del 
resto neppure presso altri popoli primitivi e di cultura inferiore e, come 
si può arguire dalla Bibbia (p. es. Levit. XIX, Deut. XVIII, I Reg. XXVIII), 
persino presso gli Ebrei. 

Ma lo spiritismo moderno, di cui si occupa esplicitamente l’A. nel 
suo lavoro, ha inizio colle esperienze del Mesmer (1778 circa) e più pro- 
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priamente con quelle delle sorelle Fox in Hydesville (1848). Anche i 
profani in materia conoscono le vicende delle due sorelle Fox, Marghe- 
rita e Caterina, rispettivamente di 14 e di 12 anni, che in modo quanto 
mai misterioso, attraverso rumori e colpi, a partire da una sera del marzo 
1848, affermarono di essersi messe in comunicazione con ignote potenze 
d’oltretomba. Il fatto impressionò moltissimo, suscitando l’interesse mor- 
boso degli uomini del tempo e ben presto altre persone, fra le quali 
«medium » che acquistarono poi fama mondiale, cominciarono ad ese- 
guire delle prove per mettersi in contatto cogli spiriti. 

Ciò che invece non è forse noto ai profani è che su queste espe- 
rienze si instaurò una pseudo-religione in netta antitesi con la Religione 
cattolica. Allan Kardec, valendosi infatti delle esperienze delle sorelle 
Fox e di quelle di parecchi altri « medium », tracciò, senza esitazione, 
nel 1857 in una delle sue numerose opere, le linee definitive dell’edificio 
spiritistico quale sussiste ancora ai nostri giorni. 


Il famoso « Credo spiritistico » del Kardec, pur ammettendo in qual- 
che modo l’esistenza di Dio e la sopravvivenza dell’anima, in definitiva 
intende questa in senso contrario alla Fede cattolica nell’affermazione 
che le anime dei trapassati possono reincarnarsi, rispondere al richiamo 
di un «medium », materializzarsi per avere nuovi contatti col mondo 
corporeo, e tutto ciò al di fuori dell’intervento divino. E’ questa la prima 
ipotesi dei fenomeni spiritici, la cui realtà, almeno in alcuni casi, non 
può essere seriamente negata. « Bisognerà ritenere — scrive infatti VA. — 
con la massima sicurezza che, a parte le frodi cui talvolta può ricorrere 
il « medium », nonchè l’influenza (variabile) dell’allucinazione e sugge- 
stione, i fenomeni spiritici sono qualcosa di reale e di certo » (p. 68). Ciò 
non vuol dire però che l’ipotesi del Kardec sia accettabile, Anzi l’A., dopo 
aver fatto una esatta descrizione dei principali fenomeni medianici (pp. 
74-83), fa una lunga e serrata critica della dottrina di Kardec sia sotto 
l’aspetto filosofico che teologico. E questa critica costituisce appunto la 
parte centrale e più originale di tutta l’opera dell’Arrighi. 

L’A. nella sua stringente disanima ha presente le principali posizioni 
del «credo spiritista » così come sono state accettate e formulate dal 
Congresso spiritista di Londra (1928): 

1) Dio esiste come causa suprema di tutte le cose; 

2) esiste l’anima umana, che è unita, durante la vita terrena, al 
corpo fisico perituro, mediante un elemento medio detto « perispirito » 0 
«corpo fluidico » o « corpo astrale »; 

3) l’anima umana dimostra la sua sopravvivenza alla morte del corpo 
fisico mediante la comunicazione medianica degli spiriti, che possiamo 
evocare mentre sono in attesa di una nuova reincarnazione; 

4) l’anima umana si evolve incessantemente verso la perfezione at- 
traverso stadi successivi e progressivi mediante la reincarnazione; 

5) la responsabilità individuale e collettiva fra gli uomini è in stretta 
relazione con la legge del Karma c di causalità (PSE 

Alla base di queste proposizioni è facile riscontrare anzitutto una 
falsa concezione di materia e di spirito. Corpo fisico, perispirito e anima 
sì trovano infatti su una stessa linea e la discriminante è data soltanto 
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dalla maggiore o minore tenuità o condensazione, come del resto risulta 
meglio dagli scritti di molti spiritisti. 

Ora, alla luce di una sana filosofia, appare subito evidente l’assur- 
dità di una tale concezione, che conduce inevitabilmente al più gretto 
materialismo. D'altra parte anche il concetto della divinità, che gli spi- 
ritisti affermano solennemente essere causa suprema di tutte le cose, viene 
ad essere inficiato di materialismo dal momento che Dio è anch’esso spi- 
rito, sia pure il Sommo Spirito; e questi non è altro per essi che la ri- 
sultante di infinitesimi fisici, o il nulla, senza un minimo di materia. 

In particolare l’A. si sofferma poi a confutare la teoria del « perispi- 
rito », provando che la concezione di una entità intermedia tra anima e 
corpo è assolutamente incompatibile in quanto scompone la natura del 
composto umano. 


Già S. Tommaso si era posto il quesito se l’anima si unisca al corpo . 
mediante un altro corpo intermedio, ed è nota la sua risposta: « Se l’anima 
si unisse al corpo soltanto come motore, sarebbe conveniente dire che 
tra anima e corpo vi siano corpi intermedi... Ma se si unisce come forma, 
è impossibile che gli si unisca con qualche corpo intermedio, perchè la 
forma è quella che dà l’essere in atto per se stessa, e non per qualcosa 
di intermedio; perciò anche l’unità del composto di materia e forma è 
dato dalla forma» (S. Theol. I, q. 76, a. 7). 

Con ciò tuttavia non si nega che possano esservi delle forze, per così 
dire, radioattive, emananti dal corpo di persone dotate di straordinaria 
sensibilità, sotto forma di energia cinetica, luminosa, ecc. ed usate con- 
sapevolmente od inconsapevolmente da esse. In questo caso evidente- 
mente non si tratterebbe di un corpo distinto da quello fisico, bensì di 
un qualche cosa che è parte integrale di esso in quanto vivificato dal- 
l’anima. 

Da un punto di vista più strettamente teologico, viene confutata la 
terza proposizione del credo spiritista secondo la quale l’anima umana 
dimostra la sua sopravvivenza alla morte del corpo fisico mediante la 
comunicazione medianica degli spiriti. Voler provare la sopravvivenza 
dell'anima mediante la comunicazione medianica, significa, in definitiva, 
negarla, perchè la natura dell’anima, secondo il pensiero cattolico e di 
S. Tommaso, esclude per sè la possibilità delle manifestazioni spiritiche. 

Per virtù naturale, infatti, le anime separate, confinate come sono 
nei propri ricettacoli, « a conversatione viventium penitus segregantur » 
(Suppl. qa. 69, a. 3). Tuttavia si può ritenere che, per speciale disposizione 
divina, le anime dei defunti si presentino ai viventi. E ciò vale, in via 
eccezionale, sia per i dannati (« ad eruditionem hominum et terrorem »), 
sia per le anime purganti, sia per i Santi (ibid.). Mentre gli angeli per 
la loro natura, non essendo sostanzialmente vincolati a nulla, possono 
« scendere » sulla terra quali messaggeri e possono muovere e modificare 
la materia già esistente e quindi sono in condizione di manifestarsi agli 
uomini, assumendo per es. un corpo senza che si compia un vero e pro- 
prio miracolo; le anime separate, invece, non hanno tale possibilità na- 
turale in quanto l’anima, essendo la forma sostanziale di un solo corpo, 
non può muovere gli altri corpi se non mediante il suo corpo; ma essendo 
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da questo separata non può più muovere naturalmente altri corpi, ap- 
parire ad essi, manifestarsi, ecc. (p. 121). In concreto è chiaro che noi 
non siamo in grado di discernere se sia l’anima di un morto che si pre- 
senti « ex virtute divina », oppure un angelo «in persona animae ». 

Quest'ultima soluzione tuttavia è da ritenersi più probabile, a meno 
che non ci sia un motivo tale per cui si debba pensare altrimenti (p. 
122). Va comunque tenuto presente quali siano, secondo i principi della 
Teologia cattolica, le ragioni che possono giustificare il miracolo. « Cer- 
tamente — scrive l’A. —, non sono quelle stolte o malvagie o curiose 
ragioni che muovono gli spiritisti a tentare una conversazione futile a 
loro piacimento o capriccio o addirittura a scopo di lucro!» (ibid.) 

Alla luce di questi ed altri principi teologici vengono poi esaminate 
e confutate dall’A. alcune nuove ipotesi spiritiche avanzate quasi tutte 
dall’esimio gesuita P. Thurston, concludendo che: 


1) i « disincarnati » non possono essere le anime dei bambini morti 
senza battesimo (p. 123); 


2) i « disincarnati » non possono essere anime di infedeli destinate 
nel limbo (p. 128); 


3) i fenomeni spiritici non possono essere causati da anime che si 
troverebbero nello stato di morte apparente (p. 131); 


4) i fenomeni spiritici non sono dovuti ad esseri intelligenti scono- 
sciuti diversi dagli angeli e dagli uomini (p. 139). 


Ma l’attenzione critica del nostro A. si concentra soprattutto su un 
dogma di importanza essenziale per lo Spiritismo moderno, poichè sta 
a fondamento dell’ipotesi stessa: quello della reincarnazione. 

Secondo l’ipotesi spiritistica infatti i fenomeni medianici sarebbero 
causati da anime che possono essere evocate mentre sono in attesa di 
una nuova reincarnazione. Il che evidentemente presuppone che l’anima 
umana sì evolva incessantemente verso la perfezione attraverso stadi suc- 
cessivi e progressivi mediante la reincarnazione. 


Questa dottrina reincarnazionistica, che a sua volta trova il proprio 
fondamento nella cosiddetta « legge del Karma» o di causalità — ap- 
plicazione particolare della rigidità delle leggi della natura, per cui, come 
c'è una specie di concatenazione rigorosa degli effetti colle loro cause 
nell'ordine fisico, uguale concatenazione c’è nell'ordine morale —, non è 
propria dello spiritismo, ma, con lievi sfumature, ha dei precedenti sia 
in filosofi antichi, come i Pitagorici, sia in moderni, come Schopenauer 
e Schelling e costituisce inoltre uno dei dogmi fondamentali anche della 
teosofia. 

Non si può certo negare che la dottrina reincarnazionistica colle sue 
prospettive molto rassicuranti al di là delle sanzioni eterne, eserciti un 
fascino tutto particolare sui comuni mortali, i quali, angustiati dalla vi- 
sione di un futuro incerto, e forse terribile, trovano in essa un dolce 
acquietarsi dei loro affanni e problemi, conforme all’istinto di giustizia, 
di felicità e di sopravvivenza che ogni uomo sente nel suo intimo. 

Senonchè questa visione rassicurante non è assolutamente sostenibile 
nè filosoficamente, nè tanto meno teologicamente. Innanzi tutto la natura 
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dell'anima esclude la sua preesistenza al corpo, perchè non è una natura 
completa in se stessa ed unita al corpo carnale in modo accidentale — 
come la dottrina reincarnazionistica deve presupporre — bensì incom- 
pleta ed essenzialmente ordinata al corpo in modo tale che l’unione con 
esso sia talmente sostanziale da costituire un essere personale (« unum 
per se »). 

D’altra parte come si giustifica la legge del Karma o di causalità su 
cui poggia in ultima analisi la dottrina reincarnazionistica? 

L’A., sulle orme del P. Gaetani, prova che essa non è in alcun modo 
accertata, che è assurda perchè si impone a Dio stesso, che è ingiusta, 
che non si può spiegare nè colla filosofia nè colla scienza sperimentale 
e che nega la bontà di Dio (pp. 176-181), concludendo molto opportuna- 
mente col P. Mainage che la sua insostenibilità risulta senz’altrò palese 
dal fatto che è amorale in quanto negatrice della libertà umana. 

In opposizione a questa ipotesi spiritica completamente contrastante 
colla dottrina cattolica, secondo la quale le anime dei morti restano se- 
parate dalla comunicazione con i viventi (salvo il caso di veri e propri 
miracoli), una corrente di teologi, non potendosi negare la realtà di alcuni 
fenomeni medianici, è concorde nel ritenere che lo spiritismo, sia quanto 
alla dottrina che quanto alla sua fenomenologia, colle relative pratiche, 
è frutto di intervento degli spiriti del male. 


Questa « ipotesi diabolica » è di molto interesse perchè comunemente 
non si esita ad attribuire all’intervento nei fenomeni medianici di forze 
malefiche la ragione delle gravi sanzioni emanate dalla Chiesa contro lo 
spiritismo. Va tuttavia fatta una chiara precisazione riguardo a questa 
concezione. 

L’A. distingue molto bene tra possibilità, probabilità e certezza di un 
intervento diretto di satana nelle manifestazioni spiritiche. Se, a rigor 
di termini, non si può negare che in genere sia possibile un intervento 
diretto del diavolo in alcuni fenomeni medianici, resta tuttavia discutibile 
che tale intervento sia probabile. La probabilità non è ancora certezza, 
ma è qualcosa di più della semplice possibilità. 

Se si ammette come probabile l'intervento diretto degli spiriti del 
male nelle manifestazioni spiritiche, bisognerebbe prima di tutto essere 
certi che dette manifestazioni non si possono spiegare in alcun modo fa- 
cendo ricorso a forze occulte della natura. E ciò è molto problematico, 
tanto più oggi che si è potuto appunto riconoscere che almeno certi fe- 
nomeni medianici di ordine psichico si possono spiegare scientificamente. 

Con ciò non si nega che lo spiritismo, quanto alla sua dottrina, che 
è un complesso di eresie, non sia in questo senso opera del demonio. Ma 
altra è la questione dottrinale, altra quella fenomenologica. 

«A fortiori» non è accettabile il punto di vista di quei teologi che 
affermano senz’altro che le manifestazioni spiritiche siano con certezza 
opera degli spiriti maligni. Questa concezione andava forse bene nel Medio 
Evo quando in tutti i fenomeni inspiegabili al lume della scienza del 
tempo si scorgeva facilmente lo «zampino del diavolo ». Ma ai nostri 
giorni, oltre che ridicolo, potrebbe essere pericoloso, perchè in caso di 
solenne smentita da parte della scienza potrebbe affievolirsi la stessa 


520 RECENSIONI 


fede nell’esistenza di satana e, indirettamente, essere svalutata l'autorità 
dei teologi. 

E’ appunto per l’intrinseca insostenibilità di questa ultima ipotesi, 
troppo semplicistica, che in definitiva fa ricorso ad un « deus ex machina » 
per spiegare fenomeni almeno apparentemente inspiegabili, che si è an- 
data affermando, anche fra i teologi cattolici moderni, la cosiddetta ipo- 
tesi scientifico-naturalistica. Secondo questa ipotesi, propria dei metapsi- 
chici-animisti, i fenomeni medianici sarebbero dovuti a cause immanenti, 
tanto fisiche che psichiche. In base però agli studi di psicologia ed in ge- 
nere delle scienze sperimentali, mentre si può affermare che alcuni fe- 
nomeni di ordine psichico (come la chiaroveggenza, la xenoglossia, te- 
lepatia, scrittura automatica, ecc.), hanno avuto una sufficiente spiega- 
zione scientifica, non altrettanio finora si può dire di quelli di ordine 
fisico (come i movimenti ritmici della tavola, le materializzazioni, le le- 
vitazioni, l’uso di strumenti a distanza, ecc.). 


Ciò non toglie tuttavia che in un domani non si possa arrivare a 
spiegare scientificamente anche questi ultimi fenomeni di ordine fisico, 
ammesso — ben inteso — che abbiano una consistente realtà e che non 
siano frutto di frode o di inganno. 

Nè si deve considerare troppo azzardata questa ipotesi, atteso che 
le scienze sperimentali hanno raggiunto negli ultimi decenni risultati sor- 
prendenti. 

L’A., giunto così al termine della sua fatica, si domanda: « Qual’è 
l'atteggiamento della Chiesa cattolica nei confronti dello Spiritismo »? 
Evidentemente quanto alle dottrine ed alle pratiche spiritiche, la Chiesa 
è stata ed è ostile, in quanto le prime sono un impasto di vecchie eresie 
presentate sia pure in una forma moderna, mentre le seconde debbono 
essere bandite per ovvi motivi di carattere morale e spirituale, dato che 
favoriscono la superstizione e preparano il terreno più adatto ad una 
maggiore diffusione dell’errore. 

Per ciò che riguarda invece la natura dei fenomeni medianici l’at- 
teggiamento ufficiale della Chiesa finora è stato quello di una totale 
astensione, non nel senso che abbia proibito agli scrittori cattolici di 
trattare codesta materia, ma solo nel senso che Essa non si è dichiarata 
ufficialmente nè in favore nè contro le due ultime ipotesi. 

Stando così le cose è evidente che la Chiesa non impedisce l’inda- 
gine scientifica sui fatti medianici, purchè svolta da veri uomini di scien- 
za, regolarmente autorizzati dall'Autorità ecclesiastica. 

A chiusura crediamo opportuno riportare il giudizio autorevole del 
Card. Lercaro, il quale elenca i pregi indiscutibili dell’opera di P. Gio- 
vanni Arrighi: « Il libro è assolutamente sobrio; privo di aneddoti, pe- 
raltro difficilmente attendibili e documentabili; in ogni pagina — si può 
dire -- traspare un profondo rispetto per il pensiero di tutti i teologi, 
anche moderni, che hanno studiato lo spiritismo e portato il loro non 
facile contributo dottrinale al riguardo. Nessuna presa di posizione az- 
zardata o ingiustificata; nessuna osservazione non appoggiata alle verità 
di Fede o teologiche; nessuna presunzione da parte dell'Autore. Anzi, 
nelle sue pagine così dense di contenuto, ma scritte con vivacità e serena 
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obiettività mi è piaciuto il suo vero senso di prudenza cristiana, insieme 
al desiderio, pienamente raggiunto, di porre in evidenza problemi tuttora 
insoluti nel campo della ricerca psichica, dopo aver indicato e ricordato 
con assoluta chiarezza di dottrina le sicure basi teologiche e filosofiche, 
solo appoggiandosi alle quali quei problemi possono venire studiati dalla 
scienza empirica. E di un’opera che facesse — per così dire — il punto 
sull'attuale pensiero cattolico in merito allo spiritismo ed alle sue dot- 
trine, si sentiva il bisogno, sia per riuscire ad avere una visione d’insieme 
di ciò che su tali argomenti è stato scritto in campo ecclesiastico, sia so- 
prattutto perchè la psicologia sperimentale ha fatto, in questi ultimi 
anni, dei progressi che non debbono essere ignorati dallo studioso obiet- 
tivo ». 5 
La chiarezza, l'interesse e la vivacità della trattazione agevolano la 
lettura dell’opera, la quale va certo considerata come una guida aggior- 
nata e sicura per chi voglia affrontare il problema spiritico ed averne 


una completa visione. 
Lorenzo Gherardì O. P. 


* * * 


Alfredo Sonelli - Storia della filosofia. Inquadratura - Ed. Cetim, Milano 
1955, pp. 266. 


Quanto i nostri severi Professori di Filosofia siano diffidenti nei ri- 
guardi di ogni manuale filosofico che si presenti in forma schematica, di 
sunto o di inquadratura, è cosa risaputa. Schematizzare la Filosofia è an- 
zitutto un’impresa per lo meno tanto difficile quanto la quadratura del 
cerchio. Non solo, ma schematizzarla è un atrofizzarla, un vanificarla. Il 
pensiero filosofico dalle sue preistoriche origini fino ai nostri giorni è un 
discorso unico, che si svolge dialetticamente senza interruzione, e che per- 
tanto non si può assolutamente scindere in tanti piccoli monologhi, am- 
messo — s'intende — che gli si voglia dare un senso. E il senso della Fi- 
losofia sta appunto in questa sua continuità di ricerca attorno ai grandi 
problemi che hanno sempre assillato ed assillano gli uomini, ricerca che 
è associata anche quando le soluzioni si presentano a prima vista isolate. 
Il filosofo non può essere mai un isolato, anche se indipendente. La sua 
speculazione implica necessariamente la speculazione degli altri, sia che 
si intenda la filosofia, conformemente alla concezione classica, come una 
cognizione profonda delle cose che ci dà spiegazione con certezza ed evi- 
denza della loro natura, origine e finalità, sia che si consideri, con i mo- 
derni, come un atteggiamento di pensiero e di vita tendente alla com- 
prensione del reale in tutta la sua poliedrica varietà. D'altronde conosce- 
re per esempio la soluzione data da Platone al problema della conoscenza 
e quella data da Aristotele o da S. Agostino o da Kant, non è filosofia e 
non è neppure storia della filosofia, se è vero che storia e filosofia coin- 
cidono, ma tutt’al più una cronistoria filosofica spezzettata ed insignifi- 
cante. E’ per questo che ogni esposizione storica della filosofia non può 
essere altro che un ripensamento assimilativo e personale delle varie 
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soluzioni date dai filosofi ai problemi fondamentali della filosofia stessa. 
Scopo di ogni professore di filosofia è pertanto quello di stimolare gli a- 
lunni a questo ripensamento personale, come faceva Socrate con la sua 
famosa arte « maieutica », momento positivo del dialogare filosofico. 

Queste istanze dei nostri severi professori di filosofia non sono, in ve- 
rità, senza fondamento, almeno in parte. Senonchè, se è vero che ogni 
regola ha le sue eccezioni, eccezioni potrebbero e dovrebbero darsi anche 
in questo campo dei testi di filosofia a utilità dei nostri studenti. Tale ci 
sembra il presente lavoro di Alfredo Sonelli, O. P. 

E’ un volumetto in 8° piccolo, tanto breve quanto prezioso, in cui la 
storia della filosofia, pur presentata sotto forma di un ripensamento per- 
sonale, soddisfacendo in ciò ad una delle più sentite esigenze dei nostri 
professori, viene svolta sinteticamente con quei caratteri di oggettività, 
che non solo non svisano la personalità dei vari pensatori, ma anzi la 
mettono maggiormente in luce. D’altra parte i vari filosofi con i loro si- 
stemi non ci appaiono nel lavoro del Sonelli come delle proiezioni di dia- 
positive, staticamente giustapposte, bensì come dei fotogrammi di una 
pellicola cinematografica in cui un tema centrale unifica dinamicamente 
tutte le varie sequenze. E il tema centrale unificatore dei vari sistemi fi- 
losofici è rappresentato dal giudizio critico che l’autore dà di essi, in mo- 
do che si ha uno sguardo d’insieme, una visuale completa del continuo 
sviluppo del pensiero filosofico attraverso i secoli. Ciò è senza dubbio un 
pregio non indifferente per un’opera come questa, che si prefiggeva co- 
me intento principale quello « di richiamare l’ambiente storico e psico- 
logico » in cui i diversi filosofi hanno vissuto e, nell’amalgama incande- 
scente di aspirazioni, di passioni, di gioie e di amarezze, « hanno cercato 
per sè e per gli altri di scoprire il senso della vita e degli eventi e di dare 
all'umanità un ideale di progresso e di civiltà » (Pref.) Saremmo tentati 
di dire che l’autore ha ottenuto di più di quanto si era prefisso. 

L’opera, dopo una breve introduzione sulla natura della filosofia, è 
divisa in cinque parti, in tante cioè quante si suole dividere la storia del- 
la filosofia: greco-romana, cristiano-medioevale, rinascimentale, moderna 
e contemporanea. Senza trascurare alcun filosofo, l’autore molto opportu- 
namente sì sofferma di più su quelli che seppero dare un indirizzo incon- 
fondibile al pensiero filosofico, come Platone, Aristotele, S. Agostino, S. 
Tommaso, Cartesio, Kant, Hegel, Croce e Gentile. Il tutto, ovviamente, 
conforme all’indole del lavoro, in modo quanto mai sintetico e schema- 
tico, ma con una vivida chiarezza. E questa della chiarezza è forse 
la principale dote che risalta subito, anche ad un primo e rapido sfogliar 
di pagine. Meraviglia veramente come l’autore sia riuscito a enucleare 
e puntualizzare con tanta precisione e chiarezza il pensiero sostanziale 
dei grandi filosofi, i quali non di rado sono essi i primi a presentarcelo 
in modo contorto ed involuto. Segno questo che A. Sonelli si è accinto 
al suo lavoro dopo lungo studio sui testi originali e dopo averne assimi- 
lato nel migliore dei modi il contenuto. 

Lo studio del Sonelli sarà di grande utilità per quegli studenti che, 
dopo aver — beninteso — studiato a fondo su testi più diftusi, nell’assil- 
lante preoccupazione del « redde rationem » si stanno preparando agli e- 
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sami. Ma pensiamo che esso sia utile anche per gli insegnanti di filosofia, 
ai quali molto spesso non disdirrebbe davvero un più preciso e chiaro 
schema di lezione per ovvie ragioni didattiche. 


Lorenzo Gherardì O. P. 


Giorgio Del Vecchio: Evoluzione ed involuzione nel diritto - III Ed. - Ed. 
Studium - Roma. 


In questo saggio già stampato in varie edizioni e tradotto anche in 
lingua spagnola, inglese e czeca, l’illustre A. ci spiega sapientemente i due 
fenomeni di progresso ed evoluzione, quanto di regresso od involuzione 
che si attuano anche nel diritto che nasce e rinasce in perpetuo dalla 
complessa natura dello spirito umano. Abbiamo così il « flusso perpetuo 
del diritto nelle sue espressioni positive; ... la possibilità di diversi gradi 
di sviluppo spirituale nelle leggi e nelle consuetudini giuridiche, che pos- 
sono corrispondere, per esempio, tanto ad una fase economica ed elevata 
di civiltà, quanto ad una cieca e violenta barbarie, per citare solo due ca- 
si estremi. In effetto, le maniere di vita, e quindi anche le guise del di- 
ritto, sono infinite. Ubî homo, ibì societas: ubi societas, ibi jus: il diritto 
accompagna sempre e necessariamente così l’ascendere dello spirito, co- 
me il suo decadere, nelle sue manifestazioni sociali » (p. 24). 

Non v’ha conquista del pensiero umano, anche nel campo del diritto 
che possa considerarsi definitiva ed irrevocabile, cioè non soggetta ad es- 
sere combattuta e anche abolita. Ma davanti a questo continuo fluire del 
diritto positivo o storico ciò che si impone al filosofo è la ricerca deonto- 
logica che vuole ricercare il diritto del diritto positivo, se non si vuole 
abbandonarsi alla più supina e fatalistica adorazione del fatto compiuto. 
Dobbiamo « ricercare se sia possibile stabilire un criterio per una scala di 
valori: e cioè una misura di apprezzamento, alla stregua della quale si 
possano determinare i progressì e i regressi » (p. 53). 

Questo « supremo criterio dei valori giuridici come di quelli morali, 
dovrà cercarsi e trovarsi — afferma giustamente l’illustre A. — nella 
stessa natura umana, universalmente considerata. In essa hanno radice 
quelle esigenze fondamentali ed inabolibili che al diritto spetta di armo- 
nizzare » (p. 54). La parola ultima quindi, è all’idea di giustizia, di diritto 
naturale, i cui principi, « impliciti nell’umana natura come vocazione i- 
deale, si sono venuti e si vengono ancora attuando storicamente, attra- 
verso innumeri sforzi, spesso cruenti e non sempre vittoriosi; chè anche 
qui le luci si alternano colle ombre, i progressi colle soste e anche coi 
regressi » (p. 58). 

Per questo, conclude giustamente l’A. « quanto più gravi sono le of- 
fese recate a quell’ideale (di giustizia, del diritto naturale), tanto più alte 
‘— dobbiamo cerederlo -— saranno le sue rivendicazioni. Lux în tenebris 
lucet: anche nelle più fitte tenebre vi è una scintilla che non si spegne; 
e alle notti più fosche seguono le più splendide aurore. 
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Il regresso, o l’involuzione, non sarà mai l’ultima parola, fino a che 
esisterà uno spirito umano, capace per sua natura dell’infinito » (p. 63). 


Reginaldo M. Pizzornìi O. P. 


Giorgio Del Vecchio: Essenza del diritto naturale - II Ed. - Società Ita- 
liana Filosofica del Diritto - Roma, 1954. 


Con questo opuscoletto l’insigne prof. Del Vecchio riafferma la sua 
chiara dottrina circa il diritto naturale, alla cui affermazione egli ha de- 
dicato tutta la sua vita. In questa battaglia per il diritto naturale, l'A. os- 
serva giustamente: « E’ singolare il fatto che, mentre l’uomo comune di 
sana coscienza, quale che sia il suo grado di cultura, non dubita che le 
leggi debbano essere conformi a giustizia, e che vi sia, dunque, un cri- 
terio giuridico di ragione naturale, superiore all’arbitrio di chi detiene il 
potere pubblico, una parte dei teorici della politica e del diritto positivo 
oppone ancora una negazione ostinata all’idea di un diritto ideale e non 
positivo » (p. 6). 

Il vero diritto naturale non va confuso certamente con gli errori del- 
la scuola giusnaturalistica dei secoli XVII e XVIII, con la concezione, più 
o meno mitologica, di uno status naturae presociale elevato a modello; 
il diritto naturale invece ha un valore puramente etico e deontologico; 
indipendente dal suo avverarsi di fatto (p. 9). 


Alla diversità delle circostanze dovranno corrispondere certe diffe- 
renze nelle leggi positive che ad esse si riferiscono, « ma da tuttociò non 
segue menomamente che si debbono rinnegare le esigenze fondamentali 
uniformi della retta ragione, cadendo così nello scetticismo o nell’em- 
pirismo » (p. 11). 

Così conclude giustamente l’A.: « Sì il diritto naturale, come quello 
positivo, appartengono pertanto alla medesima specie logica, pur colla 
differenza che il primo rappresenta nella sua piena e perfetta luce l’idea 
della quale il secondo offre solo riflessi parziali e manchevoli » (p. 14). 


Reginaldo M. Pizzornì O. P. 


Widar Cesarini Sforza: Filosofia del diritto - Ed. Dott. A. Giuffrè - Mi- 
lano 1955, pag. 185. 


Questo volume dell’illustre prof. dell’Università di Roma contiene, con 
più ampi svolgimenti, le sue lezioni di Filosofia del diritto, e ciò vale a 
spiegare quel tanto di carattere scolastico che la trattazione conserva, ma 
che d’altronde non contraddice allo scopo immediato di essa. 

L’A. si ispira alla concezione idealistica del diritto e così afferma 
che « l’idea che la volontà umana, in una sua particolare manifestazione, 
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sia il principio costitutivo del diritto, non è che un aspetto della conce- 
zione fondamentale della filosofia moderna, secondo la quale è lo spirito 
umano, come pensiero e come volontà, che crea inesauribilmente il mon- 
do che appartiene agli uomini..... così mentre la filosofia antica concepiva 
un principio, divino o naturale, trascendente la storia umana, invece la 
filosofia moderna ha scoperto lo spirito immanente nelle opere degli uo- 
mini (pp. 18, 19). 

Pur rispettando le dottrine altrui, anche quando non ci sentiamo di 
approvarle, non ci sentiamo davvero il coraggio, come fa l'illustre A., di 
attribuire ancora al Vico questa concezione idealistica, nonostante i più 
recenti studi (basti ricordare P. Chiocchetti, F. Amerio, C. Cappello, C. 
Cantone, L. Bellofiore...) che fanno del Vico una delle figure più glo- 
riose del diritto naturale classico, greco-latino e cristiano. 

Come si può affermare ancora che «di conseguenza non dovrebbe 
essere più possibile, dopo Vico, pensare il diritto come un ordine giuri- 
dico stabilito una volta per sempre perchè emanazione di Dio o della Na- 
tura o della Ragione e quindi trascendente l’esperienza storica, potendosi 
e dovendosi concepirlo, invece, come il prodotto, rinnovantesi in infinite 
forme storiche, dell’eterna vocazione giuridica dello spirito umano » (p. 19). 

Vogliamo segnalare in questo libro la critica alle dottrine del Croce 
(pp. 22, 26) e del Gentile (pp. 26, 30) circa la loro concezione del diritto 

Concludendo possiamo affermare che questo volume, nonostante la 
sua impostazione idealistica, riuscirà molto utile ed interessante per gli 
studiosi degli eterni problemi della Filosofia del diritto. 


Reginaldo M. Pizzorni O. P. 


Widar Cesarini Sforza: Guiìda allo studio della filosofia del diritto - IV 
ed. - Libreria editrice delle Ricerche - Roma 1955, pagg. 187. 


La presente edizione del noto volume dell’illustre A., è la ristampa 
senza modificazioni della III ed. apparsa nel 1949, con sole poche aggiunte 
nelle parti bibliografiche, a scopo di aggiornamento. 

Crediamo che questo volume sarà ancora molto utile specialmente per 
chi inizia lo studio della Filosofia del diritto, in quanto in esso abbiamo 
un chiaro ed obiettivo panorama delle principali dottrine sia antiche che 
moderne in materia, ed inoltre anche una abbondante e particolareggiata 
bibliografia per ogni singola dottrina in fondo ad ogni capitolo. 

Chiude poi il volume una aggiornata « Appendice Bibliografica » più 
generale (pp. 157, 185) di opere scelte allo scopo di facilitare un ulteriore 
approfondimento dei problemi filosofico-giuridici, nonchè la conoscenza 
dei principali autori. 

Reginaldo M. Pizzorni O. P. 
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L. D'Ancona: La Psicologia sociale negli Stati Uniti d’America - Ed. Vita 
e Pensiero - Milano 1954. 


Il D'Ancona, professore di Psicologia all’Università Cattolica, con il 
presente volume ci fa entrare in un mondo veramente nuovo, non solo per- 
chè la Psicologia Sociale è una branca che si è sviluppata da poco, ma 
anche perchè in genere, bisogna confessarlo francamente, su tali studi noi 
in Italia siamo abbastanza arretrati. Il Prof. D'Ancona ha potuto costa- 
tare personalmente nella sua permanenza negli Stati Uniti quale impo- 
nente mole di ricerche si stiano eseguendo in questo paese nel campo 
della psicologia. 

Dopo vari anni di continui studi in laboratorio, gli studiosi si sono 
dovuto rendere conto che l’uomo studiato così privatamente, astratto dal- 
le circostanze della vita, non poteva dare dei risultati completi e reali: di 
qui la necessità di studiarlo anche nel complesso sociale. 

Gustave Le Bon fu il primo a studiare la psicologia della folla (La 
Psycologie des Foules, 1895) giungendo a parlare di « una mente colletti- 
va» in quanto che nella folla l'intelligenza dei singoli è soppressa e ciò 
che domina è l'inconscio. Naturalmente quest’autore giunse a delle esage- 
razioni, sopprimendo la soggettività e riducendo l’uomo a mera passività 
di fronte ad un ambiente. 

Sarà solo con gli studi del Mc Dougall e del Ross, ambedue inglesi, 
che si inizia il periodo dell’elaborazione scientifica della psicologia socia- 
le. Però di questi due autori quello che ha avuto più influsso negli Stati 
Uniti è stato il Ross. Il Me Dougall non è riuscito a farsi una tradizione 
in quanto egli partiva da presupposti filosofici, ciò che è contrario alla 
mentalità americana. 


La Psicologia Sociale in America deve il suo primo impulso al filosofo 
Wiliams James il quale introdusse il concetto di «self » rendendolo un 
concetto strettamente sociologico. Però James non riuscì a risolvere. il 
grave problema, se cioè la psicologia sociale doveva considerarsi come 
una branca della sociologia oppure della psicologia. 

Con Allport la psicologia sociale avrà un indirizzo sperimentale. Egli 
si oppone energicamente alla teoria del « group mind » di Le Bon, insi- 
stendo sul fatto che la psicologia sociale deve iniziare il suo studio dal 
comportamento dell’individuo, dalla sua coscienza. « Gli individui si com- 
portano diversamente quando sono soli e quando sono in società proprio 
per il diverso modo di funzionare della loro coscienza ». 

Dopo Allport nella psicologia sociale americana sorsero tre indirizzi 
ben differenti. 

Il primo, quello « sperimentale » porrà l’accento sul carattere concreto 
e di esperienza, escludendo qualsiasi teoria. 

Il secondo sarà l’indirizzo « culturale », il quale si baserà sul « Frames 
of Reference » (schemi di riferimenti) o «norme sociali » giungendo alla 
conclusione che « noi vediamo il mondo come siamo stati educati a veder- 
lo nella nostra famiglia, dai nostri amici, dalle istituzioni, cioè come que- 
sti lo vedono. Se fossimo stati educati in una cultura differente, avrem- 
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mo imparato a conoscere l’ambiente fisico in un modo completamente dif- 
ferente: la ragione per la quale agiamo e pensiamo in un dato modo è 
che siamo prigionieri della nostra tendenza a vedere in quel modo » (p. 38). 

La terza scuola è quella « ecclettica », la quale si è proposta di dare 
una certa unità alle varie tendenze, riunendo vari elementi e vari contri- 
buti, e da qui trarre una teoria generale. Di qui la « Field Teory » la qua- 
le tende proprio a dare una sintesi. 

Il P. Gemelli in una conferenza faceva notare come gli Stati Uniti a- 
vessero affrontata la guerra non solo con le armi ma anche con il contri- 
buto degli Psicologi. 

Tale fatto viene messo in luce dal Prof. D’Ancona nel capitolo « Ap- 
plicazione della psicologia sociale ». 

« La guerra fece sorgere una quantità di problemi sociali: gli psico- 
logi si trovarono improvvisamente sospinti a trovare la soluzione. Dovet- 
tero affermare al massimo le tecniche di ricerca che già usavano ed esco- 
gitarne delle nuove. 

Fu studiata, per es. la psicologia della propaganda rivolta contro il 
nemico, ed in questo modo psicologi entrarono a far parte degli organi 
governativi ad es. nell’« Office of Strategic Service », nel « Psycological 
Warfare Division of The Army ». La « Morale Division of The U. S. Stra- 
tegie Bombing Survey » iniziò a svolgere uno studio speciale sugli effetti 
dei bombardamenti sul « morale nazionale ». 

Il D'Ancona pone in risalto anche l’indirizzo della psicologia del do- 
poguerra, caratterizzata dall’assoluta necessità di « Integrazione culturale ». 
Soltanto questa potrà permettere di partecipare in modo pieno ed integra- 
le alla società ed alla vita dei nostri tempi, da ultimo portare la pace nel 
mondo (p. 67). Per venire a tale aspirazione nel 1947 si è costituita a 
New York la « Fondazion For Integreted Education » la quale pubblica la 
rivista « Main currents in modern thought » la quale si propone di trovare 
un principio integratore che sia comune a tutte le varie scienze, dalla fi- 
sica alla matematica, dalla chimica alla biologia, dalla sociologia alla fi- 
losofia, alla storia, ecc.. 

Questo bisogno di unità della cultura in genere è un fatto importan- 
tissimo in quanto che alla cultura americana in genere manca un ordina- 
mento teoretico, l’unico capace di conferire carattere unitario (p. 67). Già 
il Tocqueville nella sua opera classica « Democracy in America » faceva 
notare un secolo fà la mentalità empiristica, pragmatista degli americani 
e la loro poca tendenza alla filosofia astratta. Anzi noi potremmo dire che 
il Pragmatismo di W. James è l’espressione autentica e fedele del carat- 
tere del popolo americano, per il quale ciò che valgono sono i fatti. 

Riguardo alla psicologia sociale il D'Ancona riporta le parole del Grod 
il quale scrive che «la psicologia sociale rassomiglia ad una di quelle 
città gigantesche che si sono sviluppate senza un piano regolatore, che 
non hanno personalità, ma che tuttavia hanno una funzione vitale a causa 
di tutte le attività indispensabili di cui sono la fucina » (p. 84). 

Dobbiamo ringraziare il Prof. D'Ancona d’aver mostrato con profonda 
competenza al pubblico italiano un altro aspetto della vita e della men- 
talità americana. Questo lavoro sarà adatto non solo per gli specialisti in 
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materia di psicologia, ma nache per tutti quelli che desiderassero cono- 
scere più a fondo l’animo degli americani. 


Ignazio Narciso O. P. 


A. D'Amato O. P.: Il cammino di una grande idea - Presentazione del- 
l'avv. Carnelutti - Zanichelli ed. - Bologna 1959. 


Avviene talvolta che di fronte alla letteratura apologetica di qualche 
Istituzione si abbia una certa prevenzione; potrebbe perciò anche capitare 
che qualcuno vedendo esposta l’ultimissima opera di Padre D’Amato sul- 
l'Ordine Domenicano pensasse che essa fosse soltanto una semplice eser- 
citazione letteraria o una pedante elencazione di fatti storici. 

Basta invece appena appena avvicinarsi a quelle pagine per sentir- 
ne uscire un tale semplice lirismo, da creare nell’animo il presupposto di 
una vera poesia, cantata sulle note di un amore infinito all’Idea per la 
quale l'A. ha scritto. 

Ed è qui forse l’essenza vera di questo libro: che da esso ciascuno 
può capire veramente le linee fondamentali dell’Ordine Domenicano, sen- 
tendone però con i rigidi schemi monastici, non le paventate restrizioni 
conventuali, non la creduta freddezza di stanze disadorne, ma invece l’ar- 
monia di una Organizzazione, che fonda sulla profonda Conoscenza e sul- 
la grande Carità tutto il suo dinamismo. 

E Padre D'Amato ha voluto donare proprio questo al lettore, tanto 
‘spesso distratto dalle cure di questo aridissimo mondo: la sensazione, la 
sicurezza che esiste anche il modo di concepire la vita e di crearla fuori 
da schemi egoistici, fuori da cattiverie inconsulte e senza avvenire, fuori 
da orizzonti troppo ristretti ed angusti, di crearla cioè senza che il « timeo 
Dominum transeuntem » rappresenti una minaccia od un terrore, ma sol- 
tanto l'amplificazione massima di un desiderio di dedizione all’Ideale. 


Non a caso la prima parte del libro è dedicata allo Spirito: la Storia 
dell'Ordine è conseguenza sì delle vicende del mondo nelle sue espressio- 
ni politiche o materiali, ma anche e specialmente del modo come i Pre- 
dicatori affrontarono e affrontano le battaglie per la Chiesa. La storia 
delle loro vicende è qui narrata per larghi squarci su amplissimi panora- 
mi, che danno veramente l’impressione delle grandi conquiste spirituali 
che i Domenicani realizzarono; mentre nessuno spunto polemico sfiora la 
nostra mente (se non quelli che, per confronto, scaturiscono dal nostro 
pensiero, dopo aver meditato lo scritto), l’animo si riempie di dolcezza nel 
riandare con l’A. agli elementi della formazione dello spirito dei Predica- 
tori. Il bianco delle loro vesti è anche il simbolo del loro carattere: un 
bianco che fa comprendere da che parte sia il nitore, la chiarezza, la Ve- 
rità, ma anche un bianco che non ammette in nessun modo la minima 
ombra. 

Si può trarre anche questo pensiero leggendo il libro di P. D'Amato e 
seguendolo nelle pennellate che descrivono gli Uomini che fecero l’Ordi- 
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ne, da San Domenico al meno conosciuto dei Padri: che questi Frati pro- 
prio dalla parte più dolce della loro Regola, traggano le forze per essere 
davvero dei campioni della Fede, dei Cavalieri di un ideale, che anzichè 
affievolirsi nel tempo, ha trovato in esso la dimostrazione più palese della 
sua validità secolare. Sette secoli: lungo il tempo, ma ben poca cosa in 
confronto all’Idea, che travalica qualunque confine che la nostra immagi- 
nazione può porre e si presenta anche oggi, come sempre, agile, pronta, 
moderna, adatta alle nostre esigenze, ai nostri crucci, ai nostri bisogni, 
alle nostre sofferenze. 

Anche dei laici: per questo l’A. ha voluto nell’appendice ricordare 
anche il Terz’'Ordine; c’è posto per tutti, in tutte le forme, per tutti gli 
stati d’animo, per tutte le speranze. 3 

Meditando su quanto l’A. ha scritto sovviene che è logico che tutto 
sembri così vivo ed attuale: quanto di tutta la Regola è basato sulla con- 
templazione! Ed è in essa che possiamo annullare anche tutti i nostri e- 
goismi e salire, verso la Carità suprema, vivere veramente, contemplando. 

Perciò tutti coloro che avranno la gioia di leggere questo volume, in- 
teressante per la Storia, ma fondamentale per la Speranza che può far 
nascere o rinascere nell’animo, capiranno di non aver speso invano il lo- 
ro tempo: ogni pagina li avrà fatti pronti a riascoltare la voce bambina 
della loro innocenza, la voce grande della loro Fede, la voce caritatevole 
del loro possibile donarsi. 


Giorgio Stupazzoni 


RIVISTA: DELEESRINVIS4e 


THE THOMIST - A. 1954. 


I - Thomas U. Mullaney O. P.: The Incarnation: de la Taille vs. Thomistic 
Tradition; William H. Kane O. P.: Abstraction and the Distinction of 
the Sciences; Rosemary Zita Lauer: St. Albert and the Theory of 
Abstraction; Thomas Greenwood: Aristotle on M athematical Construc- 
tibility. 

II - Luigi Ciappi: The Presence, Mission, and Indwelling of the Divine 
Persons in the Just; Gavin Ardley: The Physics of Local Motion; Ri- 
tamary Bradley: Naming God in St. Augustine ’s Confessions; Anton- 


Hermann Chroust: The Meaning of Philosophy in the Hellenistic- 
Roman World. 


III - Thomas Kevin Connolly O. P.: The Basìs of the Third Proof for the 
Existence of God; Raymond Spiazzi O. P.: Toward a Theology of 
Beauty; Ann Condit: The Increase of Charity. 


IV - Emmanuel Suarez of the Order of Preachers (1895-1954); John Wri- 
ght: Mary Immaculate, Patroness of the United States; Thomas U. 
Mullaney O. P.: Mary Immaculate in the Writings of St. Thomas; P. 
De Letter S. J.: Original Sin, Privation of Original Justice; George 
C. Reilly O. P.: St. Thomas and the Problem of Knowledge; Adolph 
Tymezak: The Essence of the Sacrifice of the Mass; Santiago Ramirez 
O. P.: The Impact of Theology. 


T. U. Mullaney: The Incarnation: de la Taille vs. Thomistic Tradition. 


Più di venticinque anni fa Padre Maurizio de la Taille presentò al pubblico 
la sua teoria della « Attuazione creata effetto di un Atto Increato» che ebbe 
larghissima risonanza in seno alla teologia cattolica. 

L’autore del presente articolo sostiene che questa teoria mostra incompren- 
sione del pensiero di Capreolo, la sua novità l’oppone alla tradizione, nei suoi 
elementi essenziali è dottrinalmente pericolosa, nei suoi principi metafisici è 
fondata su una grave confusione di idee, non rappresenta quindi una sintesi to- 
mistica ma è contro il tomismo. L’attuazione di cui parla è un concetto costruito 
su di una gravissima ambiguità, essa è detta un effetto « quasi-formale del Ver- 
bo >», ma che cos'è una causa quasi-formale? E’ intrinseca o estrinseca? Il Verbo 
non può, com’è evidente, essere una causa intrinseca di una creatura, allora 
dev’essere causa estrinseca, ma in questo caso l’attuazione dell’umanità di Cristo 
dev’essere attribuita alle tre Persone insieme e non costituisce affatto una 
relazione diversa da quella che hanno le altre creature con Dio. 


W. H. Kane: Abstraction and the Distinetion of the Sciences. 


Astrarre significa, per S. Tommaso, considerare separatamente cose che non 
sono nella realtà separate ma unite realmente. L’astrazione della forma è per- 
tanto fondata sulla composizione di ogni soggetto di materia e forma, è que- 
st’ultima che viene isolata. Grazie all’astrazione si rende possibile nel tomismo 
la distinzione tra le scienze. S. Tomaso distingue prima tutte le scienze in due 
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grandi categorie, le scienze operative e le scienze speculative. Le scienze ope- 
rative si distinguono tra loro secondo le cose che possono da noi esser fatte e 
che postulano principi operativi differenti. Le scienze speculative si distinguono 
secondo le differenze essenziali delle cose che possono essere conosciute. In modo 
particolare la matematica è resa possibile dal fatto che l’accidente della quan- 
tità può essere considerato astratto dalla sostanza e dagli altri accidenti. 


R. Z. Lauer: St. Albert and the Theory of Abstraction. 


Il pensiero di S. Alberto sull’astrazione si può ridurre ai seguenti punti: 

1) Ogni conoscenza naturale in questa vita comincia con l’esperienza sen- 
sibile. 2) L’intelletto agente, « virtus » dell'anima, astrae le specie intelligibili 
dai fantasmi. 3) L’intelletto possibile può essere attuato da specie anche senza 
la mediazione dei sensi, come avviene per i beati. 4) La conoscenza ottenuta per 
grazia non avviene mediante astrazione come quella naturale. 5) Al livello na- 
turale non esiste alcuna illuminazione divina sull’intelletto ma solo quella del- 
l'intelletto agente. 


T. Greenwood: Aristotle on Mathematical Constructibility. 


La matematica moderna è meno lontana da Aristotele che da Platone. Ari- 
stotele ritiene il numero come collezione di unità, come pluralità discontinua 
ottenuta per addizioni successive di unità all'unità. A differenza di Platone di- 
stingue nettamente figure geometriche e numeri e accetta anche il concetto 
dell’origine parzialmente costruttiva della matematica. 


L. Ciappi: The Presence, Mission, and Indwelling of the Divine Persons 
in the Just. 


Acuta e attenta analisi del concetto di inabitazione delle Persone Divine 
nel giusto e dei concetti ad essa connessi di « presenza » e di « missione ». Le 
Sacre Scritture parlano di presenza delle Persone Divine nel giusto (Cfr. « Jo. » 
14, 235 14, 15-17; 16, ‘7; 15, 26; «II Cor.» 6, 16; <« Rom. >-5, 5;.«I'Cor> 3, 16-17; 
6, 19; « Gal. » 4, 6) in senso psicologico, ossia intenzionale e affettivo, e in senso 
ontologico. I teologi moderni hanno formulato diverse tesi per stabilire le re- 
lazioni tra i vari aspetti di questa presenza e per inquadrarne gli effetti. Il pen- 
siero di S. Tomaso può essere riassunto nei seguenti punti: 1) Tutta la Trinità 
abita in noi attraverso la grazia. 2) Noi siamo figli di tutte le tre Persone della 
Santissima Trinità. 3) La reale e sostanziale presenza delle tre Divine Persone 
nell’anima in grazia è dovuta propriamente alla loro comune attività nella pro- 
duzione della grazia. 4) L’invisibile processione o missione delle Divine Persone 
nell'anima in grazia è attribuita solo al Figlio e allo Spirito Santo perchè essi 
solo hanno la loro origine da una o più delle altre persone in seno alla Trinità. 
5) L’unione fisica, immediata e sostanziale tra le Divine Persone e la nostra 
anima in questa vita avviene esclusivamente nella sfera della causalità efficiente. 
6) L’unione col Dio Uno e Trino, come oggetto di conoscenza sperimentale e di 
amore appartiene all’ordine soprannaturale. 7) I bambini battezzati sono già at- 
tualmente tempi dello Spirito Santo e della Trinità che causano in loro la grazia, 
ma il modo con cui posseggono la Trinità come oggetto di conoscenza e di amore 
è solo virtuale. 8) Ogni giusto col dono della sapienza e della carità può godere 
della presenza delle tre Persone e accrescerla fino alla vita unitiva. 


G. Ardley: The Physics of Local Motion. 


L’autore si sforza di mostrare che la concezione di Galileo e di Newton sul 
moto locale (teoria dell’impeto, già proposta da Buridano) che escludeva quella 
aristotelica del mezzo fluente e impellente è oggi definitivamente crollata per 
dar luogo a concezioni che in un certo modo si possono considerare un riacco- 
stamento alla concezione aristotelica. 
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A. H. Chroust: The Meaning of Philosophy in the Hellenistic-Roman World. 


Cinquantasei pagine di accurata analisi condotta fedelmente sulle fonti del 
pensiero greco ellenistico e del pensiero romano per ricercare il senso che i vari 
filosofi, le varie scuole, le varie tendenze filosofiche davano al termine « filosofia >». 


T. K. Connolly: The Basiìs of the Third Proof for the Existence of God. 


L’interpretazione della terza via di S. Tomaso ha negli ultimi trent'anni 
diviso i tomisti. Il problema fondamentale è questo: la terza via è basata sul 
concetto di causalità o sul concetto di tempo? Nel primo caso come si distin- 
guerebbe dalle prove precedenti? Nel secondo caso come si avrebbero principi 
solidi alla sua base? 

Nella Somma Teologica S. Tomaso dimostra l’esistenza di Dio dall’esistenza 
di cose semplicemente possibili. Nel Contra Gentes dall'esistenza dei possibili 
prova l’esistenza di Dio. Qui si insiste sulla causalità, lì insieme sui concetti 
di tempo e di causa. 

E’ da Giovanni di S. Tomaso, seguito poi da Gonet, Billuart, Gotti, Del 
Prado, Van der Mersch, Garrigou-Lagrange, Pegues ecc., che la terza via è stata 
interpretata in modo rigorosamente metafisico e il concetto di tempo è stato 
messo da parte. Ma nel 1924 il P. Gény S. J. sollevò alcuni dubbi sulle prove 
tomiste e ne nacque una polemica che vide impegnati i nomi illustri di P. Ser- 
tillanges O.P., P. Descogs S.J., Chambat O. S. B., P. Héris O.P., Bouyges S.J., 
Boyer S.J., P. Maquart, P. Deandrea O.P., P. Van Steenberghen, P. Degl’Inno- 
centi O.P. Considerata la terza via nel contesto di tutto il pensiero di S. To- 
maso bisogna riconoscere che essa ha la sua forza soprattutto dai concetti me- 
tafisici di ente necessario e contingente, ma si domanda: fa essa leva anche sul 
concetto di temporalità dell’essere contingente? Notiamo prima di tutto che San 
Tomaso articola metafisicamente la sua prova procedendo dagli esseri possibili 
all'essere necessario ma suppone la distinzione tra l’essere necessario per neces- 
sità ricevuta e l’essere necessario per necessità intrinseca. Trovata la necessità 
nelle cose ci si domanda dell’essere necessario fonte della necessità delle cose. 
L’essere possibile ci fa pensare al necessario, il necessario ci fa pensare al ne- 
cessario per sè. Questo è Dio. Dal momento che è necessario per sè esclude ogni 
potenza al non essere e quindi è eterno, esclude ogni ordine anche logico e og- 
gettivo al non essere e quindi è immateriale, in quanto immateriale è intelli- 
gente. Ora la considerazione della temporalità è implicata dalla considerazione 
dell’essere possibile ma non da quella dell’essere necessario (sia pure di neces- 
sità ricevuta) ma appunto dalla considerazione dell’essere possibile e temporale 
si passa alla considerazione del necessario e si ricerca il necessario per sè. Così 
pur restando la tesi tomista dell’impossibilità di dimostrare che il mondo non 
sia eterno, ha tutto il suo valore un procedimento che parte dalla temporalità 
delle cose del mondo. 


R. Spiazzi: Toward a Theology of Beauty. 


Ampia e profonda analisi del bello come partecipazione della Bellezza In- 
creata. Dio è la causa della bellezza delle cose perchè Egli è la causa di tutto 
il loro splendore, della loro armonia, della loro integrità e totalità. Ma Egli non 
è solo causa, efficiente, bensì anche esemplare e finale. La rivelazione però, e 
quindi la fede, ci apre la porta a una ulteriore conoscenza della bellezza di Dio 
nella sua intimità, nella processione delle persone, e il Verbo incarnato ha 


espresso in forma creata in sè e nella sua Madre questa bellezza intima dell’in- 
creata intimità divina. 


P. De Letter: Original Sin, Privation of Original Justice. 


Una grave questione teologica divide i tomisti nell’interpretazione di S. To- 
maso. Essa può così formularsi: comprendeva la giustizia originale, la cui pri- 
vazione costituisce il peccato originale, la grazia santificante o questa era ade- 
guatamente distinta da essa per quanto non separabile? 


Prima del 1915 i moderni tomisti ritenevano comunemente che la più fedele 
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interpretazione di S. Tomaso fosse quella che stabiliva la grazia santificante 
elemento formale della giustizia originale, ma in quell’anno il P. Martin O. P. 
mise in questione tale interpretazione e in seguito alle ricerche del Bittremieux 
e di P. Kors O.P. si giunse alla conclusione che per S. Tomaso il peccato ori- 
ginale è la privazione della giustizia originale cioè della rettitudine preterna- 
turale della natura; necessariamente connessa con essa, ma adeguatamente di- 
stinta sarebbe la privazione della grazia santificante estrinseca alla primitiva 
giustizia. Il pensiero tomista ha subìto un’evoluzione su tale argomento dopo 
il concilio di Trento sotto la pressione delle sue definizioni, per cui il pensiero 
genuino di S. Tomaso fu trasformato fino al concetto di grazia causa formale 
della giustizia originale. D'altra parte non si può dire che chi volesse seguire 
con rigore il pensiero di S. Tomaso si troverebbe in vero e proprio contrasto 
con le definizioni del concilio di Trento. 


G. C. Reilly: St. Thomas and the Problem of Knowledge. 


La soluzione del problema della conoscenza in S. Tomaso risiede nell'analisi 
del giudizio. Per lui però la filosofia non comincia e non può cominciare col 
problema della conoscenza, perchè una critica della conoscenza presuppone la 
metafisica e la psicologia. Nella sua origine, dice S. Tomaso (« De Ver.» Q. I, 
a. 6) la conoscenza consiste nel divenir cosciente dei primi principi indimostra- 
bili, grazie ai quali si formano i giudizi di verità e di falsità, nei quali soltanto 
c’è la certezza e quindi la conoscenza. I primi principi, a loro volta, sono deri- 
vati dal concetto di ente a cui è opposto quello di non ente. 


A. Tymezak: The Essence of the Sacrifice of the Mass. 


Analisi della teoria di P. Doronzo sul sacrificio della Messa. Questa ritiene 
che il detto sacrificio è essenzialmente relativo e rappresentativo, che l’immo- 
lazione e l’oblazione della Messa è essenzialmente la stessa immolazione e obla- 
zione della croce, che l’immolazione della croce è ripetuta nella Messa « non in 
esse physico, sed in esse objectivo et intentionali ». L’articolo rigetta questa 
teoria in quanto poco chiara e insufficiente. 


S. Ramirez: The Impact of Theology. 


Questo articolo rivendica la posizione della teologia al vertice delle scienze 
umane e la sua subordinazione alla scienza di Dio e alla scienza dei beati. Essa 
è fondata sulla fede e da essa prende alimento pur servendosi di nozioni delle 
scienze umane come strumenti. La sua eccellenza sta in questo che, mentre ri- 
solve tutti i problemi della vita umana naturale, le apre anche un nuovo e più 
ampio orizzonte, quello della, realtà soprannaturale. 


Emmanuele Riverso 


LAVAL THEOLOGIQUE ET PHILOSOPHIQUE - A. 1954. 


I - Griffin: The Interpretation of two Thomistic Definitions of Certitude; 
Labrie: Note sur la definition aristotélicienne du temps; De Konink: 
La part de la personne humaine dans l’oeuvre de la Rédemption; 
Vandry: The Nature of Mary's Universal Queenship; Germain: L’étude 
des éléments dans le « De Coelo » et dans le « De Generatione et cor- 
ruptione »; Langlois: Apercu sur la « philosophie des valeurs ». 


II - Dionne: La grace de Marie est d’ordre hypostatique; Simard: Aristote 
et les caractères généraux d’une théorie scientifique; O’ Flynn: The 
First Meaning of « Rational Process» According to the Expositio în 
Boethium de Trinitate. 
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Griffin: The Interpretation of two Thomistic Definitions of Certitude. 


Questo articolo si propone di esaminare il problema della certezza nel neo- 
tomismo. Esso parte dal pensiero del Card. Mercier (in cui sì ritrova sia una 
specie di epistemologia del dubbio metodico universale, sia la distinzione tra 
certezza spontanea e riflessa) e procede in base ai testi di S. Tomaso. 

L'analisi mostra la differenza che esiste tra senso e intelletto nei riguardi 
della certezza: il senso è per sua natura determinato e certo mentre non è così 
l'intelletto nel suo giudizio. La certezza che è propria all’intelletto non è così 
immediatamente riferita al giudizio intellettuale come è ad esso riferita la ve- 
rità. Per cui nè il senso nè il primo atto dell’intelletto (semplice apprensione) 
sono soggetti di certezza in senso proprio. La certezza può essere attribuita solo, 
in senso proprio, a quei giudizi dell’intelletto che sono assenso a una delle due 
alternative di una contradizione. In tal modo è risolta la questione dell’inter- 
pretazione delle due definizioni della certezza date ca S. Tomaso (In « III Sent. » 
d. 23, q. 2, a. 2, sol. 3 e in «III Sent.» d. 26, q. 2, a. 4): «la certezza non è altro 
che la determinazione dell’intelletto ad una sola cosa» e «la fermezza dell’ade- 
sione della potenza conoscitiva al suo oggetto conoscibile è propriamente detto 
certezza ». Tali due definizioni non possono riferirsi alla conoscenza sensibile o 
alla semplice apprensione se non come a queste può attribuirsi la verità. Esse 
s'illuminano a vicenda e pongono la certezza rigorosamente sul piano della verità. 

L'articolo intende particolarmente respingere l’interpretazione che il Mercier 
dà del concetto tomistico di certtezza, nel senso della prima definizione che in- 
vece sarebbe la meno corretta. 


Labrie: Note sur la définition aristotélicienne du temps. 


Aristotele in « Phis.» IV, cap. 10, ss. ci ha dato un trattatello sul tempo 
definito come misurazione del movimento secondo il prima e il poi. Tale defi- 
nizione intende il tempo come numerazione, come numero e prescinde dal sog- 
getto intelligente che lo pensa. Il tempo è così non continuo in sè ma discreto, 
lo si potrebbe dire continuo solo materialmente per riguardo al suo soggetto. 


Vandry: The nature of Mary’s universal Queenship. 


Questo articolo procede mostrando « prima » come da tutta l’eternità Maria 
fu destinata ad essere regina del regno di Cristo attraverso la sua propria scelta, 
«secondo » che Maria è regina per grazia, perchè madre di Dio, per diritto di 
conquista, « terzo » che la regalità aggiunge alla sua maternità una potenza 
speciale, quella della misericordia onnipotente, « quarto » che l’Assunzione co- 
rona e completa il senso della regalità di Maria rendendola efficiente ed efficace. 


Langlois: Apercu sur «la philosophie des valeurs ». 


Esame dei punti principali della filosofia dei valori. Le concezioni soggetti- 
viste del valore conducono al relativismo e all’arbitrarismo (Christian von Ehren- 
fels, Ribot). La teoria assolutista dei valori (Max Scheler, Louis Lavelle, René 
Le Senne) cerca invece la loro fondazione estrasoggettiva, condizionante anzi 
il soggetto e l’esistenza. In San Tomaso il valore è il « Bonum » che «si con- 
verte » con l’« Ens» (cfr. In «I Ethic.» lect. I, nn. 9-10; «De Veritate » q. 21, 
aa. 1-2 ss.j; «S. Theol.>» I, q. 5, aa. 1-2 ss.). 


Simard: Aristote et les caractères généraux d’une théorie scientifique. 


Esame del metodo scientifico di Aristotele e messa in luce della sua attualità 
ancora oggi innegabile. Contro Pierre Rousseau che (1950) accusa Aristotele di 
aver voluto spiegare il mondo fisico rifugiandosi nella metafisica; contro il 
Meyerson che ha sostenuto (1932) essere la vera dottrina di Aristotele non una 
fisica ma una logica; contro Francois Russo che trova lo Stagirita colpevole 
di insufficiente valutazione della ricerca sperimentale (1951), l’autore dell’ar- 
ticolo sostiene che Aristotele ha formulato ed applicato un metodo di ricerca 
veramente scientifico. Questo metodo, per quanto sia lontano dal conoscere 
l’importanza che la misurazione, l’esperimentazione e l’ipotesi possono avere 
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per la ricerca, è proprio sulla via della metodologia moderna. Esso procede con 
grande sicurezza e fecondità tra subposizioni e fatti e tra questi e quelle proprio 
come fa la scienza moderna, e ciò è visibile con chiarezza nel trattato « De 
Coelo » e in genere in tutti ì suoi scritti scientifici. 


O’ Flynn: The First Meaning of «Rational Process» According to the 
Exposîtio in Boetium de Trinitate. 


Nell’« Expositio » (Q. 6, a. 1) San Tomaso definisce il procedimento razio- 
nale. Il presente articolo esamina questa definizione la quale mette in luce che 
c'è un procedimento razionale il quale parte dalle costruzioni della ragione che 
sono soggetto della Iogica. 

S. Tomaso, come Aristotele, preferisce chiamare la logica arte anzichè 
scienza, perchè differisce dalla filosofia in quanto suo compito è introdurre l’or- 
dine tra gli atti dell’intelletto; essa dev’essere piuttosto un abito che ha per 
oggetto cose che devono essere fatte, atti intellettivi; d’altra parte, poichè è 
opera dell’intelletto speculativo, questo abito è detto un’arte speculativa e liberale. 

Il soggetto formale della logica sono le relazioni tra i concetti e gli ele- 
menti dei concetti. L’oggettività di queste relazioni dipende dal fatto che le 
«seconde intenzioni» che le costituiscono sono fondate sulle «prime inten- 
zioni» che si riferiscono agl’individui nella loro concretezza. 

La logica, considerando le « seconde intenzioni », stabilisce l’ordine che deve 
esistere tra i nostri concetti, e così insegna le regole generali del ragionamento 
che devono essere osservate in tutte le scienze. In quanto le altre scienze si 
servono di quelle regole, fanno uso della logica. Quando proposizioni che sono 
state stabilite nella scienza della logica servono a elucidare il soggetto di un’altra 
scienza, si ha un processo razionale, che costituisce un uso particolare della 
logica. Il processo che parte dalle «seconde intenzioni » è proprio alla logica 
ma è anche appropriato alla metafisica, poichè la metafisica e la logica sono 
ambedue comuni e circa cose comuni, hanno cioè in qualche modo lo stesso 
soggetto. C'è poi un secondo « processus rationalis » detto dialettico, in opposi- 
zione a quello dimostrativo. Esso si estende a tutte le scienze, compresa la 
metafisica, ma si esaurisce nella ricerca (sistitur in ipsa inquisitione) (cfr. « De 
Trinitate », Q. 6, a. 1), se ne interessano i « Topica ». 

C’è infine un terzo processo razionale che non è nè logico nè dialettico ma 
studia la natura, e si chiama razionale perchè c’è affinità fra il processo reale 
della natura e il carattere discorsivo della ragione umana. Questo terzo pro- 
cesso non esclude però gli altri due, anzi li include in se stesso. 


Emmanuele Riverso 


EPHEMERIDES THEOLOGICAE LOVANIENSES - A. 1954. 


I - P. Pas: La doctrine de la double justice au Concile de Trente; P. De 
Letter: Sacramental Forgiveness of Venial Sins. 


II-III - J. Mouson: Jean-Baptiste dans les fragments d’Héracléon; C. De- 
taye: Le cadre historique du midrash d’Habacuc; P. De Locht: Maurice 
Blondel et sa controverse au sujet du miracle; A. Bertrangs: La vo- 
cation des Gentils chez St. Paul; Fl. Hofmans: De profeet Mozes în 
de Apologie van St. Justinus mart.; B. Van De Walle: La pieté égyp- 
tienne. 


IV - A. Descamps: La carrière scientifique de Monseigneur Cerfaux; M. 
Verbaarschot: De iuridica natura impedimenti consanguineitatis in 
theologia et iure canonico a S. Petro Damiani usque ad Decretales 
Gregorii IX (ca. 1063-1234); L. Cerfaux: Les sources scripturaires de 
Mt. XI, 25-30, 


536 RIVISTA DELLE RIVISTE 


Cyrille Detaye C. J.: Le cadre historique du Midrash d’Habacuc. 

Studiando l’importantissimo manoscritto della grotta di Qumran, quello 
che contiene il maggior numero di allusioni storiche, l'A. cerca di identificare i 
personaggi che vi compaiono. | 

«I Kittim ». La descrizione che vien fatta di questo popolo invasore corri- 
sponde perfettamente ai Romani: vengono dalle <« isole del mare », cioè dalle 
coste del Mediterraneo, sono governati da comandanti, e non da re (allusione 
agli «imperatores » romani), praticano il culto degli stendardi, testimoniato da 
Tacito, Dione Cassio, Giuseppe Flavio, Tertulliano, Cicerone, Plinio il Vecchio, 
e quello delle armi; la «casa d’espiazione » in cui i capi spariscono uno dopo 
l’altro, può identificarsi col Senato, in cui i consoli si avvicendavano spesso. 
In particolare pare più verosimile trattarsi concretamente delle legioni guidate 
da Lucullo e da Pompeo: la loro descrizione, come di invasori violenti, perfidi, 
distruttori di tutti i popoli, può solo convenire a quel periodo. Al contrario l’A. 
non crede che si alluda anche alle legioni guidate da Vespasiano e Tito, e che 
l’avvicendamento di capi nella «casa d’espiazione » rispecchi le lotte dinastiche 
che affiiggevano il trono imperiale nel 68 e 69 (Nerone, Galba, Ottone, Vitellio, 
Vespasiano) : tra l’altro lo vieta il problema cronologico: lo scritto non può es- 
sere posteriore al 67. 

«I Sacerdoti empi ». Il sacerdote empio, le cui azioni e punizione sono pre- 
sentate al passato (col. 8, 16- 9, 2.9-12), vien descritto con particolari che paiono 
verificarsi più che in ogni altro, in Aristobulo I (104-103 a. C.): i « giudizi iniqui » 
sono le crudeltà da lui commesse contro la madre e i fratelli, i « nemici» da cui 
fu circondato, si possono identificare ai consiglieri greci, e le malattie e le 
amarezze d’animo di questo monarca vengono efficacemente riferite da Giu- 
seppe Flavio. 

Il sacerdote empio, le cui punizioni, ancor da compiersi, vengono proiet- 
tate al futuro, lo si riconosce meglio in Alessandro Janneo (103-76 a. C.): al- 
l’inizio fu favorevole alla setta (Janneo lo fu realmente ai Farisei), se ne se- 
parò e abbandonò Dio per amore delle ricchezze (Giuseppe Flavio narra le ri- 
petute spedizioni belliche di Janneo in Transgiordania per impadronirsi di te- 
sori), fu uomo di facili costumi, e si abbandonava all’ubriachezza. 

Quando parla degli « ultimi sacerdoti di Gerusalemme », l’autore del Midrash, 
allude assieme ad Aristobulo I e ad Alessandro Janneo. 

« L’uomo di menzogna ». Se ne ha una descrizione troppo vaga, perchè lo 
si possa identificare con successo. Certo non si deve confondere col sacerdote 
empio. Si tratta di un capo religioso, nemico della setta del Maestro di giu- 
stizia; è un falso profeta, che pare talora anche a capo di soldati. Si potrebbe 
pensare a Ircano I, che, secondo le notizie di Giuseppe Flavio, fu considerato 
profeta. 

«La setta del Maestro di giustizia ». Difficile identificarla: i suoi membri 
dovevano avere «la fede che salva », cioè osservanza della legge e fiducia nel 
Maestro di Giustizia. 

L’A. riconosce di non esser riuscito a identificare questo personaggio. Non 
si presta nè Eleazaro (sotto Ircano I), violento e fomentatore di disordini, nè 
il taumaturgo e giusto Onia (sotto Ircano II). 

In conclusione, il documento pare scritto da pii Giudei, profondamente di- 
sgustati dei. Sommi Sacerdoti Asmonei, religiosamente decaduti, che perciò li 
ripudiano, auspicando il ritorno del legittimo sacerdozio sadogita; nello stesso 
tempo presentono vicini gli ultimi giorni. Si organizzarono poi nel deserto, dan- 
dosi una regola (stralci nel Manuale di Disciplina). 


B. Van De Walle: La piété egyptienne. 


L’Egiziano antico sentiva profondamente il senso della dipendenza dalla 
divinità, dall’Essere onnipotente e onnisciente; ma non la esprimeva solo in ter- 
mini di timore reverenziale, provava anche la fiducia nella divina bontà, nella 
sollecitudine provvidenziale che tutta la creazione proclamava. 

Il culto faceva indiscutibilmente gran parte all’esteriorità e al formalismo, 
ma veniva attribuita anche giusta importanza alle disposizioni interne: pre- 
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ghiere e offerte non hanno valore senza la giustizia e l’intimo sentimento, come 
lo prova questo testo sapienziale della IX-X dinastia: « La virtù del cuore retto 
è accetta a Dio più che il bove di chi commette ingiustizia ». Un altro testo del 
tempio tolemaico di Edfu, esorta i ministri del culto alla purezza legale, perchè 
Horus che servono scruta i cuori. 

Il senso interiore della pietà religiosa è rivelato dai numerosi inni di culto. 
In essi abbondano gli elementi descrittivi e concreti, sopratutto di origine mito- 
logica, ma, in modo sempre più accentuato man mano che ci si avvicina alla 
riforma radicale di Akhenaton, si scopre la nuova tendenza di insistere sugli 
attributi trascendenti della divinità, particolarmente sulla sua azione creatrice 
e provvidenziale. L’A. cita l’inno al Sole dei gemelli Hor e Suti (sotto Amenofis 
III), di cui ecco qualche frase: « Salute a te, Disco del giorno, che hai formato 
gli esseri e creato la loro sussistenza... Tu che sei venuto all’esistenza da te 
stesso, senza esser stato generato ... Formatore dei prodotti del suolo... Madre 
benefica degli dèi e degli uomini... Pastore forte, che conduce bene il suo 
gregge, loro riparo, e che ha creato la loro sussistenza... Colui che s’innalza, 
regolatore dei fenomeni diurni, che suscita le stagioni, grazie ai mesi, il caldo 
a suo piacimento, il fresco a suo piacimento ...». 

Amenofis IV (Akhenaton) scatenò una vera rivoluzione religiosa monetei- 
stica: nell’unico dio solare Aton, sorgente di luce e di vita per tutti gli esseri, 
venivano raccolti tutti gli attributi sparsi nelle altre divinità; e a differenza di 
queste, non è più un dio legato a particolarismi: è il creatore e benefattore di 
tutte le razze umane. Leggere i magnifici stralci dell’inno ad Aton, citato dall’A. 

E tuttavia non si può non rilevare l’impersonalità un po’ astratta di queste 
composizioni. Sentimenti assai più personalmente sentiti si ritrovano nelle mo- 
deste stele consacrati dagli artigiani della necropoli tebana, stranamente rie- 
cheggianti i salmi penitenziali biblici. In essi l’orante esprime la propria espe- 
rienza religiosa sempre più o meno secondo lo stesso schema: dopo esser caduto 
in grave colpa, ed esserne stato punito dalla divinità con una malattia, l’uomo 
pentito si rivolge supplice a Dio, che misericordiosamente lo ascolta e lo salva. 
Eccone un brano: « Mentre il servo è incline a commettere il peccato, il Signore 
è incline alla grazia. Il Signore di Tebe non passa neppure un giorno intiero in 
collera; se si mette in collera, è per un momento, e non ne resta nulla. Il pen- 
timento per noi diventa pace, Amon si rivolge a noi col suo soffio (benefico) ... 
Noi non ricominceremo a tornare indietro ...». Non si tratta più soltanto dunque 
dell’infinita potenza creatrice e conservatrice, ma anche dell’infinita miseri- 
cordia. tratto veramente originale e importante nell’evoluzione della specula- 
zione religiosa egiziana, anche se non furono mai abbandonate del tutto le 
forme tradizionali imbevute di mitologia spesso crassa, e di arido formalismo. 


Mauro Laconi O. P. 


SAPIENTIA - A. 1954. 


I - F. Van Steenberghen: Reflexiones sobre el principio de causalidad; 
O. N. Derisi: Ubicacion metafisica del ser del hombre; A. Gonzalez 
Alvarez: Concepcion del hombre en la linea de la esencia. 

II - A. Caturelli: Donoso Cortes en la Argentina; J. Ruben Sanabria: Exi- 
stencialismo en San Agustin?; W. Bruning: La imagen tradicional 
del hombre en el curso de la historia de la filosofia. 

III - O. N. Derisi: Verdad y libertad; B. R. Raffo Magnasco: Las concep- 
ciones acerca de la ciencia y la necesidad de su coherente integracion; 
M, Gonzalo Casas: Poesia y ser. 


IV - M. F. Sciacca: Dialecticitad de la naturaleza humana y su proble- 
matica esencial en el pensamiento de San Agustin; A. Caturelli: Los 
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grados de perfeccion del alma segun San Agustin; O. N. Derisi: De- 
terminacion de la influencia neoplatonica en la formacion del pensa- 
miento de San Agustin; M. Gonzalo Casas: Fundamentos de la realidad 
en San Agustin. 


J. R. Sanabria: Existencialismo en San Agustin? 


In S. Agostino si trovano delle pagine di autentico sapore esistenzialista; 
in particolare egli sviluppa tre temi cari all’'esistenzialismo moderno: l’interio- 
rità, il tempo, l'angoscia. 

«L’interiorità ». Agostino subì fortemente il fascino della bellezza, e desi- 
derò l’amore delle creature: «Cercavo l’amore, amando l’amore,... perchè 
amare ed essere amato era la cosa più dolce per me». Ma i piaceri non sazia- 
vano la sua sete di felicità; aveva sete d’amore, e gustava solo sensualità. Già 
allora in lui era Dio, che mutava in amarezza gli illeciti piaceri. Allora si ripiegò 
su se stesso, si impegnò a vivere dentro di sè: così incontrò la verità, Dio. Stu- 
diandosi, si accorse di essere egli stesso un enigma: «Io stesso risultai essere 
per me un grande enigma, perchè un grande abisso è l’uomo ». Seguendo il me- 
todo dell’interiorità, non riconoscendo alle cose esteriori che un invito a ritor- 
nare in se stesso, si sforzò di assorbersi nelle meraviglie del proprio mondo in- 
teriore, e riuscì in tal modo a trovare un punto d’appoggio per pensare con 
sicurezza: «Se sono uomo, penso, e se penso, vivo. Non possiamo temere di 
rimanere ingannati in questa esperienza vitale: perchè se ci inganniamo, pen- 
siamo, e se pensiamo, viviamo. Noi conosciamo la nostra esistenza per intui- 
zione... - L’essere e il pensiero uniti formano il primo principio stabile dal 
quale nessuno può dubitare ...: chi dubita, pensa, e chi pensa, esiste ». Nel 
profondo mistero del proprio essere, Agostino finirà col trovare Dio. 

«Il tempo ». Agostino sentiva drammaticamente la contingenza dell’essere 
creato: « Il tempo che si vive, è vita che si accorcia,... il tempo di nostra vita 
è una corsa verso lamorte ». Ma che cosa è dunque il tempo? « Se nessuno me 
lo chiede, lo so; se cerco di spiegarlo a chi me lo chiede, non lo so». Come si 
può misurare l’estendersi del tempo? Il passato non è più, il futuro non è an- 
cora, il presente è un punto inesteso, immisurabile (se si estendesse avrebbe già 
il suo passato ...). Tuttavia noi misuriamo il tempo: passato, presente e futuro 
non esistono che nell’anima, l’impressione che producono nell’anima le cose che 
passano le rimane presente, e le permette ci presentire le impressioni future: 
ecco il tempo. Ed ecco perchè il tempo, con la sua fugacità, con la prospettiva 
della morte, produce nell'anima amarezza e inquietudine. 


« L’angoscia ». I piaceri pagani non gli davano la pace, il tempo fugace lo 
rendeva inquieto: « La vita è miserabile, e la morte è incerta...». Era l’an- 
goscia. Analizzandola, trovò che era qualcosa di ben definito: era sensazione 
incosciente dell’assenza di Dio: « Signore, ci hai fatti per te, e il nostro cuore 
è inquieto finchè non riposa in te». Era disperazione, causata dall’assenza di 
Dio: « L’angoscia è il dolore che opprime i disorientati, i quali camminando cer- 
cano la strada senza trovarla ». Era sete di Dio: « Solo in te si trova il riposo 
supremo e la vita imperturbabile ». Era ricerca dolorosa di Dio, e Dio stesso la 
produceva in lui per attirarlo a sè: « Tardi ti ho amato, Bellezza tanto antica 
e tanto nuova; tardi ti ho amato! Tu eri dentro di me, ed io ero fuori di me, 
e fuori ti cercavo, slanciandomi sulle cose belle che Tu hai creato. Tu eri con 
me, ma io non ero con te... Tu mi hai chiamato, e hai gridato forte, fino a 
romper la mia sordità. Mi vibrasti un raggio della tua luce, e dissipasti le mie 
tenebre ». 

Mentre, per la via dell’angoscia, l’esistenzialismo moderno si esaurisce nello 
scetticismo e nel nulla, per la stessa via dolorosa Agostino ha trovato Dio. 


O. N. Derisi: Determinacion de la influencia neoplatonica en la formacion 
del pensamiento de San Agustin. 


Si vuol dimostrare nell’articolo come la dipendenza di S. Agostino dal Neo- 
platonismo sia sopratutto esteriore, più di forma che di contenuto. L’A. rag- 
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giunge il suo scopo istituendo un parallelo serrato tra alcune delle dottrine più 
caratteristiche alle due concezioni. 

E’ vero che Agostino si serve come di schema della dottrina plotiniana della 
derivazione dell’Intelligenza dall’Uno, per tratteggiare il mistero della genera- 
zione del Verbo dal Padre; ma qui si tratta di pura generazione non causata 
e senza dipendenza, nel neoplatonismo invece di derivazione per partecipazione 
causale. Nel plotinismo, l’Anima del mondo, che partecipa l’essere e la cono- 
scibilità dall’Intelligenza, unica in se stessa, si individualizza in ogni uomo a 
contatto con la materia limitante. In Agostino le anime sono tutte individuali, 
singolarmente create da Dio; come pure creata da Dio è la materia, che invece 
in Plotino partecipa l’essere dall’Anima del mondo. Agostino accetta da Plotino 
il concetto di partecipazione da Dio dell’essere di tutte le cose; ma non lo con- 
fina al significato di semplice esemplarità, lo chiarisce invece e lo completa con 
quello di creazione, dipendenza efficiente, lasciando recisamente da parte ogni 
emanazionismo. 

In Agostino il corpo, buono e creato da Dio, fa parte dell’uomo; la men- 
talità platonica gli impedirà di giungere a capire l’unione sostanziale, come lo 
imprigionerà in uno spiritualismo esclusivista: non solo la vita intellettuale e 
volitiva, ma anche la sensazione è per lui attività spirituale, esclusiva dell’anima. 

Sopratutto nell’intendere il male, si dividono le due concezioni. Per il Neo- 
platonismo il male è la materia; lo spirito è bene, può contrarre il male mac- 
chiandosi di materialità. La moralità consisterà nell’astrarsi fisicamente dalla 
materia verso la sfera della spiritualità. Agostino respinge l’assurdo dualismo: 
tanto lo spirito che la materia sono buoni in sè; il male sopraggiunge come 
privazione di essere sotto l’infiusso deforme di una causa « deficiente »; il male 
morale è nello spirito, causato da un atto « deficiente a regula morum ». Il corpo 
(concupiscentia) non può costituire più che un’occasione del male, non causa. 
Per cui, mentre in Plotino il ritorno dell’essere a Dio nella via morale consiste 
in uno sforzo intellettivo, quasi fisico, puramente naturale, di regresso dalla ma- 
teria verso l’Anima del mondo, col raziocinio, dall’Anima all’ Intelligenza col- 
l'intuizione, dall’Intelligenza all’Uno (Dio) con Vestasi, in Agostino si delinea 
uno sforzo volitivo, libero e soprannaturale, che si realizza attraverso alla lotta 
drammatica contro le passioni e le inclinazioni cattive, impossibile senza la 
grazia soprannaturale. 

In conclusione, Agostino è un genio creativo che non si può limitare ad as- 
similare passivamente, ma che sotto lo stimolo plotiniano, elabora il proprio 
originale sistema, alla luce della Rivelazione. Se di neoplatonismo si vuol par- 
lare, in S. Agostino si tratta di un Neopiatonismo nuovo, tipicamente personale. 


Mauro Laconi O. P. 
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Es 


Pte ROD TP UESSSE NEBENATRI 


Nello scorso anno è stato solennemente commemorato il XVI 
Centenario della nascita di S. Agostino. 

Della dottrina e dell’opera del Vescovo d’Ippona sì è parlato e 
scritto molto. Basterebbe ricordare ìl Congresso Internazionale A- 
gostiniano tenuto a Parigi dal 21 al 24 Settembre 1954. 

Non poteva e non doveva essere altrimenti. La figura origina- 
lissima e gigantesca del Dottore Africano nella sua vita e nel cam- 
po del pensiero filosofico e teologico ha suscitato fascino e influenza 
sui pensatori d’ogni tempo, e tuttora emerge. Come il primo torbido 
periodo della sua vita, così le questioni disputabili del suo sistema 
non riescono a sminuire la grandezza incontrastata del santo e del 
pensatore. 

In quest'anno è stata la volta della commemorazione del 
I Centenario della morte dell’abate Antonio Rosmini. 

Celebrazioni solenni, specialmente in Italia, sì sono avute in 
più luoghi. Soprattutto va ricordata la solennità della celebrazione 
di Stresa, dal 20 al 26 Luglio, con il Congresso Filosofico (di cui 
vien data notizia di cronaca in apposita Nota). 

A parte le molteplici monografiche pubblicazioni sul pensiero 
del Filosofo Roveretano, più d’una Rivista filosofica ha dedicato a 
Rosmini un numero doppio dell’annata (p. e. Giornale di Metafi- 
sica, Rivista Rosminiana, Rivista di Filosofia Neoscolastica, Città 
di Vita, Humanitas) e parecchie altre hanno pubblicato articoli 
commemorativi. 

Questo, almeno come movimento di uomini di pensiero e come 
attività letteraria intorno alle figure di S. Agostino e di A. Rosmi- 
nì ,è un fenomeno che non può passare e non passa inosservato nel- 
la storia del pensiero. 

La situazione particolare del grande Dottore Africano di con- 
vertito da una vita dì peccato e d’errore ad una vita di virtù e di 
verità, come la speciale posizione del Filosofo di Rovereto di uomo 
battagliero tra le correnti di pensiero più avanzate del suo tempo, 
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a molti pensatori del nostro tempo ha dato la sensazione e il pia- 
cere di sentirsi nella loro scia. 

Se psicologicamente, come uomini convinti della possibilità di 
defezione e consci del proprio limite e orientati alla ricerca della 
verità nel tempo stesso e nella condizione in cui viviamo, non pos- 
siamo non sentirci sulla stessa via, come studiosi di discipline fi- 
losofiche e teologiche, affermanti un complesso di verità più o me- 
no fondate e coerenti, non possiamo accettare se non il complesso 
che dà maggiore garanzia di fondatezza e di coerenza. Ed è il to- 
mismo che tuttora dona a noì questa maggiore garanzia. 

Avremmo voluto, in questo numero della Rivista, entrare e- 
spressamente nelle principali questioni disputate dei due pensato- 
ri; ma la difficoltà intrinseca d’una tale opera e circostanze varie 
non ci hanno permesso l’attuazione di questo desiderio, che pur 
rappresenta una necessità del nostro tempo, giacchè intorno a que- 
sti polì del pensiero filosofico e teologico, assieme a quello tomìsti- 
co, converge molta letteratura dei viventi pensatori credenti e laici. 

La Rivista « Sapienza » ha ultimamente dedicato un generìco 
espositivo studio alla dottrina agostiniana (cfr. L. De Simone: 
S. Agostino e l’agostinismo medievale - Sapienza 1955, n. 1, pp. 
5-17) e un altro a quella rosminiana (cfr. B. Brunello: Profilo spe- 
culativo di Rosmini - Sapienza 1953, n. 4, pp. 272-289). Gli articoli 
di questo fascicolo vogliono essere un semplice contributo di par- 
ticolare studio: non vogliono avere altra pretesa che quella di ri- 
cordo dei due centenari. 

Il giudizio critico, come a noi uomini è possibile dare alle più 
fondamentali e profonde questioni dell’essere e del conoscere, pas- 
sato il periodo di festa e di commemorazione celebrativa, verrà da- 
to în tempo di calma e di studìo sereno e continuato con la pubbli- 
cazione ordinaria di Sapienza, che sin dall’inizio persegue questo 
scopo. 

LA REDAZIONE 
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Lo splendore della speculazione agostiniana, la ricchezza della 
produzione letteraria e l’influenza che il pensiero del Dottore ebbe 
sugli indirizzi della filosofia e della teologia cristiana ed in genere 
in tutti i tempi, non escluso il nostro, hanno spesso oscurato l’azio- 
ne pastorale del Vescovo di Ippona. Forse anche la distruzione 
delle Chiese dell’Africa proconsolare, seguita quasi immediata- 
mente alla morte di Agostino — distruzione che fece scomparire 
fin le tracce della sua opera pastorale — ha concorso a velare, nel- 
la figura poliedrica del grande Africano, la ricchezza e la profon- 
dità dell’azione del Vescovo. Ma ancor egli vivente, l'Africa aveva 
trovato nel vescovado di Ippona un semenzaio di Vescovi. 

In realtà, nel compimento della sua missione episcopale, S. A- 
gostino, che era giunto all’infula tanto rapidamente e profonda- 
mente riluttante, portò quella ricchezza, e, meglio si direbbe, quel- 
l'esuberanza di doti che, ancora manicheo, gli aveva stretto intor- 
no amici, in un legame di amicizia cui non sciolse il profondo cam- 
biamento di vita operato dalla conversione, radicata com’era — 
quell’amicizia — in una ammirazione consapevole e giustificata; 
neo-convertito, egli continuò ad avere intorno a sè anime assetate 
di verità e di grazia, che sentivano l’influenza della sua superio- 
rità sorprendente. 

Ed è di fronte a questo ascendente naturale, reso più forte da- 
gli splendori di virtù, che accompagnarono immediatamente la 
conversione, che il Vescovo Valerio, non solo non esitò a chiamare 
Agostino al sacerdozio, ma quasi lo forzò ad entrare nel clero: il 
vecchio Vescovo aveva compreso immediatamente’ che Agostino 
era nato per essere capo. 

La Provvidenza lo portava così rapidamente sulla cattedra e- 
piscopale di Ippona. E se la sua diocesi, come tutte quelle dell’A- 
frica settentrionale, era limitata nello spazio, l’influenza del Ve- 
scovo di Ippona si estese ben oltre gli angusti confini della piccola 
diocesi africana. Agostino aveva portato sulla cattedra la ricchezza 
della sua natura, nella quale la penetrazione dell’intelligenza e la 
sensibilità del cuore si armonizzavano e si adeguavano in una pro- 
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fondità assolutamente rare, creando intorno alla sua figura un’au- 
reola di fascino irresistibile; accresciuto poi questo dalla forma- 
zione umana del retore dal gusto finissimo, anche se indulgente 
alla moda dei tempi, dall’apertura a tutti i problemi: quelli dell’ar- 
te come quelli della filosofia, quelli della matematica come quelli 
dell’etica; e portato poi quel fascino in una sfera più alta dall’ar- 
ricchimento della formazione cristiana. 

Una formazione misteriosamente rapida, questa, nella quale 
la grazia ha giocato con sovrana generosità: l’opera teologica di 
Agostino nei confronti dei Pelagiani rifletterà questo gioco regale 
della grazia nell'anima sua. Gioco che in lui si incontrò con uno 
slancio generoso di corrispondenza fin dal momento in cui i vin- 
coli che trattenevano Agostino nel peccato furono d’impeto spez- 
zati nel pianto. 

Non meraviglia che intorno ad un uomo così fatto s’adunas- 
sero i discepoli, nè che dalla sua scuola uscissero preti e Vescovi 
nè che egli dovesse presentarsi alla storia come un modello di 
vita episcopale. 

In realtà S. Agostino è il Vescovo maestro di fede e di vita 
cristiana. Il Vescovo è maestro! Successore degli Apostoli, ai quali 
è stato detto anzitutto: « Andate ed insegnate; predicate il Van- 
gelo ad ogni creatura », il Vescovo dice con S. Paolo: « Cristo non 
mi ha mandato a battezzare, ma a predicare l’Evangelo ». 

E S. Agostino maestro era nato. Anche in mezzo agli sbanda- 
menti della prima giovinezza e ad onta dell’umiliante schiavitù 
della passione, Agostino non venne mai meno alla sua vocazione 
di maestro. E insegnò in Africa ed in Italia; continuò ad essere 
maestro, quando, tornato a Tagaste credette di potersì ritirare 
ad una vita quasi monastica, inteso solo allo studio ed all’ascesi; 
e continuò ancora ad esserlo quando, impensatamente, divenne 
prete e poi Vescovo 

Pensatore, filosofo profondo, uomo di cultura e di acuta sen- 
sibilità, volse all'insegnamento della verità cristiana tutta la ric- 
chezza della sua preparazione e la dovizia dei suoi talenti. 

Scrisse; e non soltanto opuscoli e libri — una biblioteca! —; 
ma lettere; e la corrispondenza di S. Agostino ci ha regalato un 
epistolario tra i più numerosi e ricchi che l’antichità ci abbia tra- 
mandato; ma quel che più colpisce è l’affetto e la premura verso 
gli amici, di cui quelle lettere sono documento. Scrisse, ma 
anche predicò; sono tanti i suoi sermoni; e non sempre li scrisse. 
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La predicazione frequente, anche quotidiana ai suoi fedeli non gli 
permetteva la stesura del discorso; raccoglievano appunti gli ste- 
nografi: intere opere sue — come i « CXXIV Tractatus in Ioannis 
Evangelium » — sono discorsi raccolti ai piedi della sua cattedra, 
e si sente anche nel riassunto, talvolta eccessivamente breve, del- 
d’uditore, l'immediatezza e l’improvvisazione del predicatore, che 
felicita l’uditorio perchè numeroso, nonostante la stagione pessi- 
ma o commenta l’applauso con cui gli ascoltatori hanno sottolineato 
le sue parole; come anche, qualche volta, si concede una digressione 
piacevole, che interessi l’uditorio e lo renda più attento. 

E° una predicazione pastorale; anche se più di una volta l’abi- 
tudine dell’antico retore fa capolino e piacciono ancora ad Ago- 
stino i giochetti di parole, le antitesi, le assonanze, i paralleli- 
smi; in quella predicazione c'è sempre l’anima e il cuore di un 
Pastore, che insegna la verità con tutta schiettezza e vuole salvo 
il suo gregge. 


Insegnò S. Agostino e combattè. Direi che non era nato lotta- 
tore: era nato maestro. Non era nato lottatore, ma dovette lottare 
tutta la vita contro l’errore. 

Tutto l’episcopato di Agostino è una lotta contro un succe- 
dersi di eresie: il Manicheismo, dapprima, al quale egli stesso a- 
veva ceduto e che combattè con tanta maggior efficacia, quanto 
aveva studiato, pensato e pregato per svincolarsi dall’eresia; poi 
i Donatisti, scismatici e violenti; poi i Pelagiani insidiosi: un na- 
turalismo che distruggeva il Cristianesimo nella sua base stessa, 
sostituendo ancora una volta, come già altro tentativo aveva fat- 
to la Gnosi, la ragione alla fede, la volontà alla grazia; e final- 
mente, quando ormai il grande maestro era stanco e al suo sguar- 
do pensoso l’Africa si presentava facile preda dei Vandali e dei 
Goti, l’Arianesimo. 

Lottò tutta la vita, dunque, contro errori allora attuali, che 
minacciavano l’integrità della fede e l’unità della Chiesa a lui af- 
fidata, e non solo della Chiesa di Ippona, ma di tutta la Chiesa; e 
tutta la Chiesa guardava ad Agostino; soprattutto nella lotta an- 
tipelagiana fu realmente il campione di Dio, inviato a sostenere 
nella Chiesa il vessillo della verità contro l’eresia. 

Lottò Agostino con tutta la ricchezza della sua cultura e la 
penetrazione singolare della sua intelligenza acuta, l’efficacia del- 
la sua parola; lottò con i discorsi, con le conversazioni, con i con- 
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tradditorii, con gli scritti; lottò solo sulla sua cattedra o unito agli 
altri Vescovi radunando Concilii e convegni; ma lottò sempre con 
la carità del Pastore; ha una grande mente Agostino, ma anche un 
grande cuore, sempre! 

Con la carità del Pastore: solo contro i Donatisti, o meglio 
contro i Circumcelliones, bande armate di ribelli, brigantaggio or- 
ganizzato, invocò la forza delle leggi civili per ridurli al dovere. 

Del resto le sue polemiche, nonostante l’agilità del suo 
pensiero e le fortunatissime. risorse della sua dialettica, hanno 
ancora e sempre il timbro della carità, di una carità che ricorda 
la tenerezza e la comprensione materna; e quando la polemica 
troverà dall’ altra parte un cattolico, come avvenne nella pole- 
mica con San. Girolamo, sarà lui, il Vescovo, a cedere davanti 
al tono piuttosto aspro del grande esegeta di Betlemme: «in certis 
unitas, in dubiis libertas, in omnibus charitas »; la regola aurea del 
polemista cristiano, soprattutto del Pastore, che, per necessità di 
ufficio, deve difendere la verità, ma «faciens veritatem in cha- 
ritate ». 


Il Vescovo non è solo maestro, è guida; posto a capo dell’eser- 
cito del Regno di Dio, egli, nella Civitas Deì — in lotta perenne 
contro la civitas saeculi —, è spìritualis imperator; e necessaria- 
mente ha intorno a sè dei collaboratori, che condividono la sua fa- 
tica e la sua istanza quotidiana con la sollecitudine per le anime; 
il Vescovo perciò è il formatore del clero. 

Io penso che la figura episcopale di S. Agostino grandeggi 
soprattutto sotto questo aspetto, e se egli è vivo ancora come Dot- 
tore, per la perenne attualità della sua dottrina e dei suoi atteg- 
giamenti spirituali, è ancora più concretamente vivo nella sua o- 
pera, come formatore di clero; ancor oggi, infatti, tutta una gam- 
ma di famiglie religiose vive la regola di S. Agostino, che fu per 
l'Occidente la prima regola data alla vita religiosa; regola che egli 
pensò ed attuò nel vescovado di Ippona per il suo clero, e come 
tale passò alle varie comunità ancor oggi viventi e fiorenti. 

Nel vescovado di Ippona si instaurò questa vita communis a- 
postolica, che può ben dirsi la vita comune perfetta, modellata 
sulla prima comunità, esemplare d’ogni altra, la comunità di Cri- 
sto coi suoi Apostoli; e guidata, quella comunità di clero, vivente 
accanto e insieme con il suo Vescovo, da una regola che certamente 
nella sostanza, se non anche nella forma, risale a S. Agostino; una 
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regola dove l’equilibrio, il buon senso, la delicatezza, la fermezza 
sono caratteristiche importanti. 

Vale la pena di passare rapidamente in rassegna questo docu- 
mento prezioso, che si inizia con le auree parole: « Haec sunt quae 
ut observetis praecipimus, primum propter quod estis in unum 
congregati ut unanimes habitetis in domo et sit vobis cor unum 
et anima una in Deo»; senza questa armonia dei cuori e delle 
menti, la vita comunitaria, infatti, perderebbe ogni sua ragione 
d’essere; «non enim prodest — commenterà Ugo di S. Vittore — 
sì nos continet una domus et separat diversa voluntas ». Da que- 
sta comunione degli animi, S. Agostino, nella medesima frase e 
senza alcuna transizione passa alla comunità dei beni: «et non 
dicatis aliquid proprium, sed sint vobis omnia communia »; può 
parere strano questo passaggio, ed anche ardito se si vuole, ma che 
nello spirito di S. Agostino vi sia un legame intimo tra le due 
cose, lo dimostra egli ancor più chiaramente quando, dopo aver 
dato diverse direttive adatte per il caso dei ricchi e quello dei po- 
veri entrati nella comunità, riprende: «omnes ergo unanimiter et 
concorditer vivite »; la spropriazione è una condizione della per- 
fetta armonia dei cuori. 

Si passa quindi alla preghiera, dove la brevità dell’indicazione 
suppone certamente un regolamento già stabilito, ma si accentua 
la necessità della sincerità del culto: « hoc versetur in corde, quod 
profertur in voce », un’armonia tra le lode delle labbra e i senti- 
menti del cuore, tanto cara a S. Agostino: «contra linguam te- 
stimonium non dicat vita; cantate cordibus, cantate oribus, can- 
tate moribus », dirà nel Sermone XXXVI ai suoi fedeli; « non solis 
vocibus, laudemus et moribus, laudet lingua, laudet vita », ripe- 
terà nel Sermone CCLIV; del resto, per poco che si scorrano i 
sermoni di Agostino, si potranno moltiplicare le citazioni. 

C’è anche la mortificazione — necessariamente — nella vita 
del presbiterio agostiniano; ma, quanto buon senso! Mortificazio- 
ne, si, ma «quantum valetudo permittit »; e non solo la valetudo 
ma anche la habitudo. Se entrerà a far parte della comunità chi 
viene da un ambiente più agiato, S. Agostino gli concede il tempo 
di abituarsi alla frugalità della mensa, assimilando il suo caso a 
quello dei convalescenti; però, che si adatti il più presto possibile 
al regime comune, che è il migliore: « feliciorem consuetudinem, 
quae famulos Dei tanto amplius decet quanto minus indigent ». 

La sobrietà senza austerità eccessiva e la lettura destinata a 
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spiritualizzare i pasti ci danno l’atmosfera della sala da pranzo di 
Ippona, della quale ci parla il biografo Possidio. 

E la stessa moderazione per il modo di vestire: « non sit nota- 
bilis habitus vester »; Possidio commenterà così: « Nec nitida ni- 
mis, nec abjecta plurimum » la veste di S. Agostino. 

Questo equilibrio, in un senso così profondo delle istanze del- 
la vita cristiana, nasce da un grande ardore di carità che anima 
tutta la regola. In realtà le esigenze comunitarie hanno per sola 
ragione d’essere lo sbocciare della carità; la regola prende nel 
Vangelo ciò che vi è di più profondo e di più perfetto: il coman- 
damento dell’amore e la sua cornice ideale, cioè i consigli evangelici. 

Questa concezione sintetica non stupisce affatto in S. Agostino; 
« sciunt — egli dice nel De moribus Ecclesiae catholicae — ita com- 
mendatam esse charitatem a Christo et Apostolis, ut si haec una 
desit inania, si haec adsit plena sint omnia ». 

Il detto « ama, et fac quod vis », con cui si è interpretata tante 
volte, con frase audace e lapidaria, la regola di S. Agostino, può 
bene rifletterne lo spirito. 

Così egli formava il suo clero; e l'impronta agostiniana, viva 
della vita perenne dello spirito evangelico, si è continuata; oggi 
ancora, in questo senso, l’opera di Agostino è viva, è attuale ed 
efficace; sulla vecchia radice spuntarono tanti polloni, e ne sono 
spuntati anche di recenti; la linfa schiettamente cristiana non è 
venuta meno. Direi, anzi, che l’ideale agostiniano di una vita co- 
mune dei chierici per attuare, soprattutto nello spirito della ca- 
rità, l'ideale apostolico, oggi consacrato anche nel Codice di Di- 
ritto Canonico, si va imponendo sempre maggiormente all’atten- 
zione di quanti sono intesi a dare all’azione del clero diocesano 
la massima energia ed efficacia; in queste comunità di sacerdoti, 
quell’ideale sarebbe vivo e porterebbe un’impostazione di vita di- 
screta e fervente, che garantirebbe la massima efficacia pastorale 
e l’approfondimento fecondo della vita interiore. 


Ma più ancora che l’opera pastorale mi pare opportuno rile- 
vare in S. Agostino la spiritualità del Vescovo, la quale nel grande 
Africano presenta accentuate alcune note degne di essere sottoli- 
neate; esse danno, a mio parere, una figura armoniosa, non solo del 
cristiano che vive la sua fede in profondità, ma in modo partico- 
lare del Sacerdote e del Vescovo. 


Ed anzitutto io noto in S. Agostino quella ordinatio ad Deum, 
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che, se per naturale condizione, è propria di ogni creatura. dev’es- 
sere particolarmente evidente e marcata nel Sacerdote e nel Ve- 
scovo che, maestro, pastore e guida, deve richiamare il popolo 
tutto di Dio a sentire la sua coscienza e ad esprimere nella sua 
vita questo essenziale rapporto dell’uomo al Signore. 

Le note parole: «ci hai fatto per te, o Signore, ed è inquieto 
il cuor nostro fino a tanto che in te non riposi » sono un’espressio- 
ne tipicamente agostiniana; ragione e sentimento vi si incontrano 
e sì completano; esse indicano l’impostazione dello spirito, che è 
facile rilevare in tutta la produzione letteraria del Santo: dalle 
Confessioni, tutte tese a glorificare Iddio nella vicenda interiore 
dell’anima, al De civitate Dei, tutto inteso a vedere Iddio nella 
storia del mondo. 

Ma questo rapporto a Dio emerge ancor più nella vita del 
Santo, che dal momento della conversione supera ormai non sol- 
tanto l’attaccamento alle creature, ma si distacca da se stesso, per 
vivere d’ora innanzi dell’amore di Dio nell’unica ambizione di me- 
glio conoscerlo e più ardentemente amarlo. 

Questa centralizzazione in Dio della spiritualità di Agostino 
si compie però in Cristo, per Cristo e con Cristo. Come Paolo, S. A- 
gostino sente di essere di Cristo e, per Cristo, di Dio. Di Cristo 
studia, negli Evangeli, gli atti e le parole; di Cristo indaga il mi- 
stero; soprattutto la grazia di Cristo, che lo aveva soggiogato e tra- 
sformato, diventerà nella lotta antipelagiana l’oggetto del suo stu- 
dio e della sua meditazione. Egli vede che il Pelagianesimo svuo- 
ta la missone di Cristo. 


S. Agostino ha sentito e inteso, anche per quella simpatia e 
consonanza di spiriti che lo legava a S. Paolo, il mistero del Corpo 
Mistico e, non tanto l’ha illustrato, quanto lo ha vissuto profonda- 
mente e attivamente nella sua azione episcopale. La sua lotta con- 
tro le eresie — lotta che, come ho già avvertito, sembra imposta 
alla sua natura di studioso e di speculatore, ricco di istanze intel- 
lettuali e di sentimento affettivo, ed anche alla sua aspirazione 
monastica che resta nostalgicamente viva nel fondo dell’anima 
ed è forse la spinta alla vita comune col clero — sorge e si impo- 
ne al riluttante spirito di Agostino dal suo amore per la Chiesa. 
Questo amore è sentito nella passione con cui egli combatte i Do- 
natisti, scismatici che laceravano l’inconsutile veste di Cristo, è 
avvertito nella vivacità con cui egli fa fronte al Pelagianesimo; 
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S. Agostino ama l’unità della Chiesa, la crede Maestra unica di 
verità, depositaria della grazia. E per questo tutta la Chiesa guar- 
da lui e non solo gli si stringono intorno nei frequenti Concili i 
Vescovi d’Africa, ma tutta la Chiesa, perchè Agostino, amorosa- 
mente legato allo spirito, alla vita, alle preoccupazioni, all’ansie 
di Essa, ne esprime adeguatamente la voce e lo slancio materno. 


Sul panorama di questi atteggiamenti fondamentali, che do- 
minano la spiritualità agostiniana, si profilano alcuni elementi ca- 
ratteristici. 

E primo, io direi, il distacco dalle cose. Lo abbiamo già avver- 
tito nella regola; lo ha sottolineato Possidio, il biografo di S. Ago- 
stino; lo sottolinea, con una quartina singolare la Liturgia del 
Messale agostiniano: «in extremis nihil legavit, qui nihil suum 
existimavit; sed totum computavit commune cum fratribus ». 

La spiritualità di S. Agostino, nella concretezza del suo buon 
senso e della sua discrezione, ha marcata questa nota del distacco: 
distacco che non è fine a se stesso, e neppure ha come prima istanza 
lo slancio verso Iddio, ma piuttosto la comunanza e la concordia 
di vita con i fratelli; è un elemento che va ben sottolineato. 

Nella spiritualità di S. Agostino la vita comune è sentita come 
mezzo di perfezione; bisogna, però, che sia vita comune di anime; 
non importa vivere nella stessa casa, ma essere un’anima sola e 
un cuor solo. 

Per questa fusione di anime è necessaria l’espropriazione: « ni- 
hil suum existimavit, sed totum computavit commune cum fra- 
tibus ». 

La sequenza medioevale ha raccolto esattamente un atteggia- 
mento agostiniano d’importanza eccezionale nella vita ecclesiasti- 
ca: la vita comune del Vescovo con la famiglia sacerdotale, che a- 
nima il suo palazzo e condivide la sua mensa, è lo strumento im- 
mediato che affina lo spirito e lo allena al servizio dei fratelli. 

Se servire è compito di chi presiede, nello spirito dell’Evangelo 
e nella chiara enunciazione di Cristo, servire i fratelli, nel senso 
più umile e più generoso, è la nota della spiritualità di Agostino. 

Le sue lettere, il tono stesso dei suoi discorsi, familiare e pater- 
no, i suoi libri, le sue relazioni con i Vescovi delle diocesi vicine, 
tutto rivela, nel raggio grande del governo episcopale, quello spi- 
rito di umile, amorosa e fedele dedizione agli altri che animava 
la comunità del vescovado di Ippona. 
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E tutto questo, del resto, è un’irradiazione ed una manifesta- 
zione della nota veramente dominante nella spiritualità episcopale 
di S. Agostino, nota che si raccoglie in una sola parola: l’amore. 

In realtà l’amore è l’anima della spiritualità agostiniana: un 
amore ricco, anche, di umanità, in quanto la parola può esprimere 
di alto, di nobile, di bello e quindi di aperto, di condiscendente, 
di comprensivo. Ma un amore mai disgiunto dalla preoccupazione, 
dall’ansia e dalla ricerca della verità. 

Una spiritualità, dunque, illuminata, dove ha posto la specu- 
lazione, ma non fredda; anche la speculazione è calda e si sente 
che la stessa verità è amata appassionatamente. 

Quando più tardi le famiglie sviluppatesi sull’antico tronco 
della regola agostiniana, hanno voluto sintetizzare in un emblema, 
quasi in un’arme gentilizia, lo spirito di Agostino che le animava, 
vi hanno raffigurato un libro, una penna e un cuore fiammante. 
Ma S. Agostino più compiutamente già aveva espresso la sua spi- 
ritualità, quando aveva cercato in sè l’immagine di Dio; la Bibbia 
infatti gli asseriva che l’uomo è fatto ad immagine del Creatore. 
Guardò dentro di sè per trovare questa immagine e scorse che po- 
teva pensare che tutto fosse illusione intorno a lui ed in lui; ma 
una cosa sola restava e restava certa: che egli era in quanto pen- 
sava ed amava e l’essere suo più profondo si esprimeva nel pen- 
siero e nell’amore; scorse in questo l’immagine di Dio, l'Unità e 
Trinità, luce intellettual piena d’amore. 

Il Vescovo portò nella sua azione pastorale questo programma, 
che era il programma della sua vita interiore: e servì fino alla 
morte il gregge di Cristo pensando ed amando. 


Carp. Giacomo LERCARO 
Arcivescovo di Bologna 


ICPRINCIPI 'ESEGETICIODINSAGO: O 


Nella vasta e feconda produzione letteraria di S. Agostino so- 
no disseminati i principi che hanno diretto la sua esegesi biblica; 
essi, pur affiorando un pò dovunque nelle sue opere, ricorrono con 
maggiore frequenza negli scritti biblici (1); ma egli ha composto 
un’opera — il De doctrina christiana — la quale tratta espressa- 
mente dell’indagine esegetica e presenta, in modo organico, le re- 
gole che devono esser seguite nell’interpretazione della Scrittura. 
Chi desidera conoscere il pensiero agostiniano intorno all’ermeneu- 
tica biblica, deve logicamente assegnare a questo scritto un posto 
d’onore ed una precedenza sugli altri. 

Dal racconto delle Confessioni sappiamo quale importanza ab- 
bia avuto la S. Scrittura nell’esistenza del dottore africano; una 
pagina di essa ha determinato «la fine della sua vita obbrobrio- 
sa», ed iniziato la conversione di futuro Vescovo d’Ippona. Al- 
l’invito tolle et lege, Agostino legge il passo dell’epistola ai Roma- 
ni (13, 13-14) e decide di cambiare vita (2). Le Confessioni inoltre 


(1) Per l’elenco degli scritti esegetici di S. Agostino, cf. 0. BARPENHEWER, Geschich- 
fe der altkirchlichen Literatur, Friburgo i. B. 1924, IV, p. 480-487; U. MANNUCCI, 
Istituzioni di Patrologia (ediz. riveduta da A. Casamassa), Roma 1927, II p. 273-276; 
P. de LaprioLLE, Histoire de la Littérature Latine chrétienne, Parigi 1947, II, p. 610-613; 
B. ALTANER, Patrologie, Friburgo i. B. 1951, p. 380-384. Per il De doctrina christiana 
segnaliamo due edizioni recenti: S.A. Augustini de doctrina christiana libri IV, edit. 
G. Vocers, Bonn, 1930; S. Aurelii Augustini Hipponensis episcopi de doctrina christia- 
na libri IV. A commentary with a revised Text, by TH. SuLLivan, Washington, 1930. 

(2) Agostino narra l’episodio nel modo seguente: « Così dicevo piangendo, col 
cuore pieno di contrizione amarissima. Quand°ecco dalla casa vicina m’arriva un 
canto, come di un bimbo o di una bimba, in cui erano ripetute queste parole: prendi, 
leggi; prendi, leggi. Immediatamente, cambiata faccia, mi metto a viflettere con la 
massima attenzione se i ragazzi in qualche loro gioco fossero soliti ripetere una simile 
cantilena; ma non mi veniva in mente d’averla sentita mai. Ricacciata indietro la 
foga delle lagrime, mi alzo, interpretando quella voce come un ordine divino di a- 
prire il libro e di leggere il versetto che per primo mi si fosse presentato allo sguar- 
do... Perciò ritornai in fretta al luogo dov’era seduto Alipic: chè ivi aveva posato 
il libro dell’Apostolo, quando m?ero alzato. Lo afferrai, l’apersi e lessi, in silenzio, 
il versetto che primo mi venne sott'occhio: non nelle gozzoviglie e nell’ubbriachezza, 
non nelle morbidezze e nelle impudicizie, non nella discordia e nell’invidia; ma rive- 
stitevi del Signore Gesù Cristo e non prendetevi cura della carne nelle concupiscenze 
(Rom. 13, 13-14). Non volli leggere più avanti, nè v?era bisogno;; chè, giunto alla 
fine del passo, mi balenò nel cuore come una luce di serenità, che fece scomparire 
tutte le tenebre dell’incertezza »; Confessioni VIII, 12, 29 (Traduzione di O. Tescari). 

Per il senso delle Confessioni e per il valore di questo racconto cf. lo studio di P. 
Courcelle, Recherches sur les Confessions de Saint Augustin, Parigi 1950. Quest’autore 
minimizza il valore storico dell’episodio e tende a considerarlo come una finzione let- 
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ci attestano la grande passione che il suo autore ebbe per la Bib- 
bia; egli così si esprime: « Concedimi che la tua Scrittura formi 
la mia casta delizia, ch'io non m’inganni e non inganni... Largi- 
scimi un pò di questo tempo, perchè possa meditare gli arcani della 
tua legge; se busso alla porta, non tenerla rinchiusa ... O Signore 
compi in me l’opera tua e disvelami quelle pagine. Ecco, la tua 
voce è la mia gioia, la tua voce è per me sopra ogni abbondanza 
di godimenti. Appaga l'amor mio; chè io amo. E quest’'amore me 
l'hai dato tu. Non lasciare nell’abbandono i doni tuoi, non disde- 
gnare questo tuo filo d’erba assetato. Ch’io ti esalti per ogni ve- 
rità che avrò scoperto in quelle pagine, ch’io ascolti la voce della 
tua lode e mi abbeveri di te e consideri le meraviglie della tua 
legge dal principio in cui creasti il cielo e la terra, fino al mo- 
mento in cui regneremo teco eternamente nella città tua santa» (3). 
Con queste appassionate parole Agostino manifesta il proprio a- 
more per la Bibbia e dichiara che il libro sacro è stato per lui og- 
getto di continuo ed intenso studio. 

Dovendo, in questo lavoro, spiegare i principi esegetici di A- 
gostino, noi seguiremo, nei suoi singoli momenti, il pensiero da lui 
svolto nel trattato De doctrina christiana; potremo così fissare gli 
indirizzi da lui stabiliti, compiendo anche raffronti con afferma- 
zioni o dottrine esposte in altre opere dallo stesso scrittore. Questo 
metodo permetterà di dare un ordine ed una logica continuità al- 
l'esposizione dei principi esegetici proposti e difesi dal dottore a- 
fricano nelle sue opere. Il nostro studio intende analizzare le affer- 
mazioni agostiniane, senza volerne compiere una sintesi, poichè 
siamo persuasi che la vastità della produzione letteraria ed i mol- 
teplici indirizzi propri del nostro scrittore non possono essere rac- 
colti in un’esposizione sintetica e sommaria, E’ per un senso di ri- 
spetto e fedeltà storica che noi amiamo esporre gli indirizzi ese- 
getici di S. Agostino come egli stesso li ha presentati ed espressi, 


teraria. O? Meara al contrario rivendica il fondamento storico del racconto delle 
Confessioni; quest’autore scrive: « Courcelle’s assertion if true, must startle and sur- 
prise. But is it true? I shall give reasons here for believing tbat it is not... It is 
true that even a pure fiction can leave a strong impression; but is Augustine, when 
he came to describe the garden scene in the Confessions, reverted to the phrases whic 
he employed for; the first time in the Contra Academicos, then the continuing re- 
collection of a real event is a more likely explanation than the continuing recollec- 
tion of a fiction... The accord between the Contra Academicos and the Confessions 
on this matter is indeed remarkable. It is, I feel, based on fact »; cf. J. O’ Meara: 
« Arripui, aperui, et legi », in: Augustinus Magister, Parigi 1954 I, p. 59-65, passim. 
Il racconto delle Confessioni, qualunque sia il suo valore storico, rivela che la grazia 
si servì della Bibbia come forza determinante della conversione di Agostino, 
(3) Confessiones XI, 2, 3. 
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con le imperfezioni quindi, le esuberanze, le pienezze e le genialità 
con le quali li ha formulati. 

Esaminando inoltre i principi dell’esegesi agostiniana, non pos- 
siamo limitarci ad un semplice ricordo delle affermazioni del suo 
scrittore, ma dobbiamo necessariamente, quando ci sembra oppor- 
tuno, stabilire un raffronto tra il pensiero agostiniano ed i prin- 
cipi e gli sviluppi dell’esegesi moderna; esso gioverà non poco per 
un’ esatta valutazione dell’ opera esegetica del grande dottore 
d’ Ippona. 

In un primo momento a) ricorderemo le proprietà ed il me- 
todo di Agostino per passare poi b) ad un’esposizione dei suoi prin- 
cipi ermeneutici e c) formulare infine un giudizio, anche se non del 
tutto esauriente, della sua esegesi. 


a) Proprietà dell’esegesi agostiniana. 


Gli scritti esegetici sono stati suggeriti all’Africano dagli errori 
del tempo (4) e dai bisogni della Chiesa che egli reggeva; per tale 
carattere occasionale le opere esegetiche di Agostino manifestano 
chiaramente un duplice intento: uno apologetico, come il De Ge- 
nesi contra Manichaeos, e l’altro omiletico, come i Sermones ed i 
CXXIV Tractatus in Ioannis Evangelium. Il primo scopo, quello 
apologetico, è indicato esplicitamente da Agostino quando richia- 
ma, all’inizio e nel corpo delle sue opere, la dottrina della Chiesa 
e le verità di fede che ogni credente deve accogliere prima di leg- 
gere e di studiare la S. Scrittura. Nel De Genesì ad litteram im- 
perfectus liber l’autore premette all’esposizione del Genesi un 
compendio delle verità cristiane, che, a suo parere, vanno poste 
sopra ogni polemica o incertezza d’interpretazione e, conseguente- 
mente, devono costituire una guida sicura per l’indagine biblica; 
egli così scrive: « Quoniam multi haeretici ad suam sententiam, 
quae praeter fidem est catholicae disciplinae, expositionem Scrip- 
turarum divinarum trahere consueverunt; ante tractationem huius 
libri catholica fides breviter explicanda est » (5). E, dopo aver e- 


(4) Agostino vede negli errori che sorgono nel corso della storia un’occasione 
provvidenziale per l’approfondimento delle verità; egli infatti scrive: « Solent ergo 
Manichaei Scripturas veteris Testamenti, quas non noverunt, vituperare, et ea vitu- 
peratione infirmos et parvulos nostros, non invenientes quomodo sibi respondeant, 
irridere atque decipere... Sed ideo divina providentia multos diversi erroris hae- 
reticos esse permittit, ut cum insultant nobis, et interrogant nos ea quae nescimus, 
vel sic excutiamus pigritiam, et divinas Scripturas nosse cupiamus... Sed multi 
ad quaerendum pigri sunt, nisi per molestias et insultationes haereticorum quasi de 
somno excitentur, et de imperitia sua erubescant sibi, et de illa imperitia sua peri- 
clitari se sentiant »; ))e Genesi contra Manichaeos, I, 1, 2. 

(5) De Genesi ad litteram imperfectus liber, 1. 
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lencato le dottrine che vanno tenute per fede, giunge alla conclu- 
sione seguente: « Secundum hanc fidem quae possunt in hoc libro 
quaeri et disputari, considerandum est » (6). Afferma che la fede, 
quando insegna apertamente una verità, risolve ogni dubbio che 
sorge nell’interpretazione di passi oscuri contenuti nella Bibbia; 
egli stesso, ad esempio, quando studia il primo capitolo del 
Genesì, si domanda se vi potevano essere i giorni prima che il 
tempo fosse, ed i corpi celesti, con il loro moto, avessero iniziato 
a misurarlo; al quesito risponde col richiamare la verità di fede, 
la quale insegna che tutto ha avuto un inizio e che il tempo stesso 
non è coeterno con Dio; il Nostro dottore in tale circostanza com- 
pie questa esplicita dichiarazione: «Sed quoque modo hoc se ha- 
beat (res enim secretissima est et humanis coniecturis impene- 
trabilis), illud certe accipiendum est in fide, etiamsi modum no- 
strae cogitationis excedit, omnem creaturam habere initium, tem- 
pusque ipsum creaturam esse, ac per hoc habere initium, nec coae- 
ternum esse Creatori » (7). 


L’apologia, richiama necessariamente anche la polemica; gli 
scritti esegetici di Agostino, i quali, come sappiamo, hanno uno 
scopo apologetico, racchiudono frequenti digressioni di carattere 
polemico; anzi sembra che egli indugi con manifesta compiacenza 
in questi passi polemici, poichè in essi trova il modo di esercitare 
la sottigliezza dell’ingegno e di riversarvi l’esuberanza del suo tem- 
peramento. Un passo caratteristico è quello nel quale, narrando la 
risurrezione di Lazzaro, inveisce contro gli Ebrei colpendone l’osti- 
nazione e la cecità. « Viso Lazaro resuscitato quia tantum miracu- 
lum Domini tanta erat evidentia diffamatum, tanta manifesta- 
tione declaratum, ut non possent vel occultare quod factum est, 
vel negare, quid invenerunt videte. Cogitaverunt autem principes 
sacerdotum ut et Lazarum interficerent; quia multi propter illum 
abibant ex Iudeis, et credebant în Iesum. O stulta cogitatio et caeca 
saevitia! Dominus Christus, qui suscitare potuit mortuum, non pos- 
set occisum? Quando Lazaro inferebatis necem, numquid aufere- 
batis Domino potestatem? Si aliud vobis videtur mortuus, aliud 
occisus, ecce Dominus utrumque fecit, et Lazarum mortuum, et 
seipsum suscitavit occisum » (8). L’autore polemizzando con gli 


(6) Ibid., 5. 
(7) Ibid., 8. 
(8) In Ioannis Evangelium Tractatus L, 14. 
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Ebrei contemporanei di Gesù, intende accusare di cecità spiritua- 
le gli increduli ed i prevenuti di ogni tempo. 

Inoltre i bisogni dei cristiani affidati alle cure pastorali di A- 
gostino lo hanno orientato verso un’esegesi di genere omiletico. 
La Bibbia non costituiva per lui un oggetto d’indagine scientifica, 
ma gli offriva l'occasione e la materia per i sermoni che doveva 
tenere ai propri fedeli per catechizzarli, esortarli e richiamarli 
alla verità ed alla bontà cristiana. Di consueto iniziava il discorso 
ispirandosi al passo della Scrittura che era stato letto o cantato 
in chiesa e lo spiegava ampiamente con richiami ad altri testi bi- 
blici, con osservazioni acute e con rilievi dottrinali e morali che 
gli venivano suggeriti dalle circostanze. Egli, quando parlava al 
popolo era preoccupato di esser chiaro e di stabilire un contatto 
con gli uditori dei quali conosceva la vita ed i bisogni. Tale preoc- 
cupazione appare chiaramente nei Sermones e nei CXXIV Tracta- 
tus in Ioannis Evangelium nei quali l’oratore si sforza di esporre 
il senso dei testi della Bibbia e di rendersi così accessibile agli a- 
scoltatori da sembrare quasi che egli faccia delle osservazioni di 
una ingenuità infantile. Per non affaticare i fedeli semplici e rozzi 
che lo ascoltano, Agostino non rifugge da frequenti ripetizioni ed 
esempi; quest'ultimi sono spesso molto comuni e popolari (9). 


b) Metodo dell’esegesi agostiniana. 


Negli scritti biblici Agostino mostra un’aperta tendenza a por- 
re in rilievo la dottrina ed a scoprire il senso allegorico della 
S. Scrittura; per questo motivo si può logicamente affermare che 
la sua esegesi segue un metodo teologico-allegorico. 

Prima di tutto nelle opere esegetiche egli cerca di stabilire il 
senso teologico dei testi biblici e di confrontarlo con la dottrina e 
con gli insegnamenti della fede cristiana. All’inizio del commento 
al Genesi, ha questa esplicita dichiarazione: « In libris autem om- 
nibus sanctis intueri oportet, quae ibi aeterna intimentur, quae 
facta narrentur, quae futura praenuntientur, quae agenda praeci- 
piantur vel moneantur » (10). Queste parole costituiscono un’ap- 
propriata spiegazione dell’indirizzo esegetico seguito da Agostino 
che noi abbiamo chiamato teologico; tale aggettivo ci sembra più 
adatto di qualsiasi altro ad esprimere il nostro pensiero poichè, 


(9) Cf. le osservazioni di G. Bardy, Saint Augustin, homme et loeuvre, Parigi 
1948 p. 226-229. G. Papini nel suo Sant'Agostino per indicare come il vescovo d'Ip- 
pona dovette sforzarsi ad essere semplice e pratico dice argutamente che laquila fu 
obbligata a far la gallina. 

(10) De Genesi ud litteram I, 1, 
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come anche risulta dal testo citato, lo scrittore africano si sforza 
in tutte le sue opere esegetiche di porre in evidenza le dottrine 
che hanno una relazione con Dio, cioè gli insegnamenti del dogma 
e della morale. A conferma ed a schiarimento di questa affermazio- 
ne è utile riportare il seguente testo: « Quaeri etiam solet quae 
forma et figura coeli esse credenda sit secundum Scripturas no- 
stras. Multi enim multum disputant de iis rebus, quas maiore pro- 
dentia nostri auctores omiserunt, ad beatam vitam non profutura 
discentibus; et occupantes, quod peius est, multum pretiosa, et re- 
bus salubribus impedenda temporum spatia. Quid enim ad me per- 
tinet, utrum coelum sicut sphaera undique concludat terram in 
media mundi mole libratam, an eam ex una parte desuper velut 
discus operiat? Sed quia de fide agitur Scripturarum, propter illam 
causam, quam non semel commemoravi, ne quisquiam eloquia di- 
vina non intelligens, cum de his rebus tale aliquid vel invenerit in 
libris nostris, vel ex illis audierit, quod perceptis a se rationibus 
adversari videatur, nullo modo eis cetera utilia monentibus vel 
narrantibus, vel pronuntiantibus credat; breviter dicendum est de 
figura coeli hoc scisse auctores nostros, quod veritas habet; sed 
Spiritus Dei, qui per ipsos loquebatur, noluisse ista docere homines 
nulli saluti profutura » (11). L’autore ritorna con frequenza su 
questo rilievo ed afferma ripetutamente che è superfluo impie- 
gare il tempo per trovare una spiegazione a quei fenomeni e fatti 
ricordati dalla Bibbia in funzione delle dottrine che essa intende 
insegnare agli uomini. « De motu etiam coeli — scrive infatti nel 
De Genesi ad litteram — nonnulli fratres quaestionem movent, u- 
trum stet, an moveatur. Quia si movetur, inquint, quomodo firma- 
mentum est?... Quibus respondeo, multum subtilibus et labo- 
riosis rationibus ista perquiri, ut vere percipiatur, utrum ita, an 
non ita sit; quibus ineundis atque tractandis, nec iam mihi tempus 
est, nec illis esse debet, quos ad salutem suam et sanctae Ecclesiae 
necessariam utilitatem cupimus informari » (12). Agostino in que- 
sto è molto deciso e dichiara con una sincerità quasi rude, come 
può apparire a qualche lettore, che la ricerca del senso dei fatti, 
riportati incidentalmente dalla Bibbia ed ai quali essa non dà im- 
portanza dottrinale, costituisce una curiosità ed una perdita di 
tempo (13). 


(11) Ibid. II, 20. 
(12) Ibid. II, 23. 
(13) « Haec curiosissime et otiosissime quaesierunt »;. ibid, II, 23, 
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L'impostazione teologica dell’esegesi agostiniana manifesta i- 
noltre l’importanza dottrinale che il dottore attribuiva ai libri i- 
spirati; per Agostino infatti la S. Scrittura è insieme norma della 
fede e misura o limite del dubbio di chi la studia. Trattando dell’o- 
rigine dell'anima nella donna — problema, questo, connesso con 
l’altro della formazione della donna e della trasmissione della vi- 
ta — dichiara: « Quamobrem primum videndum est, utrum sancta 
Scriptura libri huius, ab eius exordio pertractata, hinc nos dubi- 
tare permittat; tunc recte fortasse requiremus, aut quaenam sen- 
tentia potius eligenda sit, aut in rei huius incerto quem modum 
tenere debeamus » (14). A questo rilievo Agostino fa seguire un'os- 
servazione molto utile ed opportuna con la quale indica la via da 
seguire nello studio della Scrittura ed il modo di giungere a so- 
luzioni fondate non sopra fragili ed incerte congetture, ma su testi 
ispirati da Dio. Egli infatti scrive: « Tutius est igitur de huiusmo- 
di rebus non humanis agere coniecturis, sed divina testimonia per- 
serutari » (15). 

L’esegesi agostiniana non s’ispira soltanto al metodo teologico, 
di cui abbiamo parlato, ma segue anche un indirizzo allegorico. 
Nonostante alcune affermazioni nelle quali il Nostro sembra dare 
il primato all’esegesi letterale, le opere esegetiche mostrano con 
un’evidenza inoppugnabile che egli predilige e si attiene al meto- 
do allegorico. Si è quasi spinti ad asserire che Agostino si trovi a 
disagio nell’esegesi letterale e storica e che egli, seguendola, si sen- 
ta chiuso entro confini troppo limitati ed angusti. L’autore, nei suoi 
commenti, sorvola i testi biblici che espongono con chiarezza e 
fluidità un episodio od una dottrina, ma si sofferma con compia- 
cenza in quelli che, permettendogli di distendere le ali dell’ingegno 
e di mostrarne l’acutezza con indagini penetranti e sottili, gli fan- 
no intravedere i misteri e le verità più elevate della fede (16). 

Il principio al quale s’ispira questa esegesi può essere indi- 


(14) Ibid. X, 3. 

(15) Ibid. X, 7. 

(16) Ricorderemo soltanto alcuni testi, tra i più significativi: « Quaedam in scriptu- 
ris tam manifesta sunt, ut potius auditorem quam expositorem desiderent; in eis 
nos immorari non oportet, ut necessariis in quibus immorandum est, tempus suffì- 
ciat »; In Ioannis Evangelium Tractatus L, 1. A proposito di Giov. 4, 43-53 il dottore 
scrive: «In qua (= evangelica lectio) quidem sensus non sunt investigatione diff- 
ciles, sed digni praedicatione, digni admiratione et laudatione. Proinde locum istum 
evangelii cum commendatione commemoremus, potius quam cum difficultate tracte- 
mus »; ibid., Tract. XVI, 1. Altrove l’autore dice di penetrare con sottigliezza d’inda- 
gine il senso di alcuni particolari storici, come, ad esempio, nel commento all’episo- 
dio della Samaritana, dove scrive: «Iterum cogit de istis quinque viris subtilius ali- 
quid perscrutari »; ibid., Tract. XV, 21. 
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cato con queste sue parole: «factum audivimus, mysterium re- 
quiramus » (17); esso ritorna con frequenza nelle opere del vesco- 
vo d’Ippona, specialmente in quelle omiletiche e, quantunque pro- 
posto con formulazioni distinte, esprime sempre il medesimo in- 
dirizzo (18). 


La grande importanza che S. Agostino attribuisce all’esegesi 
allegorica trova una sufficiente spiegazione nei differenti fattori che 
l’hanno influenzata, cioè: nelle fonti dalle quali dipende, nella sua 
filosofia d’ispirazione neoplatonica e nella particolare concezione 
che egli ha della Sacra Scrittura. 


Le fonti dell’esegesi agostiniana sono greche e particolarmente 
alessandrine; lo scrittore africano infatti dipende principalmente da 
S. Ambrogio; questi, a sua volta, attinge abbondantemente dalle 
opere di Origene e di Filone. Inoltre il primato attribuito da Ago- 
stino al metodo allegorico è una spontanea e logica conseguenza 
della sua filosofia, che s’ispira al neoplatonismo, e della naturale 
tendenza di ritrovare nel testo biblico la propria visione filosofica 
e teologica delle cose e delle verità. Infine un fattore non trascu- 
rabile per l'orientamento dell’esegesi agostiniana verso l’allegoria 
è quello psicologico. Pochi autori hanno sentito come Agostino ciò 
che potremmo chiamare, con un’espressione compendiosa, il mi- 
stero della Bibbia. Egli avverte che la S. Scrittura è un’opera mo- 
numentale e gigantesca davanti alla quale l’uomo è un piccolo es- 
sere. La Bibbia è come un’alta montagna, avvolta in una nube mi- 
steriosa di cui lo sguardo umano non riesce a scorgere la sommi- 
tà; occorre che un soffio dello Spirito apra quell’augusta nube di 
mistero e permetta all’intelligenza dell’uomo di ammirare, alme- 
no per qualche fugace istante, quella vetta divina. Agostino con- 
fessa ripetutamente di essere impreparato ed incapace di capire 
la Bibbia; usando i termini della scolastica per esprimere il pen- 
siero dello scrittore africano si potrebbe dire che egli vede una 
sproporzione tra l’oggetto e la potenza, tra la verità biblica da rag- 
giungere e la facoltà conoscitiva. Lamenta, a volte anche con ter- 
mini accorati, la debolezza e la cecità dell’intelletto umano a cui 


(17) Ibid., Tract. L, 6. 

(18) Ne riportiamo alcune: « mysterium verborum istorum » (In Ioannis Evange- 
lium tractatus X, 2); « iam incipiunt mysteria » (ibid. Tract. XV, 6); « magnum ibi 
sacramentum » (ibid. Tract. XI, 12); « magnum sacramentum, et qui legerunt, nove- 
runt » (ibid. Tract. XII, 11). 
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sfugge l’augusto mistero della Bibbia (19). L’autore non omette di 
manifestare questo suo atteggiamento psicologico e, quando se ne 
presenta l'occasione, ama porlo in particolare rilievo, come nel 
commento all’episodio della Samaritana dove scrive: « Dicta enim 
sunt magna mysteria et magnarum similitudines rerum » (20) e 
nella spiegazione dell’allegoria del pastore che offre la vita per il 
gregge. in cui osserva: «Tecta sunt haec, plena quaestionibus, 
gravida sacramentis » (21). 

Agostino concepisce il mistero della Bibbia come una super- 
pienezza ed esuberanza di senso, da cui egli si sente, per così dire, 
sopraffatto. Per questo motivo egli ritiene che l’interprete deve 
penetrare il mistero di essa seguendo non la via delle affermazio- 
ni, bensì quella della ricerca, poichè all'uomo non è dato raggiun- 
gere interamente la profondità e l'ampiezza dell’espressioni bibli- 
che, ma soltanto intravederle. Per illuminare questo principio Ago- 
stino, dopo aver accennato alla somiglianza di metodo esistente tra 
l'indagine dei fenomeni naturali e la ricerca del senso biblico, af- 
ferma che nello studio dei misteri della natura come in quelli del- 
la Bibbia bisogna avanzare sospinti da un senso di prudente cau- 
tela, non già da quello di una temeraria sicurezza (22). Lo stesso 
pensiero, quantunque sotto altre parole, ritorna nelle Retractatio- 
nes, allorquando l’autore giudica la sua opera il De Genesi ad lit- 
teram, ed afferma che in essa vi sono « multa quaesita magis quam 
inventa » (283). 

Il mistero della Scrittura sentito da Agostino, come si è già 
veduto, in modo notevole ha dato una nota di religiosità alla sua 
esegesi, nota che merita di essere ricordata a parte. Nel trattato 


(19)« Concedimi che la tua Scrittura formi la mia casta delizia, ch’io non m?in- 
ganni e non inganni. O Signore, volgiti, abbi pietà, O Signore, Dio mio, luce dei ciechi 
e forza dei deboli, e ad un tempo luce stabile dei veggenti e forza dei forti... Lar- 
giscimi un pò di questo tempo, perchè possa meditare gli arcani della tua legge; se 
busso alla porta, non tenerla rinchiusa ... O Signore, compi in me l’opera tua e di- 
svelami quelle pagine... Non lasciare nell’abbandono i doni tuoi, nen disdegnare 
questo tuo filo di erba assetato »; Confessioni XI, 2, 3. 

Riguardo all’ispirazione neoplatonica dell’esegesi agostiniana, di cui abbiamo 
fatto un breve accenno, rimane tuttora aperto il problema se lo scrittore africano ab- 
bia studiato direttamente le opere di Plotino e di Porfirio o se invece le abbia cono- 
sciute attraverso altri autori neoplatonici, come ad es. Vittorino; per tale questione 
cf. P. Henry, Plotin et l’Occident, Firmicus Maternus, Marius Victorinus, Saint Au- 
gustin et Macrobe, Lovanio 1954; Ip. Les états du texte de Plotin, Gembloux 1938. 

(20) In Ioannis Evang. Tractatus XV, 1. 

(21) Ibid. Tract. XLV, 6 

(22) « De obscuris naturalium rerum, quae omnipotente Deo artifice facta senti- 
mus, non affirmando, sed quaerendo tractandum est; in libris maxime quos nobis di- 
vina commendat auctoritas, in quibus temeritas asserendae incertae dubiaeque opi- 
nionis, difficile sacrilegii crimen evitat ...»; De Genesi ud litteram imperfectus liber, 1 

(23)Retractationes I, 18. 
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De doctrina christiana, che avremo modo di esaminare ampiamen- 
te in seguito, ritorna spesso questo motivo religioso; tutti e quat- 
tro i libri che compongono tale opera, e nei quali l’autore espone 
le regole dell’ermeneutica, terminano con un’esortazione alla pre- 
ghiera. « E’ importante e sommamente necessario — scrive il dot- 
tore alla fine del terzo libro — che gli esegeti preghino per capi- 
re; nelle Scritture che studiano essi leggono: ”il Signore dà la 
sapienza e davanti a Lui vi sono la scienza e l’intelligenza ” » (24). 
La religiosità dell’esegesi agostiniana può essere compendiata nel- 
l'esortazione che il Vescovo africano rivolge al predicatore sacro, 
quando gli dice: «sit orator antequam dictor » (25); sostituendo 
al termine «dictor» quello di «interpres» e leggendo l’intero 
detto nel modo seguente: « sit orator antequam interpres » si ren- 
de perfettamente l’idea della religiosità che anima l’esegesi ago- 
stiniana. 

Convinto di questa superpienezza di senso racchiusa nella Bib- 
bia, Agostino considera giustamente questa come una fonte ine- 
sauribile di verità (26); di conseguenza egli avvicina i libri sacri 
con il vivo desiderio di scoprirne i sensi nella misura più ricca ed 
abbondante. Sotto l’impulso di questa ricerca appassionata dei te- 
sori nascosti nella Scrittura esamina i testi ispirati, anche quelli 
che contengono piccoli rilievi ed hanno un carattere descrittivo e 
complementare per il racconto, con un’indagine sottile e con l’im- 
piego delle risorse di cui dispone il suo altissimo ingegno. Natural- 
mente questa sua profonda convinzione costituisce un’altra causa 
che ha determinato l’indirizzo allegorico della sua esegesi. 

Agostino ha espresso in varie opere e con formule molto inci- 
sive i principi di questo suo metodo esegetico; crediamo quindi 
opportuno darne qualche esempio. « Domini quippe facta non sunt 
tantummodo facta sed signa — afferma l’autore in un Trattato sul 
Vangelo di Giovanni —. Si ergo signa sunt, praeter id quod mira 
sunt, aliquid profecto significant; quorum factorum significatio- 
nem invenire, aliquanto est operiosius, quam ea legere vel 
audire » (27). Ed in altro passo: « Nec tamen sufficit haec intueri 

(24) De doctrina christiana III, 56. 

(25) Ibid. IV, 32. 

(26) L’enciclica Humani generis di Pio XII richiama questo concetto della ricchezza 
dottrinale che fluisce in modo inesauribile dalle fonti della rivelazione (Tradizione e 
S. Scrittura). Il documento pontificio riprende, in questo, il pensiero di Agostino e lo 
conferma in modo autorevole; l’enciclica dice così: « Accedit quod uterque doctrinae 
divinitus revelatae fons tot tantosque continet thesauros veritatis, ut numquam reapse 


exhauriatur »; Acta Apostolicae Sedis 42 (1950). 568. 
(27) In Ioannis Evang. Tract. XLIX, 2. 
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in miraculis Christi. Interrogemus ipsa miracula, quid nobis lo- 
quantur de Christo; habent enim si intelligantur, linguam suam. 
Nam ipse Christus Verbum Dei est, etiam factum Verbi, verbum 
nobis est. Hoc ergo miraculum, sicut audivimus quam magnum sit, 
quaeramus etiam quam profundum sit; non tantum eius super- 
ficie delectemur, sed etiam altitudinem perscrutemur. Habet enim 
aliquid intus, hoc quod miramur foris » (28). Un pensiero analogo 
è contenuto anche nella spiegazione dell’episodio del cieco nato; 
all’inizio infatti del commento è detto: « Breviter ergo caeci huius 
illuminati commendo mysterium. Ea quippe quae fecit Dominus 
noster Iesus Christus stupenda atque miranda, et opera et verba 
sunt: opera quia facta sunt; verba quia signa sunt » (29). 

Inoltre il metodo allegorico seguito da Agostino nei suoi scritti 
non fu unicamente determinato dalla pienezza di senso racchiusa 
nella Scrittura, ma dalle circostanze e dall'ambiente in cui si è 
trovato l’autore. Egli infatti, dovendo istruire le anime affidate al- 
le sue cure pastorali e coloro che, pur non appartenendo al suo 
gregge spirituale, ricorrevano a lui per essere illuminati e nutriti 
dalle verità contenute nella Bibbia, fu naturalmente indotto da 
questi bisogni immediati dei fedeli a far ampio uso dell’esegesi 
allegorica. Bastano poche citazioni per esserne convinti. Nell’esor- 
dio del II° Trattato su S. Giovanni, scrive: « Bonum est, fratres, 
ut textum divinarum Scripturarum et maxime sancti evangelii, 
nullum locum praetermittentes pertractemus, ut possumus; et pro 
nostra capacitate pascamur et ministremus vobis unde et nos pa- 
scimur » (30). Nel Trattato XVII afferma: « Significationibus pasci- 
mur, ut ad res ipsas perdurantes pervenire possimus ... Proinde 
et nos Dominus in istis Scripturarum significationibus laboran- 
tes pascit. Nam si ista intelligendorum sacramentorum laetitia sub- 
trahatur a nobis, deficimus in labore, et non erit qui perveniat ad 
mercedem» (31). Merita inoltre di essere citato per esteso un pas- 
so che giustifica pienamente quanto abbiamo detto intorno ai mo- 
tivi che hanno determinato il metodo allegorico dell’esegesi ago- 
stiniana. Il dottore africano scrive: « Itaque, carissimi, valde caute 
haec audire debemus, ad quae capienda parvuli sumus; et corde 
pio et cum tremore, sicut scriptum est, hanc tenentes regulam sa- 


(28) Ibid., Tract. XXIV, 2. 
(29) Ibid., Tract. XLIV, 1. 
(30) Idib. Tract. II, 1. 

(31) Ibid., Tract. XVII, 5. 
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nitatis, ut quod secundum fidem qua imbuti sumus, intelligere 
valuerimus, tamquam de cibo gaudeamus; quod autem secundum 
sanam fidem regulam intelligere nondum potuerimus, dubitatio- 
nem auferamus, intelligentiam differamus; hoc est, ut etiam si quid 
nescimus, bonum tamen et verum esse minime dubitemus. Et ego, 
fratres, qui suscepi loqui vobis, cogitandus sum a vobis qui susce- 
perim, et quae susceperim; suscepi enim tractanda divina homo, 
spiritalia carnalis, aeterna mortalis. Etiam a me, carissimi, longe 
sit vana praesumptio, si volo sanus in domo Dei conversari, quae 
est ecclesia Dei vivi, columna et firmamentum veritatis; pro mo- 
dulo meo capio quod vobis appono; ubi aperitur, pascor vobiscum; 
ubi clauditur, pulso vobiscum » (32). In questo passo, il quale ri- 
chiama anche altri aspetti dell’esegesi agostiniana, si vede aperta- 
mente che lo scrittore subordina l’interpretazione biblica all’istru- 
zione dei fedeli ed al nutrimento delle loro anime (vobis appono, 
pascor vobiscum). Dopo questi rilievi si deve logicamente conclu- 
dere che Agostino si è orientato verso il metodo allegorico per mo- 
tivi determinati dalla sua particolare condizione di pastore e gui- 
da spirituale del gregge. 

Al termine di queste osservazioni facciamo notare che i testi 
citati sono stati presi intenzionalmente dalle opere omiletiche del 
vescovo africano; queste infatti, essendo il frutto della sua predi- 
cazione, costituiscono delle testimonianze spontanee ed immediate 
degli indirizzi che amava seguire l’autore nella spiegazione della 
Bibbia. 

L’esame soprattutto del De doctrina christiana permette allo 
studioso di avere un’idea chiara ed organica dell’impostazione del- 
l’esegesi agostiniana e del modo col quale essa procede; quest’ope- 
ra infatti, essendo un vero trattato d’introduzione allo studio della 
Scrittura, espone secondo un piano logico e sistematico le dottrine 
che devono illuminare a condurre l’indagine biblica. E’ quindi op- 
portuno compiere un’analisi di questo importante scritto dell’A- 
fricano, anche se essa, su vari punti, dovrà essere necessariamente 
rapida e sommaria. 


(32) Ibid., Tract. XVIII, 1. J. Schildenberger, in un articolo dedicato allo studio 
dei principi esegetici di S. Agostino, premetteva alla citazione di questo passo il ri- 
lievo seguente: « Augustin’s Haltung gegenueber der Heiligen Schrift ist ein wunder- 
bares Vorbild fuer alle Zeiten, demuetige, erwartungsvolle, betende, liebende Ehrfucht, 
wie sie z. b. aus folgenden Worten spricht: «itaque, carissimi, valde caute haec 
audire debemus...»; Gegenwartsbedeutung exegetischer Grundsaetze des hl. Augu- 
stinus (in: Augustinus Magister, Communications Parigi 1954, II, p. 689). 
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I principi esegetici esposti nel « De doctrina christiana ». 


Il De doctrina christiana fu scritta quasi interamente negli an- 
ni 396-397 (libri I-III), e terminata dall’autore nel 426 (libro IV). 
I primi tre libri contengono un’ampia esposizione dei principi er- 
meneutici; il quarto invece è un vero trattato di omiletica. Lo 
scritto, quantunque tocchi i problemi biblici di carattere genera- 
le, come si conviene ad un trattato d’introduzione alla S. Scrit- 
tura, ha un'importanza fondamentale per la conoscenza del meto- 
do che Agostino si è imposto nella sua attività esegetica. Il titolo 
stesso dell’opera è assai indicativo, poichè compendia la conce- 
zione dell’autore intorno alla dottrina cristiana che, trasmessa in 
modo inalterabile ed autorevole, dalla Bibbia, fa di questa una 
norma sicura della fede e della morale. 

Lo scritto agostiniano per l’originalità della sua impostazione 
metodologica e delle sintesi storico-teologiche che prospetta ha e- 
sercitato un grande influsso nel pensiero religioso dei secoli suc- 
cessivi; l’opera infatti si è imposta nelle epoche posteriori, poichè 
in essa il dottore africano ha gettato le fondamenta di una sintesi 
dottrinale tra il cristianesimo e la cultura antica, aprendo così 
la via a quella che potrebbe essere chiamata la cultura cristiana 
(33). In effetto, come apparirà meglio da quanto diremo in seguito, 
Agostino non ama dividere la verità in pagana e cristiana, in bi- 
blica e filosofica, ma preferisce considerarla in modo unitario, qua- 
lunque sia stata l’epoca o la persona che l’abbia proposta. 


Nel prologo l’autore si difende contro coloro che, eventual- 
mente potrebbero riprenderlo per aver posto mano ad un’opera, 
la quale ha per scopo di preparare tecnicamente il cristiano allo 
studio della Scrittura. Agostino ha un rilievo che non solo giu- 
stifica la necessità del suo scritto, ma costituisce una confutazione 
per tutti quelli che preferiscono abbandonarsi ad un’interpretazio- 


(33) Cf. B. ArtANER, Patrologie, Friburgo i. B. 1951, p. 380. Il Bardenhewer osser- 
va: « Unter der ’ christlichen Wissenschaft ’ vesteht er die wissenschaftliche Ausrue- 
stung des Klerikers, deren Abschluss und Hoehepunkt die Vertrautheit der Heiligen 
Schrift bildet. In den zwei ersten Buechern nun handelt er von der theologischen und 
profanwissenschaftlichen Vorbildung, welche zu einem gedeihlichen Bibelstudium er- 
forderlich sei, im dritten Buche entrollt er eine Hermeneutik und im vierten eine 


Homiletik. Das ganze also ist cine Theorie der Ausbildung des Klerikers »; op. cit. 
IV, p. 480-481. 
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ne soggettiva della Bibbia ed amano attendere, quasi mascherando 
la propria pigrizia intellettuale con una forma di riverente reli- 
giosità, un’illuminazione interiore che permetta loro di afferrare 
senza sforzi personali il senso di essa. Seguendo in ciò S. Girola- 
mo, non indugia a denunziare questo atteggiamento errato dello 
spirito ed a qualificarlo come un modo di tentare Dio. Egli avver- 
te il credente di tenersi lontano da queste concezioni fallaci, ri- 
cordandogli che per capire la Scrittura è necessario studiarla ed 
ascoltare chi la spiega (34). 

All’inizio del primo libro l’autore indica la divisione dell’o- 
pera in due parti: nella prima, che abbraccia i primi tre volumi, 
egli tratta del modus inveniendì quae intelligenda sunt; nella se- 
conda parla del modus proferendì quae intellecta sunt. 

Il primo libro esamina il contenuto della S. Scrittura che l’au- 
tore distingue in doctrina rerum e doctrina signorum. Le «res » 
sono: «quae non ad significandum aliquid adhibentur, sicuti est 
lignum, lapis, pecus, atque huiusmodi cetera ». I « signa » invece 
sono le « res quae ad significandum aliquid adhibentur » (35). Per 
le «res» Agostino così suddistingue: « aliae quibus fruendum est, 


(34) « Neque tentemus eum cui credidimus, ne, talibus inimici versutiis et per- 
versitate decepti, ad ipsum qguoque audiendum evangelium atque discendum nolimus ire 
in eccclesias, aut codicem legere aut iegentem praedicantemque hominem audire, et 
exspectemus rapi usque in tertium coelum, sive in corpore sive extra corpus, sicut 
dicit Apostolus, et ibi audire ineffabilia verba, quae non licet homini loqui, aut ibi 
videre Dominum ITesum Christum, et ab illo potius quam ab hominibus audire evan- 
gelium. Caveamus tales tentationes superbissimas et periculosissimas, magisque co- 
gitemus et ipsum apostolum Paulum, licet nivina et coelesti ‘voce prostratum et in- 
structum, ad hominem tamen missum, ut sacramenta perciperet, atque copularetur 
Ecclesiae ... Poterunt utique omnia per angelum fieri, sed abiecta esset humana .con- 
ditio, si per homines hominibus Deus verbum suum ministrare nolle videretur »; De 
doctrina christiana, Prologus 5-6. Abbiamo riportato queste parole di S. Agostino, per- 
chè esse conservano ancora la loro efficacia e costituiscono un salutare richiamo per 
non poche persone del nostro tempo. L’autore, nel prologo, confuta in antecedenza 
quello che sarà l'atteggiamento dei protestanti nei confronti della Scrittura. 

(35) La divisione in «res » e « signa » è fondata più su motivi pratici che filo- 
sofici. S. Agostino stesso avverte l’inesattezza della distinzione da lui proposta, perciò 
sente il bisogno di spiegarla. « Proprie autem nune res appellavi, — egli scrive —, 
quae non ad significadumn aliquid adhibentur, sicut est lignum, lapis, pecus ‘atque 
huiusmodi cetera. Sed non illud lignum quod in aquas amaras Moysen misisse legi- 
mus, ut amaritudine carerent, neque ille lapis, quem Iacob sibi ad caput posuerunt; 
neque illud pecus , quod pro filio immolavit Abraham. Hae namque ita res sunt, 
ut aliarum etiam signa sint rerum. Sunt autem alia signa, quorum omnis usus in 
significando est, sicut sunt verba; nemo enim utitur verbis, nisi aliquid significandi 
gratia. Ex quo intelligitur, quid appellem signa, res eas vidilicet, quae ad significan- 
dum aliquid adhibentur. Quamobrem omne signum etiam res aliqua est; quod enim 
nulla res est, omnino nihil est; non autem omnis res etiam signum est. Et ideo in 
hac divisione rerum atque signorum, cum de rebus loquemur, ita loquemur, ut etiam 
si earum aliquae adhiberi ad significandum possint, non impediant partitionem, qua 
prius de rebus, postea de signis disseremus; memoriterque teneamus id nunc in rebus 
considerandum esse, quod sunt, non quod aliud praeter seipsas significant »; De doctr. 
christ. I, 2. 
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aliae quibus utendum est, aliae quae fruuntur et utuntur ». L’au- 
tore passa subito a spiegare il concetto del frui e dell’utì (36). 

Per il lettore moderno le distinzioni proposte da Agostino non 
sembrano dover rientrare in un trattato d’introduzione alla Bib- 
bia; per dare una spiegazione a questo fatto occorre richiamare 
quanto è stato detto precedentemente intorno alla concezione a- 
gostiniana della S. Scrittura, secondo la quale la Bibbia non è u- 
nicamente una raccolta di libri da studiare, ma un corpo di dot- 
trina da proporre come norma della vita umana; per questo moti- 
vo il dottore parla di « res quibus fruendum est, quibus utendum 
est, quae fruuntur et utuntur ». In concreto le «res» sono le ve- 
rità da credere, da sperare e da amare, cioè, come l’autore stesso 
si esprime in altra parte, le « res continentes fidem » (37). 

Nel primo libro S. Agostino non fa altro che passare in ras- 
segna queste « res », le quali s’identificano con le verità da credere 
e da operare; tra le verità da credere egli enumera quelle che ri- 
guardano Dio, il peccato, l’incarnazione, la redenzione, la Chiesa, 
la morte, la risurrezione, la vita eterna; tra le verità da operare 
egli ricorda quelle che, in concreto. corrispondono ai precetti del- 
la carità, cioè: l’amor di Dio e del prossimo (38). Per tale imposta- 
zione dell’opera che considera la S. Scrittura come una specie di 
« Somma » delle dottrine religiose da conoscere e da attuare nella 
pratica, l’autore, quando se ne presenta l'occasione, non omette di 
richiamare norme morali e di suggerire esortazioni ascetiche, co- 
me, ad esempio, quando parla della spiritualizzazione della vita 
(39), della purificazione dell'anima (40) e dell’amore ordinato del- 


(36) « Frui enim est, amore alicui rei inhaerere propter seipsam. Uti autem, quod 
ARA venerit, ad, quod amas, ebtinendum referre, si tamen amandum est »; 
ibid. I, 4. 

(37) Al termine del I libro S. Agostino riassume questi concetti nel modo se- 
guente: « Quapropter cum quisque cognoverit finem praecepti esse charitatem, de 
corde puro et conscientia bona et fide non ficta, omnem intellectum divinarum Scriptu- 
rarum ad ista tria relaturus, ad tractationem illorum librorum securus accedat. Cum 
enim diceret (S. Paolo) charitas, addidit, de corde puro; ut nihil aliud, quam id quod 
diligendum est, diligatur. Conscieniiam vero bonam coniunxit propter spem: ille enim 
se ad id, quod credit et diligit, perventurum esse desperat, cui malae conscientiae 
scrupulus inest. Tertio, et flde, inquit, non ficta. Si enim fides nostra mendacio ca- 
ruerît, tunc et non diligimus, quod non est diligendum, et recte vivendo id spera- 
mus, ut nullo modo spes nostra fallatur. Propterea de rebus continentibus fidem ... 
multa iam dicta sunt »; I, 44. 

(38) Il Mannucci osserva: « Da questo schema ha origine la sistematica medioe- 
vale delle Sententiae e dei commenti ad esse »: U. MannNUCCI, Istituzioni di Patrologia, 
Roma 1937, I (edizione riveduta ed ampliata da A. Casamassa) p. 274, nota 2. 

(39) « Sic in huius mortalitatis vita peregrinantes. a Domino, si redire in patriam 
volumus, ubi beati esse possumus, utendum esi hoc mundo, non fruendum, ut invi- 
sibilia Dei per ea quae facta sunt, intellecta conspiciuntur, hoc est, ut de corpora- 
libus, temporalibusque rebus aeterna et spiritalia capiamus »; I, 4. 4 

40) « Quapropter, cum illa veritate perfruendum sit, qui incommutabiliter vivit, 
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le cose (41). Evidentemente questa concezione della Bibbia deter- 
mina lo scopo da prefiggersi nello studio di essa; secondo il dot- 
tore africano infatti chi desidera raggiungere la verità proposta 
dalla Scrittura non può arrestarsi alla semplice conoscenza di es- 
sa, ma deve amarla e viverla, come egli indica esplicitamente al- 
la fine del primo libro, quando asserisce che l’intelligenza della 
Scrittura è ordinata all'amore di Dio (42). Lo scrittore, insistendo 
su questo principio, non teme di affermare che colui, il quale non 
congiunge l’intelligenza della Bibbia con l’amore di Dio e del pros- 
simo, in realtà non la intende; chi al contrario scorge in essa un 
senso che alimenta la carità anche se questo non è il pensiero e- 
spresso dall’autore ispirato, raggiunge la verità della Scrittura, per- 
chè è scopo di questa indurre i credenti all'amore di Dio e del pros- 
simo (43). S. Agostino, quasi per mitigare la forma paradossale di 
questa sua affermazione si arresta a spiegarla con un paragone che 
riassumiamo: colui che alimenta la carità con un testo biblico 
interpretato in modo non corrispondente al senso inteso dallo scrit- 
tore sacro è simile ad una persona la quale, avendo smarrito il 
sentiero praticato da tutti, s'tavventura nei campi e, pur non se- 
guendo il giusto cammino, giunge egualmente a destinazione (44). 

Ma il dottore d’Ippona, anche se giustifica questi errori invo- 
lontari nell’interpretazione della Bibbia, non perde di vista i prin- 
cipi della retta esegesi (45); egli al contrario suggerisce allo stu- 
dioso di sforzarsi, con l’aiuto delle regole ermeneutiche a raggiun- 
gere il senso voluto dall’autore sacro, di non preferire la propria 


et in ea Trinitas Deus, auctor et conditor universitatis, rebus, quas condidit, consulat, 
purgandus est animus, ut et perspicere illam lucem valeat, et inhaerere perspec- 
tae »; I, 10. 

(41) « Ille autem iuste et sancte vivit, qui rerum integer acstimator est: ipse est 
autem, qui ordinatam dilectionem habet, ne aut diligat, quod non est diligendum, 
aut non diligat, quod est diligendum, aut amplius diligat, quod minus est diligen- 
dum, aut aeque diligat, quod vel minus vel amplius diligendum est, aut minus ve! 
amplius, quod aeque diligendum est »; I, 28. 

(42) « Omnium igitur, quae dicta sunt, ex quo de rebus tractamus, haec summa 
est, ut intelligatur Legis et omnium divinarum Scripturarum plenitudo et finis esse 
dilectio rei, qua fruendum est; et rei, quae nobiscum ea re frui potest »; I, 39. 

(43) « Quisquis igitur Scripturas divinas, vel quamlibet earum partem, intellexisse 
sibi videtur, ita ut eo intellectu non aedificet istam charitatem Dei et proximi, non- 
dum intellexit. Quisquis vero talem inde sententiam duxerit, ut huic aedificandae 
charitati sit utilis, nec tamen hoc dixerit, quod ille, quem legit, eo loco sensisse pro- 
babitur, non perniciose fallitur, nec omnino mentitur »; I, 40. 

(44) Ibid., I, 41. 

(45) S. Agostino osserva che bisogna correggere il lettore che non segue le norme 
della retta interpretazione, anche se per casi fortunati, trova nella Scrittura dei sensi 
utili per la sua vita, perchè egli osserva che la consuetudine di abbandonare la via 
giusta dell’interpretazione introduce l’abuso di seguire strade traverse nell’esegesi bi- 
blica; infatti scrive: « Corrigendus est tamen et quam sit utilius viam non deserere, 
demostrandum est, ne consuetudine deviandi etiam transversum aut perversum ire co- 


gatur >»; I, 41. 
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opinione al pensiero dell’agiografo ed alle dottrine proposte dalla 
fede, dalla speranza e dalla carità (46). In questa circostanza Ago- 
stino pone in rilievo il primato delle virtù teologiche sulla Bibbia 
dichiarando che esse sono necessarie al conseguimento della sal- 
vezza, mentre la S. Scrittura è richiesta soprattutto per l’istruzio- 
ne dei fedeli. Non sfugge a nessuno l’importanza del rilievo teo- 
logico che l’autore compie in questo trattato biblico quando scrive 
che l’uomo può vivere cristianamente e raggiungere la vita eter- 
na senza la lettura e lo studio dei libri sacri (47). 


Nel secondo libro l’autore indica il modo di raggiungere il 
senso della Scrittura e tratta dei requisiti e dei sussidi per la ret- 
ta interpretazione di essa. Secondo la distinzione proposta all’ini- 
zio del primo libro (res e signa), Agostino, in questa parte della 
sua opera, esamina i siîgna (48) e si sofferma sul principale di essi, 
cioè la parola, poichè, come egli stesso osserva, « innumerabilis 
multitudo signorum, quibus suas cogitationes homines exserunt, 
in verbi constituta est » (49). Dopo aver rilevato che le parole del- 
la S. Scrittura contengono delle oscurità, cerca di vedere la ra- 
gione teologica di questo fatto e di richiamarla ai lettori; così e- 
gli scrive: « Quod totum provisum divinitus esse non dubito, ad 
edomandam labore superbiam et intellectum a fastidio revocan- 
dum, cui facile investigata plerumque vilescunt » (50). L’autore 
insiste su questo motivo di convenienza e lo illumina con un trat- 
to psicologico che rivela il suo spirito di osservazione. « Qui enim 
prorsus non inveniunt quod quaerunt — egli afferma — fame la- 
borant; qui autem non quaerunt, quia in promptu habent, fasti- 


(46) « Asserendo enim temere quod ille non sensit, quem legit, plerumque in- 
currit in alia, quae illi sententiae contexere nequeat: quae si vera et certa esse con- 
sentit, illud non possit verum esse, quod senserat; fitque in eo, nescio quamodo, ut 
amando sententiam suam, Scripturae incipiat offensior esse quem sibi. Quod malum 
si serpere siverit, evertetur ex eo. Per fidem enim ambulamus, non per speciem; ti- 
tubatit autem fides, si divinarum Scripturarum vacillat auctoritas; porro, fide titu- 
bante, charitas etiam ipsa languescit »; I, 41. 

(47) « Homo itaque fide, spe et charitate subnixus, caque inconcusse retinens, non 
indiget Scripturis. nisi ad alios instruendo:. Itaque multi per haec tria etiam in 
solitudine sine codicibus vivunt »; I, 43. - 

(48) L’autore dopo aver distinto i signa in naturalia e data così li spiega: « na- 
turalia sunt, quae sine voluntate atque ullo appetitu significandi, praeter se aliquid 
aliud ex se cognosci faciunt, sicuti est fumus significans ignem... Data vero signa 
sunt quae sibi quaeque viventia invicem dant ad demonstrandos, quantum possunt, 
motus animi sui, vel sensa, aut intellecta quaelibet »; II, 2-3. 

(49) De doctrina christiana, II, 4. 

(50) Ibid. II, 7. 
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dio saepe marcescunt; in utroque autem languor cavendus est. Ma- 
gnifice igitur et salubriter Spiritus Sanctus ita Scripturas sanctas 
modificavit, ut locis apertioribus fame occurreret, obscurioribus 
autem fastidia detergeret. Nihil enim fere de illis obscuritatibus 
eruitur, quod planissime dictum alibi reperiatur» (51). Gli stu- 
diosi moderni non accettano interamente questa ragione di conve- 
nienza teologico-psicologica addotta dall’Africano; essi invece pre- 
feriscono richiamare i motivi storici che hanno determinato, al- 
meno in parte, tali oscurità nella Bibbia. Queste infatti trovano la 
loro origine nella differenza di mentalità, nei generi letterari u- 
sati dagli scrittori, nelle vicende della trasmissione del testo come 
è giunto a noi, e nei particolari procedimenti seguiti nella compo- 
sizione dei libri sacri. 

Agostino dopo aver accennato al concetto di canonicità (52) ed 
aver dato l’elenco dei libri canonici passa ad indicare l’uso delle 
parole e constata che la Scrittura le prende sia in senso proprio 
come in senso traslato. Rifacendosi a quanto aveva affermato po- 
co prima, dice che le difficoltà delle espressioni derivano da una 
duplice causa, cioè: dalle parole sconosciute (signa ignota) e da 
quelle ambigue (signa ambigua). Il mezzo ovvio per illuminare le 
oscurità dovute alle parole ignote è la conoscenza delle lingue; il 
dottore richiama questo principio fondamentale che gli sviluppi 
ulteriori degli studi biblici e gli insegnamenti della Chiesa hanno 
sempre ripetuto e confermato e lo esprime con questa formula in- 
cisiva: « contra ignota signa propria, magnum remedium est lin- 
guarum cognitio » (53). Occorre notare che egli considera la cono- 


(51) Ibid. II, 8. 

(52) Meritano di essere ricordate, per il loro interesse storico, alcune considera- 
zioni dell’autore intorno alla canonicità dei libri sacri. « Erit igitur — egli scrive — 
divinarum Scripturarum sollertissimus indagator, qui primo totas legerit, notasque 
habuerit, etsi nondum intellectu, iam tamen lectione, dumtaxat eas, quae appellantur 
canonicae. Nam ceteras securius leget fide veritatis instructus, ne praeccupent imbe- 
cillem animum, et periculosis mendaciis atque phantasmatibus eludentes praeiudicent 
aliquid contra sanam intelligentiam. In canonicis autem Scerlpturis ecclesiarum catho- 
licarum quamplurium auctoritatem sequatur, inter quas sane illae sint, quae Aposto- 
licas Sedes habere et epistolas accipere meruerunt. Tenebit igitur hune modum in 
Scripturis canonicis, ut eas, quae ab omnibus accipiuntur ecclesiis catholicis, praeponat 
eis, quas quaedam non accipiunt: in cis vero, quae non accipiuntur ab omnibus, 
praeponat eas, quas plures gravioresque accipiunt, eis, quas pauciores minorisque 
auctoritatis ecclesiae tenent. Si autem alias invenerit a pluribus, alia a gravioribus 
haberi, quamquam hoc facile invenire non possit, aequalis tamen auctoritatis eas 
habendas puto »; II, 12. Queste osservazioni documentano che Agostino era ancora in- 
certo nell’indicare il magistero della Chiesa come regola dei libri ispirati. Egli tut- 
tavia dà l’elenco compiuto dei libri canonici e lo apre con queste parole: « Totus 
autem canon Scripturarum, in quo istam considerationem versandam dicimus, his 
libris continetur...»; II, 13. 

(53) De doctrina christiana, II, 16. 
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scenza delle lingue come un «remediu::: » per un motivo che gli 
è suggerito da circostanze particolari; :.. suo tempo circolavano nel- 
le varie Chiese numerose traduzioni della Bibbia, le quali, a motivo 
delle letture differenti che contenevano, erano causa di confusione e 
di oscurità. S. Agostino lamenta questo stato di cose e vede nella 
conoscenza delle lingue, in cui furono scritti originariamente i li- 
bri ispirati, un rimedio alla confusione derivata dalla molteplicità 
delle traduzioni; egli infatti così si esprime: « propter diversita- 
tes... interpretum, illarum linguarum est cognitio necessaria. Qui 
enim Scripturas ex hebraea lingua in graecam verterunt, nume- 
rari possunt, latini autem intepretes nullo modo. Ut enim cuique 
primis fidei temporibus in manus venit codex graecus, et aliquan- 
tulum facultatis sibi utriusque linguae habere videbatur, ausus 
est interpretari » (54). Tuttavia si spinge troppo avanti quando ag- 
giunge che la molteplicità delle traduzioni non costituisce un im- 
pedimento all’intelligenza di un passo biblico, purchè i lettori non 
siano affrettati, cioè purchè non omettano di confrontare le dif- 
ferenti versioni con il testo originale (55). S. Agostino per chiarire 
questa sua osservazione, nella quale sembra non disapprovare più 
la molteplicità delle versioni, richiama la duplice traduzione data 
dagli interpreti latini al passo d’Isaia 7, 9 e rileva che in essa so- 
no espresse due importanti verità che il testo ebraico non aveva 
indicato chiaramente (56). 

Anche in questa circostanza egli considera la possibilità con- 
traria, cioè, la possibilità nella quale la divergenza delle versioni 
non facilita la comprensione del testo, bensì la rende più difficol- 
tosa. Ciò si verifica quando i traduttori danno una versione che 
deriva da una mancata intelligenza delle parole originali o da u- 
na falsa interpretazione di esse. In questo caso l’autore non esorta 
a capire le letture seguite da queste versioni, ma dichiara che è 
necessario correggerle facendo ricorso al testo originale (57) ed al- 
lo studio della lingua con la quale si è espresso l’autore sacro (58). 


(54) Ibid., II, 16. 

(55) « Quae quidem res plus adiuvit intelligentiam, quam impedivit, si modo le- 
gentes non sint negligentes »: II, 17. 

(56) Le due traduzioni latine di Isaia 7, 9, alle quali alludiamo nel testo, sono: 
« Nisi credideritis non intelligetis », e: « Nisi credideritis, non permanebitis ». S. Ago- 
stino conclude il suo rilievo dicendo: « ex utroque (la duplice versione) magnum ali- 
quid insinuatur scienter legentibus »; II, 17. 

(57) « Et talia quidem non obscura, sed falsa sunt, quorum alia conditio est; non 
enim intelligendos, sed emendandos tales codices potius praecipiendum est »; II, 18. 

(58) « Sed quoniam et quae sit ipsa sententia, quam plures interpretes pro sua quis- 
que facultate atque iudicio conantur eloqui, non apparet, nisi in ea lingua inspi- 


ciatur, quam interpretantur; et plerumque a sensu auctoris devius aberrat interpres, 
si non sit doctissimua »; II, 19. 
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Trattando dei signa incognita, Agostino distingue tra la paro- 
la sconosciuta (ignotum verbum) e la proposizione sconosciuta 
(ignota locutio). Per ovviare alle difficoltà che derivano dall’igno- 
ranza dell’una e dell’altra, oltre a richiamare la necessità dello 
studio delle lingue, suggerisce di confrontare tra di loro le nume- 
rose traduzioni esistenti. A questo proposito va rilevato come egli 
non insista sul principio della conoscenza delle lingue originali, 
conoscenza che è il mezzo più immediato e sicuro per illuminare 
le oscurità delle parole e delle proposizioni, ma prenda in consi- 
derazione le circostanze e l’ambiente nel quale egli vive, poichè 
concede che quando non si ha nè il tempo, nè la capacità di appli- 
carsi allo studio delle lingue originali, basta limitarsi ad un esame 
e ad un raffronto delle varie traduzioni di cui si dispone (59). In 
questo si vede come circostanze particolari abbiano influito e con- 
dizionato alcuni principi esegetici di S. Agostino. Egli, inoltre, 
trattando delle varie traduzioni che circolavano al suo tempo, in- 
dica una regola fondamentale per la critica di esse. Quantunque 
tale norma, nell’intenzione dell’autore, si riferisca ai codici conte- 
nenti le varie versioni, essa tuttavia può essere estesa legittima- 
mente anche a quelli che trasmettono il testo originale. Questo 
principio di critica testuale è così formulato: « plurium hic quo- 
que iuvat interpretum numerositas collatis codicibus inspecta at- 
que discussa; tantum absit falsitas, nam codicibus emendandis pri- 
mitus debet invigilare sollertia eorum, qui Scripturas divinas nos- 
se desiderant, ut emendatis non emendati cedant, ex uno dumtaxat 
interpretationis genere venientes » (60). 

Il De doctrina christiana contiene in questa sezione due im- 
portanti testimonianze di cui la prima riguarda una traduzione 
latina alla quale S. Agostino dà un posto d’onore, e la seconda si 
riferisce alla versione greca dei Settanta; su queste due tradu- 
zioni l’autore esprime il giudizio seguente: « In ipsis autem inter- 
pretationibus itala ceteris praeferatur: nam est verborum tena- 
cior cum perspicuitate sententiae (61). Et latinis quibuslibet e- 


(59) « Namque aut ignotum verbum facit haerere lectorem, aut ignota locutio. 
Quae si ex alienis linguis veniunt, aut quaerenda sunt ab earum linguarum homini- 
bus, aut eaedem linguae, si et otium est et ingenium, ediscendae aut plurium inter- 
pretum consulenda collatio est »; II, 21. 

(60) De doctrina christiana, II, 21. 

(61) Questo passo è stato oggetto di molti studi e discussioni. Non si può tuttavia 
mettere in dubbio il fatto che, se si accetta il testo come lo abbiamo riportato, l’au- 
tore intenda riferirsi ad una versione latina ben distinta, poichè egli ne indica le 
caratteristiche (nam est verborum tenacior cum perspicuitate sententiae) e la mette 
in relazione con quella greca dei Settanta. Per una chiara esposizione del problema 
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mendandis graeci adhibeantur, in quibus Septuaginta interpretum, 
quod ad Vetus Testamentum adtinet, excellit auctoritas; qui iam 
per omnes peritiores Ecclesias tanta praesentia Sancti Spiritus 
interpretati esse dicuntur, ut os unum tot hominum fuerit » (62). 
Assume una particolare importanza il rilievo che fa l’autore quan- 
do considera la possibilità di un influsso speciale dello Spirito San- 
to per quelli che hanno compiuto la versione greca dei Settanta; 
egli infatti osserva che lo Spirito Santo dovendo modificare la Bib- 
bia per adattarla e renderla accessibile al mondo pagano ha illu- 
minato coloro che la tradussero in greco dall’ebraico (63). Anche 
tra gli studiosi recenti è stato ripreso il problema dell’ispirazione 
dei Settanta ammessa dal dottore africano (64). Data l’importanza 
della versione greca, S. Agostino suggerisce di correggere i codici 
latini del Vecchio Testamento secondo i testi greci conservati 
«apud Ecclesias doctiores et diligentiores » (65). 

Egli si occupa in seguito dei signa translata; dopo una breve 
spiegazione dei termini traslati egli si dilunga intorno alle pro- 
posizioni traslate o figurate (figuratae locutiones). Per queste pro- 
posizioni mostra un particolare interesse, poichè vi dedica una no- 
tevole parte del libro. « Rerum autem ignorantia — egli dice — 


e la bibliografia, cf. G. PERRELLA, Introduzione Generale alla Sacra Bibbia, Torino» 
Roma 1952, p. 215-218; quest’autore esclude che il testo sia corrotto o lacunoso e che, 
di' conseguenza, vada corretto © integrato, ma ritiene che la versione « itala » di cui 
parla S. Agostino sia da identificarsi con quella diffusa in Italia al secolo IV e che 
l’autore conobbe in Italia (cf. p. 217). Cf. P. de LaBRIOLLE, Op. cil., II, 630-631. 

(62) De doctrina christiana, II, 22. 

(63) « Quamobrem etiamsi aliquid aliter in hebraeis exemplaribus invenitur, quam 
isti (i Settanta) posuerunt, cedendum esse arbitror, divinae dispensationi, quae per 
cos facta est, ut libri, quo gens Iudaea ceteris populis, vel religiosa vel invidia pro- 
dere nolebat, credituris per Dominum gentibus ministra regis Ptolomaei potestate 
tanto ante proderentur. Itaque fieri potest, ut sic illi interpretati sint, quemadmodum 
congruere gentibus ille, qui eos agebat, et qui unum os omnibus fecerat, Spiritus Sane- 
tus iudicavit »; II, 22. 

(64) Richiamiamo l’interessante studio di P. Benorr, La Septante est-elle inspirée? 
in: Vom Wort des Lebens; Festschrift fuer Max Meineriz, Muenster 1951, pp. 41-19 e 
quello di P. Auvravy , Commeni se pose le probléme de l’inspiration des Septante, in: 
Revue Biblique 59 (1952) pp. 321-336. Quest'ultimo così conclude la sua indagine: 
« Ainsi un examen attentif de quelques témoins de la iradition ancienne, aussi bien 
que des réflexions sur la théologie de l’inspiration nous amènent a envisager avec 
faveur l’idée d’une inspiration d’ensemble de la Septante. 

C'est la revalorisation d’une version jadis extremement appreciée, mais relati- 
vement négligée de nos jours. 

Si cette idée était généralement acceptée, elle ne manquerait pas d’avoir une ré- 
percussion .sur l’attitude des exégètes modernes. En ce qui concerne le judaisme ale- 
xandrin, d’abord, dont l’importance grandirait à leurs yeux, comme une époque es- 
sentielle dans l’histoire de la révélation, une étape entre l’orlbhodoxie palestinienne 
d’après l’exil et le monde néo-testamentaire. Mais surtout en ce qui regarde la ver- 
sion alexandrine, qui ne serait plus un simple instrument de critique textuelle, un 
moyen pour atteindre le texte original de la Bible, mais qui serait objet d’études pour 
elle-mème, comme Parole de Dieu et source de la révélation, au méme titre que le 
texte hébreu »;. art. cit. p. 336. 

(65) De doctrina christiana, II, 22 
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facit obscuras figuratas locutiones, cum ignoramus vel animantium, 
vel lapidum, vel herbarum naturas, aliarumve rerum, quae ple- 
rumque in Scripturis similitudinis alicuius gratia ponuntur » (66). 
L'autore, a nostro avviso, accentua eccessivamente l’importanza 
delle scienze della natura, dei numeri, della musica, della cultura 
pagana, della storia, della dialettica, etc. per l’interpretazione del- 
la Bibbia. Non è il caso d’indugiare su alcuni particolari che con- 
fermano questa nostra affermazione, nè di portare degli esempi. 
E° bene invece richiamare alla mente la concezione che aveva S. A- 
gostino della cultura cristiana e di cui si è fatto un breve cenno 
all’inizio dell'esame che stiamo compiendo. Lo scrittore fa gravitare 
e convergere nella S. Scrittura tutto quello che l’uomo conosce, 
in modo che ogni conoscenza umana serva ad illustrarla e com- 
prenderla. Prima di tutto egli accenna all’utilità delle scienze na- 
turali per capire il valore ed il senso delle immagini di cui fa uso 
la Bibbia; così infatti si esprime: «Ut ergo notitia naturae serpentis 
illustrat multas similitudines, quas de hoc animante dare Scriptu- 
ra consuevit, sic ignorantia nonnullorum animalium, quae non 
minus per similitudines commemorat, impedit plurimum intel- 
lectorem. Sic lapidum, sic herbarum, vel quaecumque tenentur 
radicibus... Multi autem propter ignorantiam hyssopi, dum nesciunt 
quam vim habeat, vel ad purgandum pulmonem, vel, ut dicitur, 
ad saxa radicibus penetranda, cum sit herba brevis atque humilis, 
omnino invenire non possunt, quare sit dictum: Asperges me hys- 
sopo et mundabor (Salmo 51, 9;[Volgata, 50, 9]) »; (67). Esorta inol- 
tre lo studioso della Bibbia ad accogliere tutto ciò che di bello, di 
buono e di vero ha tramandato la cultura pagana togliendo quanto 
di superstizioso e di falso può trovarsi in essa; secondo la conce- 
zione agostiniana infatti il patrimonio di bellezza, di bontà e di 
verità che il mondo pagano crede di possedere non appartiene ad 
esso, ma a Dio, come risulta da queste parole incisive: «immo 
vero quisquis bonus verusque christianus est, Domini sui esse 


(66) Ibid., II, 24. 

(67) Ibid., II, 24. L’issopo non è ricordato dal salmista per le sue qualità naturali 
e medicinali, come afferma S. Agostino nel passo citato, ma per la concezione che l’au- 
tore sacro ha del peccato, secondo la quale esso è ritenuto come una macchia ed una 
lebbra spirituale. L’autore del Salmo si rivolge a Dio e lo supplica di purificarlo 
come, con l’aspersione fatta per mezzo di un rametto d’issopo intinto nell’acqua lu- 
strale, si rende puro davanti alla legge chi è stato colpito dalla lebbra o si è conta- 
minato con il contatto di un cadavere. Il peccatore così purificato diventa « più bian- 
co della neve » (Salmo 51, 9). L'immagine usata dal Salmista si riporta agli usi le- 
gali delle purificazioni e delle aspersioni praticate dalla religione ebraica (ef. Esodo 
12, 22; Levitico 14,4-7; Numeri 19, 18). 
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intelligat, ubicumque invenerit, veritatem, quam confitens et a- 
gnoscens, etiam in litteris sacris, superstitiosa figmenta repudiet » 
(68). L’autore compie un accurato esame delle dottrine pagane per 
sapere quanto di superstizioso è contenuto in esse e suggerisce la 
distinzione seguente: «sed ut totum istum locum, nam est maxi- 
me necessarius, diligentius explicemus, duo sunt genera doctri- 
narum, quae in gentilibus etiam moribus exercentur. Unum earum 
rerum quas instituerunt homines, alterum earum, quas animadver- 
terunt iam peractas aut divinitus institutas. Illud, quod est secun- 
dum institutiones hominum, partim superstitiosum est, partim 
non est» (69). Dopo aver passato in rassegna le istituzioni uma- 
ne, distinguendole in quelle che hanno un carattere superstizio- 
so, come le pratiche idolatriche, le arti magiche, la divinazione 
(che egli considera demoniache) etc. e quelle che sono derivate 
dalla necessità della vita sociale, cioè quelle che sono naturale 
conseguenza del progresso civile, come il vestito, i sistemi di pesi 
e misure, le lingue, giunge alla conclusione seguente: «quorum 
ea, quae ad societatem, ut dictum est, daemonum pertinent, pe- 
nitus repudianda sunt et detestanda; ea vero, quae homines cum 
hominibus habent, assumenda, in quantum non sunt luxuriosa at- 
que superflua, et maxime litterarum figurae, sine quibus legere 
non possumus, linguarumque varietas, quantum satis est, de qua 
superius disputavimus » (70). 

Per ciò che riguarda le istituzioni umane Agostino compie 
un’ulteriore distinzione e chiarifica maggiormente i concetti. «Iam 
vero illa — egli afferma — quae non instituendo, sed aut tran- 
sacta temporibus, aut divinitus instituta, investigando homines 
prodiderunt, ubicumque discantur, non sunt hominum instituta 
existimanda. Quorum alia sunt ad sensum corporis alia vero ad 
rationem animi pertinentia. Sed illa, quae sensu corporis adtingun- 
tur, vel narrata credimus, vel demostrata sentimus, vel esxperta co- 
niicimus » (71). Tra gli instituta quae sensu corporis adtinguntur 
enumera la storia (narrata credimus), le scienze naturali (demon- 
strata sentimus) e le differenti arti (experta coniicimus) (72). 

(68) Ibid., IT, 28. 

(69) Ibid., II, 29. 

(70) Ibid., II, 40. 

(71) Ibid., II, 41. 

(72) L’autore si limita ad un breve accenno alle arti; queste infatti, essendo 
ordinate all’azione, non hanno importanza per la conoscenza della Bibbia. Allo stu- 
dioso basta avere quelle nozioni generali sufficienti per capire le allusioni e le im- 


magini che la Scrittura prende dalle differenti arti, quali sono il fabbricare case, la- 
vorare il legno, coltivare i campi, navigare etc.; cf. II, 47. 
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S. Agostino ama sottolineare l’importanza della storia e l’uti- 
lità dello studio di essa per rispondere alle obiezioni che sollevano 
i pagani contro la S. Scrittura per negarne l’originalità e l’anti- 
chità delle dottrine. Ricorda l’argomentazione con la quale S. Am- 
brogio rivendicava la priorità e l'indipendenza dell’insegnamento 
di Gesù da quello di Platone e l’accetta senza riserve (73). In que- 
sto il vescovo d’Ippona si mostra coerente al principio, che avremo 
occasione di richiamare fra breve, secondo il quale ogni verità 
appartiene a Dio e non al sapiente che l’ha manifestata agli uo- 
mini dell’antichità. Tra gli instituta quae ad rationem animi per- 
tinent Agostino colloca al posto d’onore la dialettica, cioè quella 
disciplina che permette allo studioso di illuminare e sciogliere le 
difficoltà contenute nella S. Scrittura facendo ricorso ai mezzi che 
essa indica, quali sono l’esame dello svolgimento delle idee, il 
modo di stabilire le premesse e le conclusioni, il procedere per via 
di definizioni, distinzioni, divisioni. Come si vede manifestamente, 
egli rimane fedele ai principi di una disciplina appresa e seguita 
negli anni precedenti alla sua conversione. 

Al termine del libro ricapitola i vari insegnamenti sviluppati 
lungo la trattazione; essi meritano di essere citati perchè presen- 
tano una chiara sintesi del suo pensiero. Per ciò che riguarda le 
istituzioni umane, S. Agostino richiama l’attenzione dello studio- 
so sui punti seguenti: « Quamobrem videtur mihi studiosis et in- 
geniosis adolescentibus, et timentibus Deum, beatamque vitam 
quarentibus, salubriter praecipi, ut nullas doctrinas, quae prae- 
ter Ecclesiam Christi exercentur, tamquam ad beatam vitam ca- 
pessendam secure sequi audeant, sed eas sobrie diligenterque diiu- 
dicent; et si quas invenerint ab hominibus institutas varias propter 
diversam voluntatem instituentium, et ignotas propter suspiciones 


(73) « De utilitate autem historiae, ut omittam Graecos, quantam Ambrosius quae- 
stionem solvit calumniantibus Platonis lectoribus et dilectoribus, qui dicere ausi sunt, 
omnes Domini nostri Iesu Christi sententias, quas mirari et praedicare coguntur, de 
Platonis libris eum didicisse, quoniam longe ante humanum adventum Domini Pla- 
tonem fuisse, negari non potest. Nonne memoratus episcopus, considerata historia 
gentium, cum reperisset Platonem Ieremiae temporibus profectum fuisse in Aegyptum, 
ubi propheta ille tunc erat, probabilius esse ostendit, quod Plato potius nostris lit- 
teris per Ieremiam fuerit imbutus, ut illa posset docere vel scribere, quae iure lau- 
dantur? Ante litteras enim gentis Hebraeorum, in qua unius Dei cultus emicuit, ex 
qua secundum carnem venit Dominus noster, nec ipse quidem Pythagoras fuit, a 
cuius posteris Platonem theologiam didicisse isti asserunt. Ita, consideratis tem- 
poribus, fit multo credibilius, istos potius de litteris nostris habuisse, quaecumque 
bona et vera dixerunt, quam de Platonis Dominum Iesum Christum, quod dementis- 
simum est credere »; II, 43. La citazione rivela l’atteggiamento apologetico dell’esegesi 
agostiniana ed anche la suscettibilità dei cristiani nel vedere attaccata la S. Scrittura 
dai pagani. 
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errantium, maxime si habent etiam cum daemonibus initam so- 
cietatem per quarumdam significationum quasi quaedam pacta 
atque conventa, repudient penitus et detestentur; alienent etiam 
studium a superfluis et luxuriosis hominum institutis. Ila vera 
instituta hominum, quae ad societatem conviventium valent, pro 
ipsa huius vitae necessitate non negligant. In ceteris autem doctri- 
nis, quae apud gentes inveniuntur, praeter historiam rerum, vel 
praeteriti temporis vel praesentis, ad sensus corporis pertinentium, 
quibus etiam utilium artium corporalium experimenta et coniec- 
turae annumerantur, et praeter rationem disputationis et numeri 
nihil utile esse arbitror. In quibus omnibus tenendum est, ne 
quid nimis; et maxime in iis, quae ad corporis sensus pertinentia, 
volvuntur temporibus, et continentur locis» (74). Riguardo alle 
dottrine filosofiche S. Agostino si mostra assai benevolo per il neo- 
platonismo, al quale egli, anche dopo la conversione, rimase viva- 
mente attaccato; in questa parte riassuntiva del libro, infatti, e- 
sorta lo studioso a non essere eccessivamente timido nell’accoglie- 
re le dottrine dei neoplatonici, rassicurandolo che esse conten- 
gono delle verità conformi alla fede « Philosophi autem qui vocan- 
tur — egli dice — si qua forte vera et fidei nostrae accommodata 
dixerunt, maxime Platonici, non solum formidanda non sunt, 
sed ab eis etiam tamquam iniustis possessoribus in usum nostrum 
vindicanda » (75). Accentua fortemente l'appartenenza a Dio del- 
le verità che il mondo pagano considerava come proprie e, dopo 
aver esortato il cristiano ad impiegarle per il servizio del van- 
gelo, gli propone le osservazioni seguenti: « doctrinae omnes gen- 
tilium non solum simulata et superstitiosa figmenta gravesque 
sarcinas supervacanei laboris habent, quae unusquisque nostrum, 
duce Christo, de societate gentilium exiens, debet abominari atque 
devitare; sed etiam liberales disciplinas usui veritatis aptiores, et 
quaedam morum praecepta utilissima continent, deque ipso uno 
Deo colendo nonnulla vera inveniuntur apud eos, quod eorum 
tamquam aurum et argentum, quod non ipsi instituerunt, sed de 
quibusdam quasi metallis divinae providentiae, quae ubique in- 
fusa est, eruerunt, et quo perverse atque iniuriose ad obsequia 
daemonum abutuntur, cum ab eorum misera societate sese ani- 
mo separat, debet ab eis auferre christianus ad usum iustum prae- 


(74) De decetrina christiana, II, 58. 
(75) Ibid., II, 60. 
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dicandi evangelii » (76). S. Agostino per giustificare queste sue 
parole ricorda gli esempi autorevoli di Cipriano (77), Lattanzio, 
Vittorino, Ottato ed Ilario, i quali hanno usato largamente nelle 
loro opere le ricchezze della cultura pagana, ponendole così al 
servizio del vangelo e della verità cristiana; anzi lo stesso scrit- 
tore africano insiste su questo pensiero con il seguente paragone: 
come gli Ebrei — egli osserva — per comando di Dio si sono ap- 
propriati delle suppellettili preziose appartenenti agli Egiziani, 
così i cristiani devono impossessarsi delle verità che il mondo pa- 
gano detiene come un usurpatore. 

Ci siamo dilungati nel considerare i vari rilievi che S. Ago- 
stino ha compiuto intorno alla cultura cristiana — come l’abbia- 
mo chiamata — per vedere la vastità e la ricchezza della conce- 
zione di essa. Alcuni aspetti del problema hanno un interesse par- 
ticolare, poichè rivelano le tendenze del tempo in cui viveva l’au- 
tore e l’arditezza teologica ed apologetica del suo pensiero. Il De 
doctrina christiana, in questa seconda parte, illumina la conce- 
zione che Agostino aveva della Bibbia; questa è per lui non sol- 
tanto il libro sacro, ma il libro per antonomasia, il libro cioè che 
eccelle in tutto, che tutto contiene ed al quale tutto converge. Lo 
scrittore presenta in modo suggestivo questa sua visione della cul- 
tura che trova nella Bibbia il suo punto di convergenza. Per Ago- 
stino, come già prima di lui avevano affermato gli apologisti, le 
verità insegnate dai grandi filosofi dell’antichità e diffuse in se- 
guito nel mondo pagano furono comunicate ad essi da Dio che vo- 
leva renderli dei precursori di chi avrebbe portato la pienezza del- 
la verità. Il paganesimo aveva accumulato un patrimonio culturale 
per trasmetterlo al cristianesimo, come gli Egiziani avevano rac- 
colto delle suppellettili preziose per cederle agli Ebrei che usci- 
vano dal loro paese. La storia segue un tracciato provvidenziale 
per cui tutto è ordinato a rendere ossequio a Cristo anche se gli 
uomini lo ignorano (78). Agostino inoltre colloca la Bibbia al ver- 
tice della cultura cristiana, poichè la considera come norma e mi- 
sura della verità; in essa infatti viene condannato tutto quello che 
è dannoso per l’uomo e proposto ciò che questi non troverà mai 


(78) Ibid., II, 60. 

(77) « Nonne adspicimus quanto auro' et argento et veste suffarcinatus exierit de 
Aegypto Cyprianus doctor suavissimus et martyr beatissimus? »; II, 61). 

(78) « Dederunt (gli Egiziani) aurum et argentum et vestem suam exeunti populo 
Dei de Aegypto, nescientes quemadmodum illa, quae dabant, in Christi obsequium 
cederent »; II, 61. 
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in altri libri (79). All’inizio del secondo libro che abbiamo finito 
di esporre, il lettore non poteva prevedere gli sviluppi che esso 
avrebbe avuto nella sua ultima parte. Abbiamo voluto soffermar- 
ci a ricordarli, perchè nessuno pensi che i concetti espressi dall’au- 
tore nella seconda parte di esso siano da ritenere come una digres- 
sione interessante intorno al soggetto trattato, al contrario tali i- 
dee costituiscono un elemento essenziale dell’esegesi agostiniana 
e rivelano quale ampiezza abbia dato il dottore africano a questa 
disciplina. 


S. Agostino dopo aver indicato nel secondo libro i sussidi per 
superare le difficoltà che derivano dall’ignoranza delle parole (80) 
passa a trattare delle ambiguità esistenti nella Bibbia e del modo 
di interpretarle. Questi soggetti sono studiati nel terzo libro del 
De doctrina christiana. 

Egli dà la formulazione chiara e precisa del principio che l’e- 
segeta deve aver presente quando si accinge ad interpretare un 
passo oscuro della Bibbia; dice che se lo studioso, dopo diligente 
esame, rimane incerto sul senso di un passo biblico, deve ricorrere 
alla regola della fede che s’identifica con la dottrina insegnata dai 
testi più chiari della Scrittura e con quella proposta dal magistero 
della Chiesa (81). Nel caso poi che nè i passi più espliciti della 
Bibbia, nè l’autorità della Chiesa risolvano i dubbi dell’interpreta- 
zione, bisogna allora far ricorso al contesto; nel caso infine che i 
testi ambigui, come li chiama l’autore, non vengano illuminati nè 
dalla dottrina della Bibbia, nè da quella della Chiesa, l’interprete 
conserva la libertà di opinione. 


(79) «Nam quidquid homo extra didicerit, si noxium est, ibi damnatur; si utile 
est, ibi invenitur. Et cum ibi quisque invenerit omnia, quae utiliter alibi didicit, 
multo abundantius ibi inveniet ea, quae nusquam omnino alibi, sed in ilarum tantum- 
modo Scripturarum mirabili altitudine et mirabili humilitate discuntur »; II, 63. 

(80) L’autore richiama all’inizio del terzo libro questi sussidi necessari allo studio 
della Bibbia; essi sono: scientia linguarum, cegnitio rerum necessariarum, codicum 
veritas, emendationis diligentia; cf. III, 1. 

(81) Il testo agostiniano ha un’importanza dogmatica fondamentale, per questo 
motivo lo citiamo per esteso: « Cum ergo adhibita intentio incertum esse perviderit, 
quomodo distinguendum est, aut quomodo pronuntiandum sit, consulat regulam fidei, 
quam Scripturarum planioribus locis et Ecclesiae auctoritate percepit, de qua satis 
egimus cum de rebus in primo libro loqueremur »; III, 2. Il principio formulato da 
S. Agostino con tanta chiarezza, indica che la Chiesa è la regola suprema dell’inter- 


pretazione biblica; esso inoltre costituisce una sicura ed esplicita testimonianza della 
tradizione, 


css 
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Dopo questa premessa lo scrittore esamina tre generi di am- 
biguità: le une originate dalle distinctiones, cioè dall’incertezza di 
riferire una parola ad una parte o all’altra della proposizione (82); 
le altre derivate dalle pronuntiationes, dal dubbio cioè se una e- 
spressione abbia o no il valore interrogativo o dall’incertezza di 
una risposta omessa dall’autore ispirato e che l’interprete deve 
trovare (83); le altre infine determinate dalle figuratae locutiones. 
Avverte che nell’interpretazione di quest’ultime occorre evitare 
due procedimenti errati, di non prendere cioè alla lettera l’espres- 
sione figurata, nè di ritenere figurata la locuzione propria (84). 
Osserva che il Vecchio Testamento ha fatto largo uso delle figu- 
ratae locutiones, perchè esse costituivano dei signa rerum spiri- 
tualium e preparava la via alla rivelazione neotestamentaria, nel- 
la quale si ebbe la spiegazione di queste figure. Per tale motivo 
l’autore condanna la cecità di quegli Ebrei, i quali preferirono 
prendere alla lettera queste figure senza penetrarne il senso spi- 
rituale indicato ad essi dalla rivelazione evangelica; al contrario 
egli loda la libertà cristiana di quegli altri (85) che hanno saputo 
interpretarle e vedere in esse un preannunzio delle verità spiri- 
tuali promulgate dal Nuovo Testamento. Questi pochi Ebrei gui- 
dati dalla libertà cristiana, non si sono attenuti al senso materiale 


(82) Come esempio di divisione errata S. Agostino ricorda i versetti iniziali del 
IV Vangelo che da alcuni eretici erano letti nel modo seguente: In principio erat Ver- 
bum, et Verbum erat apud Deum, et Deus erat. Verbum hoc erat in principio apud Deum. 
L’autore osserva giustamente che tale modo di distinguere le proposizioni è eretico; 
infatti scrive: « Sed hoc regula fidei refellendum est, qua nobis de Trinitatis aequa- 
litate praescribitur, ut dicamus, Ef Deus erat Verbum; deinde subiungamus, Hoc erat 
in principio apud Deum »; III, 3. 

(83) « Nîisi enim fides revocet, qua credimus Deum non accusaturum adversus e- 
lectos suos et Christum non condemnaturum electos suos, potest illud sic pronuntia- 
ri: Quis accusabit adversus electos Dei? ( Rom. 8, 33) ut hanc interrogationem quasi 
responsio subsequatur, Deus, qui iustificat. Et iterum interrogetur, Quis est, qui con- 
demnat? et respondeatur, Christus Iesus, qui mortuus est. Quod credere quia demen- 
tissimum est, ita pronuntiabitur, ut praecedat percontatio, sequatur interrogatio. Inter 
percontationem autem et interrogationem hoc veteres interesse dixerunt, quod ad 
percontationem multa responderi possunt; ad interrogationem vero, aut non, aut 
etiam. Pronuntiabitur ergo ita, ut post percontationem, qua dicimus: Quis accusabit 
adversus electos Dei? illud, quod sequitur, sono interrogantis enuntietur, Deus, qui 
iustificat? ut tacite respondeatur, non. Et item percontemur, Quis est, qui condemnat? 
rursumque interrogemus, Christus Iesus, qui mortuus est, magis autem qui resurrexit, 
qui est in dexrtera Dei, qui et in'erpellat pro nobis? ut ubique tacite respondeatur, 
non »; III, 6. Tra le ambiguità che sono determinate dalle pronuntiationes l’autore ri- 
corda quelle che derivano dalla lunghezza o dalla brevità di alcune sillabe, come os 
(oris) ed os (ossis); praédico e praedico (cf. III, 7). 

(84) «In principio cavendum est, ne figuratam locutionem ad litteram accipias. 
Et ad hoc enim pertinet, quod ait Apostolus, Litfera occidit, spiritus autem vivi- 
ficat »; III, 9. 

(85) « Quamobrem christiana libertas eos, quos invenit sub signis utilibus, tam- 
quam prope inventos, interpretatis signis, quibus subditi erant, elevatos ad eas res, 
quarum illa signa sunt, liberavit; ex his factae sunt ecclesiae sanctorum israeli- 
tarum >»; III, 12. 
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delle immagini con le quali il Vecchio Testamento prefigurava il 
Nuovo, ma ne hanno penetrato il senso spirituale giungendo così 
ad accogliere la rivelazione evangelica e la dottrina della salvezza. 

Agostino considera anche il caso in cui ad una determinata e- 
spressione occorre dare un senso figurato; tal caso si verifica nelle 
condizioni seguenti: « Demonstrandus est igitur prius modus inve- 
niendae locutionis, propriane, an figurata sit. Et iste omnino mo- 
dus est, ut quidquid in sermone divino neque ad morum honesta- 
tem, neque ad fidei veritatem proprie referri potest, figuratum 
esse cognoscas» (86). Questo principio esegetico è suggerito al- 
l’autore da una considerazione teologica indicata più avanti: « non 
autem praecipit Scriptura nisi charitatem —- egli scrive —, nec 
culpat nisi cupiditatem; et eo modo informat mores hominum» (87). 
Questi due concetti di charitas e cupiìditas racchiudono ùna visio- 
ne teologica della Bibbia, poichè la considerano come un libro il 
cui contenuto è ordinato a nutrire e rafforzare la chariîtas oppure 
a contenere e vincere la cupiditas (88). S. Agostino tuttavia av- 
verte la difficoltà dell’applicazione di questo principio teologico 
ad alcune parti della Scrittura nelle quali sono narrati fatti cru- 
deli ed episodi di una moralità che disorienta. Si sforza di indi- 
carne il motivo (89), ricorrendo a distinzioni sottili, come quella 
tra il semplice uso della donna e la voluttà nell’uso di essa (90) e 
richiamando le circostanze nelle quali furono compiute le azioni 
che vanno giudicate dall’interprete (91); ma ognuno vede che tutti 
questi motivi sono fondati su considerazioni di convenienza teo- 
logica, non già su quelle di carattere storico. Ciò appare manife- 
stamente quando l’autore cerca di rendersi ragione della poligamia 
che era in uso nel Vecchio Testamento e che costituiva una parti- 
colare difficoltà per i suoi lettori. 


(86) Ibid., III, 14. 

(87) Ibid., III, 15. 

(88) L’autore così definisce la charitas e la cupiditas: « Charitatem voco motum 
animi ad fruendum Deo propter ipsum, et se atque proximo propter Deum. Cupidita- 
tem autem motum animi ad fruendum se et proximio et quolibet corpore nen propter 
Deum »; II, 16. Come si vede, S. Agostino riprende con altra ferma il duplice con- 
cetto di frui ed uti che ha esposto nel primo libro. 

(89) « Quiquid ergo asperum et quasi saevum factu dictuque in sanctis Scripturis 
e ex persona Dei vel sanctorum eius, ad cupiditatis regnum destruendum valet »; 

5 ro 


(90) « In omnibus enim talibus non usus rerum, sed libido utentis in culpa est »; 
II, 18. 

(91) «Quid igitur locis et temporibus personisque conveniat, diligenter atten- 
dendum est, ne temere flagitia reprehendamus. Fieri enim potest, ut sine aliquo vitio 
cupediae, vel voracitatis pretiosissimo cibo sapiens utatur; insipiens autem foedissi- 
ma gulae flamma in vilissimum ardescat »; III, 19. 
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Egli tratta il difficile problema indicando non pochi motivi 
di convenienza suggeriti da varie considerazioni, alcune delle qua- 
li assai ingegnose. La riflessione seguente è un esempio di questa 
sua ingegnosità; egli infatti osserva: «nam si multis uxoribus ca- 
ste uti quisqguam pro tempore potuit, potest alius libidinose. Ma- 
gis enim probo multarum fecunditate utentem propter aliud, quam 
unius carne fruentem propter ipsam. Ibi enim quaeritur utilitas 
temporum opportunitatibus congrua, hic satiatur cupiditas tem- 
poralibus voluptatibus implicata » (92). 

Tutti i rilievi che l’autore ha espresso nel corso della digres- 
sione sulla poligamia oltre a documentare il lodevole sforzo da 
lui compiuto per difendere la santità della Bibbia e per penetrare 
i misteri dell'economia divina, rivelano anche l’impostazione pre- 
valentemente teologica che egli ha dato al suo metodo esegetico. 

Al termine di queste considerazioni S. Agostino riassume quan- 
to aveva esposto e formula un principio che, nel suo intento deve 
servire ad orientare lo studioso nella valutazione della moralità 
della Bibbia; la conclusione alla quale giunge è la seguente: « ergo 
quamquam omnia vel pene omnia, quae in Veteris Testamenti li- 
bris gesta continentur, non solum proprie, sed etiam figurate ac- 
cipienda sint; tamen etiam illa, quae proprie lector acceperit, si 
laudati sunt illi, qui ea fecerunt, sed ea tamen abhorrent a con- 
suetudine bonorum, qui post adventum Domini divina praecepta 
custodiunt, figuram ad intelligentiam referat, factum vero ipsum 
ad mores non transferat. Multa enim sunt, quae illo tempore of- 
ficiose facta sunt, quae modo nisi libidinose fieri non possunt» (93). 
Come si vede da questa osservazione, S. Agostino si rifugia nel sen- 
so figurato ed, in questo modo, evita le difficoltà storiche che sor- 
gono dalla valutazione morale dei fatti narrati nell’Antico Testa- 
mento; egli inoltre, esortando il lettore a non seguire quegli e- 


(92) De doctrina christiana, III, 27. Tra i motivi che l’autore porta come giusti- 
ficazione della poligamia in uso nell’antico Israele vanno ricordati l’accrescimento del- 
la prole, lo sviluppo del popolo eletto, l’utilità sociale a cui era ordinato l'atto co- 
niugale ed il carattere prefigurativo delle azioni compiute dai giusti del Vecchio Te- 
stamento. « Regno terreno — scrive S. Agostino quando spiega quest’ultimo motivo — 
veteres iusti coeleste regnum imaginabantur et praenuntiabant. Sufficiendae prolis causa 
erat uxorum plurium simul uni viro habendarum inculpabilis consuetudo; et ideo 
unam feminam maritos habere plurimos honestum non erat; non enim mulier eo est 
fecundior, sed meretricia potius turpitudo est, vel quaestum vel liberos vulgo quaerere. 
In huiusmodi moribus quidquid illorum temporum sancti non libidinose faciebant, 
quamvis ea facerent, quae hoc tempore nisi per libidinem fieri non possuni, non cul- 
pat Scriptura »; III, 20. E’ superfluo ricordare che a questi motivi fanno ricorso anche 
i teologi per dare una spiegazione alla poligamia dei giusti che vissero prima di Cristo. 

(93) De doctrina christiana III, 32. 
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sempi dati dagli antichi personaggi della storia d’Israele che tur- 
bano la coscienza cristiana, offre una soluzione pratica che acquie- 
ta coloro i quali devono vivere secondo i principi morali della 
nuova Legge. 

Lo scrittore africano aveva intravisto il principio che illumi- 
na storicamente il problema, ma non l’ha sfruttato interamente; 
egli infatti quando accenna alle necessità ed alle consuetudini dei 
tempi passati, quando sottolinea l’antichità della Scrittura, del 
Vecchio Testamento e dei personaggi di esso (illì veteres) lascia 
capire che nella Legge antica vigeva una moralità imperfetta e 
primitiva, la quale non può esser giudicata con i criteri della per- 
fezione evangelica. Tuttavia non si arresta a sviluppare questo 
principio che gli avrebbe permesso una valutazione storica della 
moralità del Vecchio Testamento e lo avrebbe anche liberato dal- 
le preoccupazioni di carattere teologico, egli invece preferisce mo- 
strare l’ordinamento superiore che la provvidenza divina ha dato 
a quei fatti, i quali, considerati in se stessi, hanno una moralità 
non conforme ai principi cristiani. In questa ampia digressione, 
si sforza di scagionare tali atti dall’imputazione di peccato ed egli, 
indotto da questa sua preoccupazione teologica ed apologetica, 
giunge ad affermare che i peccati dei grandi personaggi dell’an- 
tico Israele sono una prefigurazione di realtà future e costituisco- 
no un salutare avvertimento per il cristiano (94). 

Gli studiosi di oggi non meno di quelli di ieri rimangono col- 
piti dai fatti e dalle espressioni riferiti dal Vecchio Testamento, 
i quali rivelano una moralità assai primitiva, ma essi conoscono 
che la rivelazione vetotestamentaria non ha indicato all’uomo fin 
dai tempi più remoti una dottrina morale compiuta ed assoluta, 
ma imperfetta e progressiva; la storia dell’antico Israele infatti 
mostra come il popolo eletto sia stato preparato e condotto, con 
una rivelazione lenta e progressiva, alla soglia della dottrina e- 
vangelica, in cui si ebbe la promulgazione definitiva della legge 
morale. Il lettore quindi non deve stupirsi se gli uomini che vi- 
vevano in epoche remote, quando la rivelazione non li aveva in- 
teramente illuminati intorno alle concezioni morali, non si atte- 


(94) « Si qua vero peccata magnorum vivorum legerit, tametsi aliquam in eis figu- 
ram rerum futurarum animadvertere atque indagare potuerit; rei tamen gestae pro- 
prietatem ad hunc usum adsumat, ut se nequaquam recte factis suis iactare audeat, et 
prae sua iustitia ceteros tamquam peccatores contemnat, cum videat tantorum viro- 
rum et cavendas potestates, et flenda naufragia. Ad hoc enim etiam peccata illorum 
hominum scripta sunt, ut apostolica illa sententia ubique tremenda sit, qua ait, Qua- 
propter qui videtur stare, videat ne cadat »; III, 33. 
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nevano ai principi ed alle dottrine che la rivelazione evangelica 
ha proposto come norma inderogabile dell’agire (95). 

Agostino studia in seguito l’espressioni figurate. Egli osserva 
che le figure possono essere impiegate dagli autori sacri per in- 
dicare verità distinte ed opposte, come ad esempio Matteo in un 
primo passo del Vangelo usa il termine «lievito » in senso peg- 
giorativo (guardatevì dal fermento dei Farisei), nel secondo lo pren- 
de in senso opposto (il regno dei cieli è simile ad una donna che 
prende del lievito e lo nasconde in tre misure di farina). 

In questa sezione, in cui si occupa dell’interpretazione delle fi- 
gure, Agostino ha un passo che richiama un problema assai di- 
scusso, poichè si tratta di sapere se egli abbia sostenuto o meno 
la molteplicità dei sensi letterari nella Bibbia. Nel terzo libro del 
De doctrina christiana si ha la seguente affermazione: « Quando 
autem ex eisdem Scripturae verbis, non unum aliquid, sed duo vel 
plura sentiuntur, etiamsi latet, quid senserit ille, qui scripsit; 
nihil periculi est, si quodlibet eorum congruere veritati ex aliis 
locis sanctarum Scripturarum doceri potest; id tamen eo conante, 
qui divina scrutarur eloquia, ut ad voluntatem perveniatur aucto- 
ris, per quem Scripturam illam sanctus operatus est Spiritus; sive 
hoc assequatur, sive aliam sententiam de illis verbis, quae fidei 
rectae non refragatur, exsculpat, testimonium habens a quocum- 
que alio loco divinorum eloquiorum. Ille quippe auctor in eisdem 
verbis, quae intelligere volumus, et ipsam sententiam forsitan vi- 
dit: et certe Dei Spiritus, qui per haec operatus est, etiam ipsam 
occursuram lectori vel auditori, sine dubitatione praevidit; immo 
ut occurreret, quia et ipsa est veritate subnixa, providit. Nam quid 
in divinis eloquiis largius et uberius potuit divinitus provideri, 
quam ut eadem verba pluribus intelligantur modis, quos alia non 
minus divina contestantia faciant approbari? » (96). Il passo, pre- 
so nel contesto, induce a pensare che l’autore ammetta la molte- 
plicità dei sensi figurati, non già quella dei sensi letterali — in 
questa sezione infatti egli si occupa unicamente dell’interpreta- 
zione delle figure —, tuttavia le espressioni, come sono formulate, 
possono anche far pensare che S. Agostino non abbia escluso la 


(95) Abramo, spinto dalla carestia, discese in Egitto e giunto in questo paese sug- 


gerì alla moglie Sara di dire che era sua sorella, perchè temeva che il Faraone inva- 
ghito di essa lo uccidesse per prendere Sara nel suo harem. Come si vede, il patriarca 
non ebbe scrupolo di ricorre ad una menzogna, anche perchè riteneva che la propria 
vita valesse più dell’onore della propria moglie; cf. Genesi 12, 10-20 ed il commento 


a questo passo di R. De Vaux, La Genèse, Parigi 1951, p. 75. 
(96) De doctrina christiana III, 38. 
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molteplicità dei sensi letterali, egli infatti insiste su queste formu- 
le: ex eisdem verbis, in eisdem verbis, eadem verba. Qualunque 
sia l’interpretazione di questo passo ed il valore che ad esso attri- 
buiscono gli studiosi (97), rimane indubitato che il testo è la con- 
seguenza logica di un principio caro all’autore, per il quale egli 


(97) E’? sempre aperta la questione se S. Agostino abbia sostenuto la molteplicità 
dei sensi letterali di un passo biblico; al problema non si può dare una risposta As- 
soluta e definitiva, poichè, su questo argomento, il pensiero del dottore africano non 
è sempre coerente e lineare ed i testi che vengono citati sfuggono ad una sintesi ri- 
gida ed organica. Riteniamo che alcuni testi possono essere interpretati in favore del- 
unicità del senso letterale, ma altri passi non sembrano offrire un argomento per 
sostenerla. Va inoltre notato il fatto che S. Asostino non si è posto direttamente la 
questione (come ad esempio fa S. Tommaso nella Summa) se una stessa parola possa 
avere più sensi letterali; non deve quindi stupire se egli, toccando il problema in 
contesti differenti, si sia espresso senza quella precisione ed uniformità che lo stu- 
dioso moderno si sarebbe aspettata. Ci sembra affrettato il giudizio del Boyer quando 
afferma che il dottore africano intendeva parlare della molteplicità dei sensi allego- 
rici, non di quella dei sensi letterali; questo autore, riassumendo il pensiero esegetico 
di S. Agostino, così si esprime: « Una medesima sentenza della S. Scrittura può avere 
diversi sensi voluti dallo Spirito Santo; questo s’intende dei sensi allegorici, ma 
Agostino ammette che sono sensi della S. Scrittora anche i sensi utili che uno trova 
leggendo il Sacro libro (Confess. XII, 31, n. 42) »; in:Enciclopedia Cattolica, Città del 
Vaticano I, col. 527 (s. v. Agostino Aurelio). A nostro parere occorre almeno ammet- 
tere che S. Agostino ritenga possibile la molteplicità dei sensi letterali, senza tuttavia 
farne una regola assoluta per l’esegesi. Nelle Confessioni egli così scrive: « Cum alius 
dixerit: hoc sensit (Mosè) quod ego: et alius: immo aliud quod eso religiosius me ar- 
bitror dicere: cur non utrumque potius, si utrumque verum est? Ft si quid tertium, 
et si quid quartum, et si quid omnino alind verum quispiam in his verbis videt, cur 
non illa omnia vidisse credatur, per quem unus Deus sacras litteras vera et diversa 
visuris multorum sensibus temperavit? Ego certe, intrepidus de corde meo pronun- 
tio si ad culmen auctoritatis aliquid scriberem, sic mallem scribere, ut quod veri 
quisque de his rebus capere posset, mea verba resonarent, quam ut unam veram sen- 
tentiam ad hoc apertius ponerem, ut excluderem ceteras, quarum falsitas me non pos- 
set offendere »; Confessiones XII, 31. 

Anche S. Tommaso nel De potentia (quaest. 4, art. 1) riecheggia il pensiero di 
S. Agostino, quando dichiara: « Hoc enim ad dignitatem divinae Scripturae pertinet, 
ut sub una littera multos sensus contineat, ut sic et diversis intellectibus hominum 
conveniat, et unusquisque miretur se in divina Scriptura posse invenire veritatem, 
quam mente cenceperit et per hoc etiam contra infideles facilius defendatur, dum si 
aliquid, quod quisque ex sacra Scriptura velit intelligere falsum apparuerit, ad alium 
eius sensum possit haberi recursus. Unde non est incredibile Moysi et aliis sacrae 
Scripturae auctoribus hoc divinitus esse concessum, ut diversa vera. quae homines 
possent intelligere, ipsi cognoscerent, et ea sub una serie litterae designarent, ut sic 
quilibet eorum sit sensus auctoris. 

Nella Summa Theol. (I, q. 1, a. 10) il Dottore Angelico ha un passo che preso let- 
teralmente ed isolato dal contesto sembra favorire la moltiplicità del senso letterale; 
<quia vero sensus litteralis est, quem auctor intendit — scrive l’Aquinate auctor 
autem sacrae Scripturae Deus est, qui omnia simul suo intellectu comprehendit, non 
est etiam inconveniens, ut dicit Augustinus XII Confess. si etiam secundum litteralem 
sensum in una littera Scripturae plures sint sensus ». Tuttavia S. Tommaso nello 
stesso articolo, in cui affronta direttamente il problema, ha modo di spiegare il suo 
pensiero e di chiarire il passo che abbiamo citato, indicando così la vera soluzione: 
egli infatti scrive queste parole chiarificatrici: « Multiplicitas horum sensuum non fa 
cit aequivocationem aut aliam speciem multiplicitatis; quia, sicut iam dictum est, 
sensus isti non multiplicantur propter hoc, quod una vox multa significet, sed ipsae 
res significatae per voces aliarum rerum possunt esse signa. Et ita etiam nulla con- 
fusio sequitur in sacra Scriptura, cum omnes sensus fundentur super unum, scilicet 
litteralem, ex que solo potest trahi argumentum » (P. I, 1, a. 1, ad I). 

La teoria di S. Agostino, quantunque molto attraente, perchè ispirata da un’am- 


mirazione profonda per la ricchezza dottrinale della Bibbia, non ha prevalso e non è 
più seguita. 
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ritiene che la molteplicità dei sensi deriva dalla pienezza dottri- 
nale che Dio ha racchiuso nel libro sacro e che i lettori scopriranno 
a poco a poco in seguito. Nelle Confessioni S. Agostino è ancora 
più esplicito per ciò che riguarda la ricchezza dei sensi biblici, 
poichè afferma che Mosè quando scriveva il Pentateuco ha previ- 
sto tutte le verità che sono state scoperte dai lettori fino al suo 
tempo e quelle che saranno scoperte in seguito (98). 

L'autore insiste sopra la retta interpretazione delle espres- 
sioni traslate, chiamate « tropi » dai grammatici, le quali ricorro- 
no con frequenza nella Bibbia e si presentano sotto forma di al- 
legorie, enigmi e parabole. 

Indotto dal bisogno di correggere alcuni concetti, Agostino 
chiude il terzo libro di questa opera esegetica richiamando le re- 
gole ermeneutiche che aveva indicate il donatista Ticonio, poichè 
le ritiene utili per lo scopo del suo scritto. Egli tuttavia avverte 
che tali norme vanno prese con cautela e rettificate, perchè pro- 
poste da un eretico. Ci limiteremo al semplice elenco delle sette 
regole di Ticonio riprese e corrette da S. Agostino, poichè da es- 
so appare come questi abbia saputo utilizzare e perfezionare i 
principi esegetici di chi lo ha preceduto. 

Nella prima di esse che il Ticonio chiama « De Domino et 
eius corpore » è detto che quando si parla ad modum unius di Cri- 
sto (capo) e della Chiesa (suo corpo) occorre distinguere ciò che è 
riferito al primo e ciò che va applicato alla seconda (99). 

La regola seguente « De Domini corpore bipartito » che, se- 
condo S. Agostino, è espressa meglio con la formula « de permixta 
Ecclesia », oppure « de corpore vero et permixto, aut, vero atque 
simulato » segnala al lettore che data la mescolanza dei buoni con 
i cattivi nel presente ordine delle cose, la Bibbia non distingue 
sempre nettamente gli uni dagli altri; in essa, ad esempio, è detto 
che alcuni appartengono a Cristo, ma in realtà non gli apparten- 
gono, come pure uno è chiamato servo di Cristo anche se dopo la 
morte sarà eternamente punito da lui. 

La terza regola di Ticonio « De promissis et lege » è corretta 
dal santo dottore con la formula «de spiritu et littera », oppure 


(98) « Sensit ille (Mosè) omnino in his verbis atque cogitavit, cum ea scriberet, 


quidquid hic veri potuimus invenire, et quidquid nos non potuimus, aut nondum 
possumus, et tamen in eis inveniri potest » Confessiones, XII, 31, 42. 

(99) Il passo degli Affi (9, 4) « Saule, Saule, quid me persequeris? » può illumi- 
nare questo principio. Saulo non poteva perseguitare Cristo glorioso, ma la sua Chie- 


sa; il me che il testo applica a Gesù va quindi riferito alla Chiesa. 
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«de gratia et mandato »; per la spiegazione, egli rinvia lo studioso 
alla sua opera intitolata: Liber de spiritu et littera. 

La quarta regola « de specie et genere » richiama la distinzio- 
ne tra ciò che è applicato alla parte in funzione del tutto od al 
tutto in funzione della parte. 

Nella quinta regola « de temporibus » si accenna al senso da 
dare ai numeri. Questi non hanno sempre un valore matematico, 
ma possono esprimere anche dei concetti, come nell’esempio se- 
guente: « Septies în die laudabo te, nihil est aliud, quam semper 
laus eius în ore Meo» (100). 

S. Agostino dà un’importanza particolare alla sesta regola, 
chiamata da Ticonio «recapitulatio », per la quale va tenuto pre- 
sente che lo scrittore sacro quando indica una successione di tem- 
po e di fatti non intende necessariamente riferirsi all’ordine og- 
gettivo di essi; egli infatti per compendiare il racconto e per non 
ritornare sull’argomento, preferisce a volte modificare l’ordine sto- 
rico degli avvenimenti ed esaurire un soggetto senza preoccupar- 
si dei particolari cronologici. Lo scrittore africano spiega questa 
regola con alcuni esempi tratti dal Genesi, dove tra l’altro è detto 
che Dio piantò il paradiso, vi pose l’uomo e poi fece produrre al- 
la terra gli alberi; l’ordine oggettivo invece dovrebbe essere il 
seguente: Dio piantò il paradiso, fece produrre gli alberi alla terra 
ed infine vi collocò l’uomo (101). 

La settima regola «de diabolo et eius corpore » considera il 
principio opposto a quello indicato nella prima «de Domino et 
eius corpore ». 


Dopo aver indicato i principi che regolano la ricerca del sen- 
so della Scrittura S. Agostino passa a trattare del modo di espor- 
lo convenientemente agli altri; ciò costituisce il soggetto del quar- 
to libro del De doctrina christiana. Quest'ultima parte dell’opera 
non contiene delle regole esegetiche, ma dei precetti di omiletica; 
conseguentemente essa va considerata come un eccellente trattato 
di quella parte dell’eloquenza sacra chiamata comunemente omi- 
letica. Lo studioso moderno si sarebbe atteso che l’autore si fosse 


(100) De doctrina christiana II, 51. 
(101) La regola della recapitulatio ha una particolare importanza per l’interpre- 


trazione dei testi escatologici ed apocalittici; cf. P. Borsmarp, L’Apocalypse, Parigi 
1950, p. 16. 
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occupato del modo e del metodo da seguire nel compilare il com- 
mento di un libro ispirato; S. Agostino invece s’interessa di indi- 
care le regole alle quali si deve attenere l’oratore sacro quando 
espone ai fedeli il contenuto dottrinale della Bibbia «ut intelli- 
genter, libenter, obedienterque audiatur » (102). In questo libro 
lo serittore d’Africa mostra di sentirsi a proprio agio, perchè trat- 
ta un argomento caro al suo spirito, e, quantunque avverta il let- 
tore di non attendersi un’esposizione di retorica profana, richia- 
ma ancora le regole di quella disciplina coltivata da lui con intensa 
passione nel periodo giovanile. S. Agostino, ormai da tempo cri- 
stiano, cerca di porre le risorse dell’arte oratoria al servizio della 
verità (103) e adatta alle esigenze della fede e della cultura cri- 
stiana i principi retorici a lui ben noti e familiari. 

Noi non compiremo un’analisi di quest’ultimo libro del De 
doctrina christiana, poichè esso, come è già stato detto, non si oc- 
cupa di principi esegetici; tuttavia riteniamo utile ed opportuno 
ricordare alcuni rilievi compiuti dall’autore, sia perchè conser- 
vano ancora la loro freschezza ed attualità, sia anche perchè con- 
fermano la concezione dell’esegesi agostiniana che abbiamo cer- 
cato di esporre in questo studio. 

L’Africano riassume gli scopi che deve prefiggersi l’oratore 
cristiano quando propone ai fedeli la dottrina della Bibbia nel se- 
guente passo: « Debet. igitur divinarum Scripturarum tractator et 
doctor, defensor rectae fidei ac debellator erroris, et bona docere 
et mala dedocere; atque in hoc opere sermonis conciliare adversos, 
remissos erigere, nescientibus quid agatur, quid exspectare debeant, 
intimare » (104). Con queste parole Agostino non fa che estendere 
all’arte oratoria i principi che aveva dettati per l’esegesi concepita 
da lui come insegnamento e difesa della verità. 

Logicamente l’autore insiste in questo libro sulle norme che 
devono rendere gradita ed ornata la predicazione della Bibbia, ma 
egli, pur riconoscendo l’utilità di esse, ammonisce l’oratore sacro 
a non indulgere alle ricercatezze retoriche per non correre il ri- 
schio di lasciar sfuggire la verità quando cerca di proporla con 
arte (105). Lo scrittore che conosceva per esperienza personale i 
pericoli della retorica, la quale può servire a persuadere il vero 


(102) De doctrina christiana IV, 34. 

(103) «...ut militet veritati »; Ibid., IV, 3. 

(104) Ibid., IV, 6. 

(105) « Cavendum est enim, ne fugiant ex animo quae dicenda sunt, dum adtendi- 


tur ut arte dicantur »; IV, 4. 
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ed il falso come hanno detto gli oratori dell’antichità (106), ricor- 
da a chi predica la Bibbia di considerarsi un fedele portavoce di 
essa, non già un retore che nel proporre la dottrina sacra cerca 
l’effetto dell'espressione e la sonorità della parola. A questo pro- 
posito S. Agostino ha dei richiami forti ed incisivi come i seguenti: 
«Qui ergo docet, vitabit omnia verba quae non docent » (107) e: 
«In ipso etiam sermone malit rebus placere quam verbis; nec 
aestimet dici melius, nisi quod dicitur verius; nec doctor verbis 
serviat, sed verba doctori » (108). 

Inoltre non manca egli di accentuare il carattere o il tono 
sacro dell’oratoria cristiana, il quale più che derivare dallo studio 
dell’eloquenza fluisce dalla pietà di chi parla, come appare dal 
passo che riportiamo. « Agat itaque noster iste eloquens — scrive 
il dottore — cum et ista et sancta et bona dicit, neque enim alia 
debet dicere; agat ergo, quantum potest, cum ista dicit, ut intelli- 
genter, ut libenter, ut obedienter audiatur; et haec se posse, si 
potuerit et in quantum potuerit, pietate magis orationum, quam 
oratorum facultate non dubitet, ut orando pro se, ac pro illis, 
quos est allocuturus, sit orator antequam dictor » (109). Anche in 
questo passo S. Agostino si mostra conseguente con l’esortazione 
che aveva più volte suggerito agli esegeti, quando diceva loro di 
ricorrere alla preghiera per poter capire il senso della S. Scrit- 
tura (110). 


L’analisi del De doctrina chrìstiana ci ha fatto conoscere il 
metodo ed i principi generali che, devono essere seguiti nell’in- 
terpretazione della Bibbia. S. Agostino non ha composto soltanto 
quest’ opera biblica, ma si è anche occupato in altri lavori 
di S. Scrittura commentando vari libri e parti di essa; è quindi 
naturale che egli in questi scritti abbia suggerito nuovi prin- 
cipi ermeneutici e compiuto rilievi di particolare interesse per 
l’interpretazione della Bibbia, quando gli si presentava l’opportu- 
nità. Di conseguenza per avere una visione non troppo ristretta 
del pensiero agostiniano nell’esegesi occorre richiamare le regole 


(106) Cf. De docltrina christiana IV, 3. 
(107) Ibid., IV, 24. 
(108) Ibid., IV, 61. 
(109) Tbid., IV, 32. 
(110) « Orent ut intelligant »; III, 56. 
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che egli ha disseminate nella sua ricca produzione letteraria ed 
aggiungerle a quelle che già conosciamo dallo studio del De doc- 
trina christiana. Soltanto questo sguardo d’insieme sulla vasta o- 
pera svolta dall’autore nel campo biblico permette di giungere ad 
una sintesi dell’esegesi agostiniana che non sia troppo lontana 
dalla verità. 

In quest’ultima parte del nostro studio, la quale per ovvie ra- 
gioni avrà un carattere frammentario, cercheremo di richiamare 
quei principi i quali, non essendo stati indicati almeno esplicita- 
mente nell’opera che abbiamo esaminato, integrano le nostre co- 
noscenze e riempiono le lacune inevitabili in uno scritto di carat- 
tere introduttivo, com’è il De doctrina christiana. 

S. Agostino indica con termini chiari l’atteggiamento che de- 
ve avere l’esegeta quando si accinge ad interpretare qualche parte 
della Bibbia e gli suggerisce di attenersi a questa norma fonda- 
mentale: « nelle oscurità che avvolgono le opere della natura com- 
piute da Dio, artefice onnipotente, bisogna procedere non affer- 
mando, ma indagando; colui che avanza con temeraria audacia nel- 
lo studio dei libri dati a noi dalla divina autorità ed afferma un’o- 
pinione incerta e dubbia, difficilmente evita l'imputazione di sa- 
crilegio. Il dubbio tuttavia nella ricerca non dove oltrepassare i 
limiti posti dalla fede cattolica » (111). Queste sagge parole con 
le quali lo scrittore apre il commento al Genesi si applicano per- 
fettamente a chiunque desideri intraprendere uno studio esege- 
tico. Nel De Genesi ad litteram egli richiama l’interprete sopra 
l'incertezza della sua disciplina e la certezza della fede, e egli pro- 
pone questa utile considerazione: « Aliud est enim quid potissi- 
mum scriptor senserit non dignoscere aliud autem a regula pietatis 
errare. Si utrumque vitetur, perfecte se habet fructus legentis; si 
vero utrumque vitari non potest, etiam si voluntas scriptoris in- 
certa sit, sanae fidei congruam non inutile est eruisse senten- 
tiam » (112). 

Allo studioso della Bibbia S. Agostino ricorda spesso l’ispira- 
zione divina di essa quasi per istillargli l’amore ed il rispetto con 
cui deve trattarla; oltre al testo del De doctrina christiana che 
dice: « per quem (l’autore sacro) Scripturam illam sanctus opera- 
tus est Spiritus » (113), riportiamo il passo delle Confessioni nel 


(111) De Genesi ad litteram imperfectus liber, 1. 
(112) De Genesi ad litteram, I, 41. 
(113) De doctrina christiana II, 27, 
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quale l’autore così parla di sè: « con la più grande avidità afferrai 
le pagine venerabili del tuo Spirito, soprattutto l’apostolo 
Paolo » (114). 


Il dottore non omette d’indicare l’effetto dell’ispirazione di- 
vina nella S. Scrittura chiamato, con termine corrente, inerranza, 
come, ad esempio, quando scrive: « quam (la S. Scrittura) esse ve- 
racem nemo dubitat nisi infidelis et impius » (115) ed in un pas- 
so del Contra Faustum è ancora più categorico, poichè dichiara: 
«ibi si quid velut absurdum moverit, non licet dicere: auctor 
huius libri non tenuit veritatem; sed aut codex mendosus est, aut 
interpres erravit, aut tu non intelligis » (116). 


All’esegeta S. Agostino richiama il concetto di canonicità dei 
libri sacri con questa formula incisiva: « Solis canonicis scriptis 
debeo sine ulla recusatione consensum » (117); egli inoltre attri- 
buisce apertamente alla Chiesa il potere di dichiarare canonici ì] 
libri che compongono la Bibbia con un testo rimasto giustamente 
famoso: «ego vero evangelio non crederem, nisi me catholicae 
Ecclesiae commoveret auctoritas » (118). Concepisce questo po- 
tere che la Chiesa esplica quando si pronunzia sulla canonicità 
dei libri ispirati come una saluberrima auctoritas cioè come un so- 
stegno ed una guida per la infirmitas humanae imperitiae (119). 
Per quanto riguarda il compito specifico dell’esegesi S. Agostino 
suggerisce all’interprete della Bibbia di ricercare prima di tutto 
il senso letterale di essa. L'autore, quantunque non si sia attenuto 
fedelmente a questo principio enunziato da lui stesso, come ab- 
biamo avuto occasione di constatare nel corso del nostro studio, 
ha intuito che la ricerca del senso letterale è il fondamento vero 
e sicuro dell’esegesi biblica. A proposito del passo genesiaco nel 
quale si parla dell'Eden, egli compie questo interessante rilievo: 
«nos admoneri oportet, cetera quoque primitus ad proprietatem 
litterae accipere, non in eis figuratam locutionem putare, sed res 
ipsas, quae ita narrantur et esse et aliquid etiam figurare... sed 
hoc modo acciperemus et quatuor haec flumina, si cetera, quae de 
paradiso narrantur, non proprie sed figurate accipere ulla necessi- 


(114) Confessiones, VII, 21, 27. 

(115) De Genesi ad litteram VII, 42. 

(116) Contra Faustum Manichaeum XI, 5. 

(117) De natura et gratia 71; questa proposizione è incidentale e sembra essere 
interpolata; essa manca in vari codici. 

(118) Contra epistulam Manichaei quam vocani fundamenti, 6. 
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tas cogeret: at nunc cum primitus proprie res ipsas intelligere 
ratio nulla prohibeat, cur non potius auctoritatem Scripturae sim- 
pliciter sequimur in narratione rerum gestarum, res gestas prius 
intelligentes, tum demum quidquid aliud significant perscrutantes?» 
(120). Anche in un testo del De cìvitate Dei egli indica come fon- 
damento dell’esegesi la determinazione del senso storico della 
Scrittura; egli infatti scrive così: «hoc enim existimo, non tamen 
culpans eos, qui potuerint illic de quacumque re gesta sensum in- 
telligentiae spiritalis exsculpere, servata dumtaxat primitus hi- 
storiae veritate » (121). Come risulta da questi passi, Agostino as- 
segna al senso letterale quel primato che verrà in seguito confer- 
mato autorevolmente dai documenti pontifici e ritenuto dagli e- 
segeti come norma fondamentale della loro disciplina. 


Alcuni rilievi che lo scrittore ha compiuto nelle sue opere co- 
stituiscono preziosi indirizzi per l’esegeta e gli aprono nuovi oriz- 
zonti nell’indagine biblica. Ad esempio il noto principio: « novum 
in vetere est figuratum, et vetus in novo est revelatum » (122) op- 
pure: «...quamquam et in vetere novum lateat, et in novo vetus 
pateat » (123) è ricco di applicazioni e di sviluppi. Esso, afferman- 
do la continuità della rivelazione e della Bibbia, indica allo stu- 
dioso come gli autori sacri richiamano ed utilizzano dottrine ed 
espressioni di quelli che li hanno preceduti dando ad esse un sen- 
so più vasto ed un contenuto più elevato. L’esegesi storica esa- 
mina questi sviluppi della rivelazione e, con un’indagine accurata 
ed attenta, indica il progressivo arricchimento che essa ha rice- 
vuto lungo il periodo dell’Antico Testamento ed il perfezionamen- 
to raggiunto nel Nuovo. 


Nel trattare i problemi biblici, Agostino mostra una preoccu- 
pazione costante che merita di essere segnalata come utile norma 
per gli studiosi della Bibbia. Lo scrittore africano ha dato il giu- 
sto peso all’esegenze della fede e della ragione; egli infatti, pur 
rilevando che la fede costituisce la regola suprema dell’interpre- 
tazione biblica, richiama l’esegeta ad usare una grande prudenza 


(120) De Genesi ad litteram VIII, 13. Leone XIII nella Providentissimus riecheggia 
questo pensiero agostiniano quando afferma: «a litterali et veluti obvio sensu mi- 
nime discedendum, nisi qua eum vel ratio tenere prohibeat vel necessitas cogat di- 
mittere »; cf. Enchiridion Biblicum, edit. II n. 112 (edit. I, n. 97). 


(121) De civitate Dei, XVII, 3, 2. 
(122) Contra adversarium Legis et prophetarum I, 35. 
(123) Quaestiones in Heptateuchum, II, q. 73. 
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nel determinare il senso della Scrittura per non accogliere inter- 
pretazioni affrettate e contrarie alla scienza; in questo caso egli 
getterebbe il discredito sulla parola di Dio e la renderebbe ridi- 
cola presso i pagani. A questo riguardo il dottore è molto esplicito, 
come risulta dal seguente testo: «In rebus obscuris atque a no- 
stris oculis remotissimis, si qua inde scripta etiam divina legeri- 
mus quae possint salva fide, qua imbuimur, alias atque alias pa- 
rere sententias, in nullam earum nos praecipiti adfirmatione ita 
proiciamus, ut, si forte diligentius discussa veritas eam recte la- 
befactaverit, corruamus, non pro sententia divinarum Scripturarum 
sed pro nostra ita dimicantes, ut eam velimus Scripturarum esse, 
quae nostra est, cum potius eam, quae Scripturarum est nostram 
esse velle debeamus » (124) E poco oltre ha un’espressione che de- 
ve suonare come un severo richiamo per chiunque si arresti ad 
uno studio superficiale della Bibbia: «non hoc habebat divina 
Scriptura sed hoc senserat humana ignorantia » (129). 

L’autore non omette di segnalare le conseguenze che. presso 
i non credenti, può avere un’esegesi semplicista e pretenziosa, la 
quale anche ad essi appare ridicola e irragionevole; egli infatti 
osserva: « Plerumque enim accidit, ut aliquid de terra, de coelo, 
de ceteris mundi huius elementis ... etiam non christianus ita no- 
verit, ut certissima ratione vel experientia teneat. Turpe est au- 
tem nimis et perniciosum et maxime cavendum, ut christianum de 
his rebus quasi secundum christianas litteras loquentem, ita de- 
lirare quilibet infidelis audiat, ut (quemadmodum dicitur) toto 
coelo errare conspiciens, risum tenere vix possit. Et non tam mole- 
stum est, quod errans homo deridetur, sed quod auctores nostri 
ab eis, qui foris sunt, talia sensisse creduntur, et cum magno eo- 
rum exitio, de quorum salute satagimus, tamquam indocti re- 
prehenduntur atque respuuntur » (126). 


L'interprete, ascoltando questi saggi richiami eviterà ogni ec- 
cesso e saprà procedere con quella cautela e prudenza che devono 
accompagnare lo studio dei libri ispirati, i quali, per la loro re- 
mota origine, per le loro forme letterarie e per le vicende avute 
nella loro composizione e trasmissione, riescono di difficile inter- 
pretazione. 


(124) De Genesi ad litteram I, 7. 
(125) Ibid., I, 38. 
(126) Ibid., I, 39. 
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Conclusione 


Al termine del nostro studio è opportuno formulare un giu- 
dizio sull’opera esegetica che S. Agostino ci ha lasciato. 

Egli ha tracciato un cammino all’interpretazione della Bibbia 
che fu seguito per molti secoli ed ebbe un grande influsso special- 
mente nel Medioevo. Lo studioso moderno non accoglie tutti i 
principi esegetici proposti dallo scrittore africano, nè esamina la 
Bibbia con la mentalità, lo scopo e le preoccupazioni di chi, come 
S. Agostino, è vissuto nel IV - V secolo. Per la distanza dei tem- 
pi e per gli sviluppi che apporta l’approfondimento delle scienze 
sacre non pochi principi indicati dal dottore hanno perduto la lo- 
ro attualità ed efficacia; ma lo storico constata con soddisfazione 
che anche S. Agostino aveva già intravisto i principi fondamentali 
dell’esegesi, anche se questi, per circostanze particolari, non furo- 
no sempre seguiti da lui. L’accentuazione che egli ha posto sulla 
ricerca del senso letterale e sulla verità storica della Bibbia gli fa 
acquistare una grande benemerenza negli studi biblici. 

Nelle opere esegetiche Agostino non raggiunge Origene, San 
Giovanni Crisostomo e S. Girolamo, poichè non possedeva l’attrez- 
zatura tecnica di questi grandi; egli infatti, come dichiara nelle 
Confessioni (127), ignorava l’ebraico e non aveva una perfetta 
conoscenza del greco. Non pensò a lavori critici, come fece Origene 
nelle sue Esaple, non compilò commentari filosofici, come S. Gio- 
vanni Crisostomo, non fu il tenace assertore della hebraica veritas 
o della graeca veritas, come S. Girolamo. La grandezza di A. Ago- 
stino s'impone in altri campi degli studi sacri. Tuttavia accanto al- 
le opere monumentali della teologia come il De Trinitate, della 
storia come il De civitate Dei, della psicologia come le Confessiones 
possiamo collocare il De doctrina christiana nella quale egli tra i 
primi ha raccolto i principi dell’esegesi ed ha tentato una tratta- 
zione sistematica per lo studio della Bibbia (128). 

Le opere esegetiche del dottore africano, quantunque siano su- 
perate per ciò che riguarda il metodo, la critica e la filologia, ri- 
mangono tuttavia un documento imponente dell’elevatezza della 
sua intelligenza, della penetrazione e della genialità con cui egli, 


(127) Confessiones XI, 3, 5. 

(128) Il Portalié diceva di quest'opera: « C’est un vrai traité d’exégèse le premier 
en date (saint Jeròme ayant écrit en polémiste)... C'est le monument historique le 
plus utile pour connaître le caractére de l’exégèse à cette époque »; Dict. Théol. Cathol. 
I, col. 2300. 
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servendosi della Bibbia, ha esposto le dottrine cristiane ed illumi- 
mato i problemi teologici. Ampi passi dei CXXIV Tractatus in lo- 
hannis evangelium, delle Enarrationes în psalmos, dei Sermones e 
dei suoi commenti rimangono attuali per la ricchezza dottrinale, 
per l'opportunità delle osservazioni ed applicazioni, per gli svi- 
luppi esegetici e teologici che egli ha intravisto. L’opera esegetica 
del Vescovo d’Ippona per il suo ricco contenuto dottrinale e spiri- 
tuale continua ad illuminare i dogmi della fede ed a nutrire la 
pietà dei credenti. 


BENEDETTO PRETE O. P. 


PARERE ORNIE= PERU MEAZISI TA 
DEBESSEREENELEA» MENA ISIGA 
DIKASTROSMINI E o GAMPANELLA 


Dopo le incresciose polemiche della fine del secolo scorso e de- 
gli inizi del presente sul suo sistema, è con piacere che si constata 
come A. Rosmini abbia conquistato, per unanime consenso, un 
posto preminente nella filosofia moderna. E’ certo che il Rovereta- 
no fu il primo, tra i grandi filosofi scolastici del XIX secolo, ad a- 
prirsi con generoso coraggio, per dominarla, alla filosofia moderna, 
la quale, sopratutto da Kant in poi, aveva assunto un aspetto non 
facilmente assimilabile dalla filosofia classica antica. E’ altrettanto 
certo che oggi domina in Italia, specie nell’ambito dei cattolici 
laici, una corrente di pensiero, detta dello Spiritualismo cristiano, 
che senza dubbio si ispira, in gran parte, al Rosmini e, attraverso 
il Roveretano, al Vico, S. Agostino e Platone. 

Anzichè esporre — come di solito si usa fare, sia pure in for- 
ma di un ripensamento personale — la sintesi che il Rosmini fa 
tra il pensiero moderno e la filosofia cristiana, sintesi certamente 
originale, ma quanto mai discutibile sul piano di una rassicurante 
accettazione, o mettere in luce l’attualità e la contemporaneità che 
gli orierni filosofi vedono nel Roveretano, a noi piace riallacciare 
e raffrontare criticamente il Nostro ad un grande pensatore italia- 
no nella sua fondamentale concezione dell’essere uno e trino, che 
è considerata da molti come la parte più singolare e vitale del suo 
sistema e che, per le sue implicanze, fu in parte la causa del de- 
creto « Post obitum » (dic. 1887) in cui furono condannate le fa- 
mose 40 proposizioni. Intendiamo così contribuire a porre nei suoi 
giusti limiti la filosofia del grande Roveretano, senza fare di lui nè 
il Kant italiano, come vogliono i nostri attualisti, nè il S. Tommaso 
dei nostri tempi, come piacerebbe agli odierni Spiritualisti cristiani. 

A chiunque abbia una conoscenza abbastanza approfondita del- 
la filosofia del Rosmini non può sfuggire l’affinità che questa ha con 
quella di Tommaso Campanella. Potrebbe sembrare davvero stra- 
no che il Roveretano non abbia citato che sole due volte lo Stilese 


596 RENZO GHERARDI O. P. 


nella sua Teosofia (1), se non si avesse il sospetto che egli di pro- 
posito l’abbia trascurato perchè tale riferimento avrebbe forse 
nuociuto maggiormente alla sua posizione, data la discussa ortodos- 
sia scolastica del Campanella. Ci pare tuttavia fuori di dubbio che 
il Rosmini abbia conosciuto gli scritti del Campanella: la coinci- 
denza del loro pensiero, nel caso di una non dipendenza, è comun- 
que istruttiva in proposito. Pur partendo da diversi presupposti ed 
incalzati da disparate istanze, ambedue sono giunti alla stessa con- 
clusione: l’essere è uno e trino nella sua essenza. Ravvisare in que- 
sta posizione un comune sfondo agostiniano è una prova in più del- 
l’affermata affinità del loro pensiero. 

Certamente le istanze da cui furono incalzati i due grandi filo- 
sofi italiani sono disparate. La diversità del periodo storico e cul- 
turale in cui vissero spiega sufficientemente le divergenze su que- 
sto punto, che per altro ha in comune il sottinteso riconoscimento 
dell’inadattabilità della filosofia scolastica, segnatamente aristote- 
lico-tomista, a soddisfare le esigenze del pensiero moderno. 

Il Rosmini si preoccupò sopratutto di affermare l’oggettività 
della conoscenza, minacciata o negata ai suoi tempi da due correnti 
filosofiche che dominavano l’ambiente culturale italiano: l’empiri- 
smo dei sensisti e degli ideologi, da una parte, il Kantismo e l’idea- 
lismo post-Kantiano dall’altra. L’una e l’altra di queste correnti 
portava alla negazione della realtà dell’oggetto nelle sue due acce- 
zioni: « l’oggetto fisico veniva risolto nell’insieme delle sensazioni, 
ed i suoi rapporti in abiti o costruzioni soggettive; l’oggetto assolu- 
to, Dio, o reso inconoscibile, o ridotto all’ordine morale, o incluso 
nel processo del mondo » (2). La filosofia del Rosmini, che vuole es- 
sere una filosofia dell’essere, prende pertanto le mosse dal proble- 
ma critico, la cui soluzione si impone se non si vuole fondare una 
metafisica acritica. 

Il Campanella invece fu sopratutto preoccupato di sostituire al 
principio metafisico aristotelico potenza-atto un altro principio, più 
adatto a spiegare il « reale » come si rivelava alla « nuova scienza ». 
La fisica aristotelica, che si vedeva in stretta connessione con la 
metafisica, non reggeva più agli assalti che le portavano gli scien- 
ziati del tempo, i quali usufruendo di nuovi strumenti e applican- 


: (1) Teos. I, 284 n.; Ib. VIII, p. 17. Citiamo dall’Edizione Naz. delle opere edite e 
NS di A. Rosmini-Serbati, voll. VII - XIV, Roma 1938 - Milano 1941. a cura di 
C. Gray. i 


(2) V. F. Allmayer, Storia della Filosofia, Palermo 1942, p. 394. 
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do il metodo matematico di misurazione a tutti i fenomeni, pote- 
vano stabilire e formulare leggi di natura universale che erano in 
netto contrasto con le concezioni aristoteliche. Da qui quel culto 
della natura e quella concezione di un animismo universale, uniti 
ad una diffusa avversione all’aristotelismo propri dei pensatori di 
questo periodo, i quali, stupiti da tante scoperte scientifiche, erano 
portati a valorizzare ed esaltare «il divino potere dell’uomo ».-Lo 
Stilese, spirito libero ed aperto ad ogni verità, accolse ciò che il 
suo tempo gli presentava come problema e come verità raggiunta, 
e tutto ripensò e ripresentò in modo originale, cercando di dare a- 
gli uomini un sistema universale di sapere in cui i problemi più 
diversi e disparati avessero una soluzione unitaria. Ma per far ciò 
era appunto necessario ripudiare il principio metafisico aristoteli- 
co, la cui applicazione alla fisica si dimostrava insufficiente. Que- 
sta necessità, che il Campanella sentiva profondamente, per quan- 
to non fondata, era tuttavia motivata dall’accanimento con cui mol- 
ti scolastici della decadenza difendevano l’inseparabilità della loro 
metafisica, sempre viva, dalla loro fisica o astronomia dissueta. Ciò 
non di meno lo Stilese non trascurò il problema critico; anzi nella 
sua Metafisica questo è il primo problema che egli affronta con la 
consapevolezza della necessità di esso come prefazione ad ogni trat- 
tazione della filosofia (3). 

Tuttavia, malgrado questa divergenza, originata da un diverso 
ambiente storico e culturale, si può notare subito un punto di con- 
vergenza consistente nel secreto intento che ambedue si prefiggo- 
no nella stessa impostazione della speculazione filosofica: quello 
religioso-apologetico di ricondurre gli uomini alla religione per 
mezzo della ragione. 

Già nei suoi « Opuscoli filosofici » il Rosmini, tratteggiando lo 
spirito e la caratteristica della sua filosofia, sottolineava che essa 
aveva per fine di « far tornare indietro lo spirito umano da quella 
falsa strada nella quale col peccato si mise e per la ‘quale allonta- 
nandosi da Dio, centro di tutte le cose ed unità fondamentale onde 
tutto riceve ordine e perfezione, si divagò nella molteplicità delle 
sostanze disordinate, quasi brani di un universo crollato, privi di 
glutine che tutti univa in un’opera sola meravigliosa » (4). Ma più 


(3) Cfr. R. Amerio, Forme e significato del principio di autocoscienza in S. Ago: 
stino e T. Campanella, nel vol. S. Agostino, Suppl. spec. al vol. 230 della Rivista di 
Fil. Neoscol., Gennaio 1931, p. 98 

(4) Opuscoli filosofici, pp. 191 - 192. 
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esplicitamente nella sua « Introduzione alla filosofia », che appar- 
tiene alla piena maturità, narrando quanto Pio VIII gli aveva detto 
nell’udienza del 15 maggio 1829, riportava con compiacenza le pa- 
role del Papa, che collimavano perfettamente col suo più intimo 
pensiero: « La Chiesa al presente ha bisogno di scrittori solidi, di 
cui abbiamo somma scarsezza. Per influire utilmente sugli uomini 
non rimane oggidì altro mezzo che quello di prenderli con la ra- 
gione e per mezzo di questa condurli alla religione » (5). 

Questo intento, dichiarato a più riprese, era considerato dal 
Rosmini come una missione divina e si può senz’altro affermare 
che tutte le rue opere mirino alla sua realizzazione. La sua conce- 
zione dell’essere uno e trino, che trova riscontro nel mistero del- 
l’unità e trinità di Dio e che rappresenta il presupposto e il culmi- 
ne della sua speculazione filosofica, ne è — come vedremo — la più 
palese dimostrazione. 

Questo intento è forse ancor più evidente in Campanella. Nel- 
l'introduzione alla Metafisica, che è senz’altro l’opera più impe- 
gnativa dello Stilese, scrive: « Dio solo è verace, perchè è onnipo- 
tente, onniscente e ottimo e quindi non può ingannarsi nè ingan- 
nare, mentre ogni uomo è mendace » (6). Chi vuol attingere la ve- 
rità deve pertanto ricorrere a Dio, l’unico Dottore degno di fede 
certa («indubitata fide »). Di fronte alla scuola umana, soggetta 
all’errore, sta quindi per il Campanella la scuola divina, in cui non 
vi può essere errore. L’accettazione o il rifiuto di una scuola umana 
dipende dalla sua conformità o dalla sua opposizione alla scuola 
divina. E il nostro filosofo, che si ritiene cresciuto alla scuola di- 
vina, si propone appunto di rifiutare tutte le scuole umane opposte 
a Dio, per richiamare tutti gli uomini alla scuola di Dio: « aequum 
duxi evertere omnes scholas humanas Deo oppositas et ad scho- 
lam Dei errantes homines revocare » (7). E la scuola di Dio per 
lo Stilese è duplice: una fondata sul « codice » della Natura, l’al- 
tra sul « codice » della Bibbia. Dio infatti parla agli uomini in due 
modi: producendo le cose e rivelando in modo umano i suoi segre- 
ti pensieri, come fa il maestro con i suoi discepoli (8). 


(5) Introd. alla fil., Ed. Naz., Roma 1934, n. 17. 

(6) Met. Proem., p. I, A. Citiamo dall’Ed. del 1658, curata dallo stesso Autore: 
Thomae Campanellae Stylen. Ord. Praed. Universalis Philosophiae seu Metaphysica- 
rum rerum, iuxta propria dogmata,, partes tres libri 18 duce Deo. Suorum operum To- 
mus quartus. Parisiis, MDCXXXVIII, 

(7) Met., Proem. p. 2, B. 

(8) Met., I, p. 2, B. 
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Il filosofo pertanto non deve trascurare nulla nella sua ricer- 
ca: codice della natura e codice della Bibbia devono ugualmente 
servigli nel suo sforzo di attingere la verità. Uscire da simile po- 
sizione fondamentale è, per lo Stilese, restringere il campo del sa- 
pere, impedendo all’uomo di abbracciare « per enciclopediam » tut- 
te le scienze. Si vede già da qui come la mossa iniziale della Me- 
tafisica sia religioso-apologetica: «reductio ad religionem per 
scientiarum veritatem » (9). Ciò è ancor più chiaramente indicato 
nel «Quod Reminiscentur »: « Conatus sum conferre aliquid ad 
scientiarum omnium reformationem ... et solidam metaphysicam 
construendam ex naturae et scrypturae arcanis, quae praeparet ad 
summan Dei rationem, idest ad Christum iter » (10). E’ il nucleo 
sostanziale della «instauratio magna scientiarum » tentata dal 
Campanella. 

Procedendo oltre nel nostro raffronto, vediamo come i due fi- 
losofi siano giunti alla formulazione della teoria dell’unità e trinità 
dell’essere e come la giustifichino. Nessuno può negare che in que- 
sta affermazione monotriadica dell’essere risieda la maggiore affi- 
nità fra Rosmini e Campanella. 

Il Roveretano prova che l’essere, pur essendo uno e identico, 
ha tre forme o categorie distinte ma reciprocamente implicantesi. 
Nel I libro della sua Teosofia, affrontando il problema delle cate- 
gorie dell’essere, o delle « ultime diversità che si possono notare en- 
tro l’essere » (II), il Rosmini esclude che tali possano considerarsi 
le divisioni dell’ente in principi, in elementi, in generi o in classi, 
perchè o spezzano l’ente o non abbracciano l’ente in tutta la sua 
estensione (12). Vi deve essere pertanto una divisione dell’essere 
senza limitazione, fondamentale e anteriore a quelle e a cui quelle 
stesse rimandino. Ma qual’è questa divisione? 

Essa deve ricercarsi — secondo il Roveretano — nel seno stes- 
so dell’essere uno e identico, per cui se, com’è vero, si dà, deve es- 
sere una divisione o distinzione di modalità o di forme, che altro 
non sono che «l’essere stesso, che, sebbene tutt’intero, è in modi 
diversi a lui essenziali » (13). Questa divisione ultima e fondamen- 
tale dell’essere è quella in forma subiettiva, obiettiva e morale, in 


(9) Atheismus triunphatus, tit. 

(10) Quod Reminiscentur, Patavii 1939, p. 3. 
(11) Teos. I, n. 124. 

(12) Teos. I, 147. 

(13) Teos. I, 148. 
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cui appunto l’essere come tale è identico in tre modi diversi a lui 
essenziali (14). Le prime due si ricavano dall’esame del processo 
gnoseologico implicante il rapporto originario tra l’idea (essere 
ideale, oggettività, essenza) e la cosa o corpo (essere reale, sogget- 
tività, sussistenza); la terza è esigita dalla stessa congiunzione che 
le prime due hanno nell’identità dell’essere, congiunzione che 
implica un vincolo che giustifichi sia la dualità che l’identità in mo- 
do da costituire una terza forma, nella quale l’essere è, anzi essa 
stessa è « essere » e « tutto l’essere » sotto la modalità di unione, 
« poichè non c’è nessuna particella dell’essere che ne vada immu- 
ne, e però non si dà distinzione tra il subietto che ammette l’unio- 
ne, e ciò che rimane unito, ma tutt’è unito, e tutt’è unione » (15). 
Essere ideale, essere reale e essere morale sono pertanto le vere 
forme dell’essere considerato senza limitazione alcuna. Ma se l’es- 
sere è tutto intero in ciascuna delle tre forme, questa distinzione 
implicante identità, possiede tutte le qualità che caratterizzano le 
categorie dell’essere. Esse sono infatti i predicati primi dell’essere, 
poichè niente precede all’essere; sono i predicati fondamentali, per- 
chè ogni altra distinzione cade necessariamente nella sfera del 
soggetto o dell’oggetto o in quella della virtù che li unisce, se non 
vuole essere equivoca; sono predicati completi, poichè ciascuno ab- 
braccia l’ente nella sua totalità; e infine sono perfettamente divisi, 
perchè ciò che è ideale non può divenire come tale un’altra delle 
due forme (16). 

La trinità delle forme viene così stabilita, per esclusione, at- 
traverso il rifiuto delle varie classificazioni degli enti. Ciò, peral- 
tro, presuppone l’accettazione della dottrina gnoseologica rosminia- 
na, che sta alla base di tale argomentazione. Un secondo argomen- 
to per dimostrare la trinità dell’essere e che serve nel contempo 
come giustificazione del primo, pretende essere tratto dalla con- 
siderazione dell’essere come tale. Sempre nella Teosofia, il Rosmi- 
hi, dopo aver affermato che la condizione dell’essere è tale che 
«non si possa pensare, e perciò non sia essere, se non nelle tre for- 
me o in alcuna di esse » (17), e pertanto che questa trinità dell’es- 
sere è un «fatto primitivo coesistente all’essere stesso» (18), si 
sforza di trovare una « ragione sufficiente » di tale fatto, al di den- 


(14) Ibid. 
(15) Teos. I, 148. 
(16) Teos. I, 155. 
(17) Teos. I, 172, 
(18) Ibid. 
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tro del fatto stesso. Ora secondo Rosmini «la ragione perchè l’es- 
sere è in tre forme nè più nè meno, sta nell’essenza dell’essere co- 
nosciuto » (19). L'essenza infatti dell’essere ideale, oggetto del no- 
stro primo intuito, è tale da esigere un soggetto intelligente che lo 
attinga. Affermare che si dà un essere ideale o intelligibile senza 
che vi sia un soggetto reale intelligente capace d’intenderlo, sareb- 
be contradditorio. « Intelligibile » esprime appunto la possibilità di 
essere inteso. Si dà pertanto, oltre l’essere ideale, anche l’essere 
reale, che altro non è che il soggetto intelligente (20). D’altra parte 
l'essere puramente ideale non potrebbe sussistere da sè solo se non 
si supponesse una realtà anteriore alla sua conoscibilità, « essendo 
la conoscibilità sempre di qualche cosa e non di nulla » (21). E’ e- 
vidente che questo processo deduttivo è valido solo se si accetta il 
concorso dell’esperienza, in forza della quale acquistiamo il concet- 
to di qualche realtà, e quindi di una realtà in genere (22). La ne- 
cessità che l’essere ideale sia anche reale, non ci è manifesta quin- 
di nel primo intuito di esso, ma solamente dopo che, mediante l’e- 
sperienza, ci siamo già formati il concetto di realtà in genere (23). 
Ma dato che la realtà è sentimento, oltre che intelligenza, ne segue 
che si darà anche l’essere morale, come ultimo e perfettivo atto 
dell’essere. Il concetto di realtà infatti implica il sentimento, perchè 
al di fuori di questo, altro non si conosce che i termini del senti- 
mento che da sè non possono stare, dal momento che il concetto 
di cosa sentita o di termine al sentimento involge la correlazione 
al sentimento stesso. Il concetto di sentimento d’altra parte im- 
plica, a sua volta, l’intelligenza, poichè se è vero che nessuna cosa 
è ente se non partecipa dell’essenza dell’ente e questa è primiera- 
mente obiettiva, è necessario che abbia la sua sede in un’intelli- 
genza. Funzione dell’intelligenza è appunto quella di unire l’es- 
senza dell’ente al sentimento che per sè non l’ha. E’ pertanto la 
stessa essenza dell’essere che esige che vi sia un sentimento, che 
necessariamente deve essere intelligente. Ciò posto, è evidente che 
l’essere reale o soggettivo, che è insieme sentimento e intelligenza, 
può « amare l’essere reale — sè od altro — in quanto è conosciuto, 
cioè percepito nell’essere ideale o oggettivo » (24). Il rapporto tra 


(19) Teos. I, 173. 
(20)Teos. I, 173. 
(21) Teos. I, 174. 
(22) Ibid. 
(23) Ibid. 
(24) Teos. I, 174. 


602 RENZO GHERARDI O. P. 


l’essere ideale e l’essere reale, che è l’essere morale, è quindi essen- 
ziale all’ente. Per esso l’oggetto ideale diviene norma di condotta 
per il soggetto reale, che tende, con la volontà, a realizzare prati- 
camente la legge ideale dell’essere. 

Ognun vede come questo ragionamento sia più un’induzione 
psicologica che una deduzione ontologica, la cui validità è stetta- 
mente connessa con la teorica della gnoseologia e della psicologia. 
Alla base di questa argomentazione sta infatti la concezione psi- 
cologica dell’uomo che è « un soggetto animale, intellettivo e voli- 
tivo » (25), cui corrispondono sia tre atti dell’anima: senso corpo- 
reo, intelletto e volizione; sia tre ordini diversi dell’essere: realtà, 
idealità, moralità (26). 

Il Campanella, pur dando al suo principio trinitario metafisico 
anche un fondamento empirico — e ciò avrà un’importanza capita- 
le, come si vedrà in seguito — per così dire «in via inventionis », 
arriva ad affermarlo attraverso un esame introspettivo dell’autoco- 
scienza. Superato — come già aveva fatto S. Agostino —- (27) il 
dubbio scettico estraendo dal dubbio stesso la certezza della co- 
noscenza in genere, lo Stilese procede ulteriormente alla determi- 
nazione del contenuto necessario della conoscenza medesima, ser- 
vendosi di una argomentazione basata sempre sull’autocoscienza, 
non più però nella sua forma criteriologica, bensì nella sua forma 
metafisica e psicologica, nella posizione cioè dell'anima come auto- 
coscienza essenziale. Ammesso di poter dubitare di tutto — dice 
— vi sono tuttavia tre cose certissime sulle quali il dubbio non può 
in alcun modo cadere: che siamo, che conosciamo, che vogliamo. 
Noi infatti ci possiamo ingannare solo nel giudizio degli oggetti 
dei quali non abbiamo notizia immediata. Per mezzo delle loro im- 
magini e dei moti che imprimono in noi, noi possimo scambiare gli 
uni con gli altri, dal momento che fra essi vi può essere somiglian- 
za, oppure possiamo avere il sospetto che le loro immagini non rap- 
presentino la cosa nella sua totalità ma solo parzialmente. Del no- 
stro essere, del nostro conoscere e del nostro volere non abbiamo 
immagini o nozioni fantastiche, ma solo una perenne presenzia- 
lità (28). E° impossibile quindi ingannarsi circa la loro realtà. 

Nell’autocoscienza vi è un’intrinseca veridicità che non dipen- 


(25) Antropologia in servizio della scienza Morale, Novara 1848, 22. 


(26) Cfr. A. Franchi, Saggio sul sistema ontologico di A. R., Domodossola 1953, p. 34. 
(28) Met. I, p. 32, A. 
(27) De Vera Rel., cap. 38, 73. 
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de che da sè stessa. Il pensiero può dubitare di tutto, prescindere da 
tutto, fuorchè da se stesso e dal soggetto che lo pone; non può ne- 
garsi senza affermarsi, è una percezione spirituale che ha la sicu- 
rezza propria della scienza sperimentale. In ogni atto conoscitivo 
è implicita la conoscenza concomitante, «in actu exercito » — di- 
rebbero gli Scolastici — dell’esistenza del soggetto conoscente. 
Qualsiasi obiezione non può avere serio valore perchè suppone l’e- 
sistenza stessa che intende negare. Il niente, il non esistente, se non 
può conoscere la verità, ha però il privilegio di non potersi sbaglia- 
re. Pertanto, io, se posso sbagliarmi, sono, e di questa verità ho cer- 
tezza assoluta. Dalla certezza dell’essere il Campanella, seguendo 
sempre S. Agostino, deduce la certezza del conoscere. Nell’atto stes- 
so che conosco la mia esistenza conosco anche l’esistenza del mio 
conoscere. Ma non basta: io sento ancora di amare il mio essere e 
il mio conoscere. Oltre i due primi principi ne esiste dunque un 
terzo non meno certo di quelli; non posso infatti ingannarmi circa 
la realtà di questo amore, perchè è già stato provato che non posso 
ingannarmi circa i suoi oggetti: il mio essere e il mio conoscere. 
D’altra parte dato e non concesso che gli oggetti del mio amore 
fossero falsi, sarebbe sempre vero che io amo il falso; come mi si 
potrebbe rimproverare il falso se il mio amore fosse falso? E’ dun- 
que vero e certo il mio amore (29). Della stessa assoluta certezza 
è infine la nozione del poter essere, poichè se io mi inganno è dun- 
que certissimo che posso ingannarmi; dunque ugualmente certo è 
il concetto di potere e di essere (30). 

Potere, conoscere, volere: ecco nozioni universalissime e cer- 
tissime colte nell’esame diretto della nostra coscienza identificata 
con lo stesso nostro essere. Potenza, sapienza e amore sono pertan- 
to le tre « primalità » dell’essere, non cose o essenze, bensì costitu- 
tivi trascendentali, « realtà » o « essenzialità » della medesima es- 
senza dell’essere, nella quale sono « omniamente » uno, e in quanto 
tali analogicamente applicabili a tutti gli enti, dal Sommo al- 
l’infimo. 

Le vie seguite dal Rosmini e dal Campanella per arrivare al- 
l'affermazione della trinità dell’essere potrebbero sembrare a pri- 
ma vista molto diverse. In verità ad un più approfondito esame non 
paiono tali. Noi crediamo che si possa parlare benissimo di un'au- 
tocoscienza, principio di affermazione delle tre forme dell’essere, 


(29)Met. I, p. 32, A. 
(30)Met. I, p. 32, B. 
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anche per Rosmini. Che cos’è infatti quell’essere ideale che impli- 
ca, attraverso il sentimento fondamentale di sè — tanto simile al 
« sensus sui » di Campanella — l’essere reale o soggettivo e la cor- 
relazione normativa tra di essi, se non una riflessione critico-psi- 
cologica sull’atto conoscitivo? E’ vero che nell’essenza dell’essere 
ideale sono già contenute le altre due forme, ma vi sono contenute 
in modo indistinto, non nel modo loro proprio, bensì nel modo idea- 
le. Perchè noi possiamo distinguerle è necessario che si comunichi 
a noi almeno la forma reale, comunicazione che si ha mediante il 
sentimento fondamentale, che altro non è che l’esperienza che l’a- 
nima ha di sè, intimamente e indissolubilmente connessa all’espe- 
rienza di un termine corporeo. Pertanto «il conoscere per via di 
percezione il reale è condizione necessaria alla nostra speculazio- 
ne» per quanto non sia « condizione all’esistenza delle dette for- 
me » (31). Il che— se non erriamo — equivale a dire che la cono- 
scenza delle tre forme nel loro proprio modo di essere implica da 
parte nostra un processo di autocoscienza. Proponendoci di ritor- 
nare su questo punto, è certo, anzitutto, che alla base di questa 
concezione monotriadica dell’essere sta sia per il Roveretano che 
per lo Stilese il presupposto della rivelazione del Mistero della 
Trinità di Dio. 

Il Rosmini dopo aver posto e provato che le tre forme dell’es- 
sere sono le vere e supreme categorie dell’essere stesso, afferma 
che appunto per questo esse possono predicarsi sia dell’essere in- 
finito che del finito, prima divisione e classificazione dell’ente in 
generale (32). Solo che predicate dell’Essere infinito sono le stesse 
tre divine Persone. A questo punto per l’ulteriore comprensione 
della concezione rosminiana bisogna fare alcune precisazioni. Fi- 
nora sì è parlato indifferentemente di forme o categorie dell’essere. 
Per il Roveretano vi è una sottile distinzione fra le forme e le ca- 
tegorie dell’essere. Le forme, che egli chiama primitive, sono quel- 
le che, all’inizio dell'indagine filosofica, l’intelletto umano scopre 
attraverso la sua speculazione sul creato, e che poi riscontra essere 
« sussistenti » nelle divine Persone. Le Categorie invece non sono 
altro che le forme « sussistenti » — le tre Persone divine — dalle 
quali è astratta la sussistenza stessa (33). E’ appunto per il fatto 
che le tre categorie sono degli astratti, mentre le tre Persone sono 


(31) Teos. I, 175. 
(32) Teos. I, 151. 
(33)Teos. IMI, 955 e IV, 1213. 
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dei reali concreti e sussistenti, che il Rosmini può affermare che le 
tre forme dell’essere non sono la divina Trinità, ma solo qualcosa 
che ad Essa analogicamente si riferisce (34). Tuttavia egli non esi- 
ta a riconoscere che per quanto il mistero della Trinità divina « non 
si sarebbe giammai rinvenuto dall’umana intelligenza, se lo stesso 
Dio non l’avesse rivelato agli uomini positivamente, tuttavia, dopo 
che fu rivelato, esso rimane bensì incomprensibile nella sua natu- 
ra... ma nondimeno non solo si può dimostrare col raziocinio l’ e- 
sistenza di Dio, ma ben anche si può conoscere quella di una Tri- 
nità in Dio în un modo almeno congetturale con ragioni positive 
e dirette e dimostrativamente con ragioni negative e indirette» (35). 
Per questo motivo non è illegittima, per Rosmini, l’introduzione 
del dato rivelato nel campo della speculazione filosofica, intenden- 
dosi per questa « tutto ciò che per filo di raziocinio ci conduce alla 
invenzione e al conoscimento delle ultime ragioni delle cose » (36). 
Ultime ragioni delle cose che sfuggirebbero continuamente alla no- 
stra comprensione, lasciando « la dottrina teosofica di pura ragione 
incompleta non solo, ma pugnante d’ogni parte seco medesima, e 
dagli assurdi inevitabili straziata e del tutto annullata » (37) se 
non sì ammettesse « la divina Triade ». Da questo presupposto non 
è difficile comprendere il valore delle famose argomentazioni indi- 
rette, deontologiche che il Rosmini adduce per provare l’esistenza 
della Trinità divina (38). Tutta l’impalcatura teosofica crollerebbe 
se le si togliesse la pietra angolare su cui poggia: la conoscenza 
dell’esistenza della Trinità divina. Il Mistero trinitario, una volta 
rivelato, diviene così sia pure indirettamente, un principio reale 
di speculazione filosofica per la ragione umana. 

Il Campanella affermato il principio metafisico trinitario at- 
traverso l’ esame introspettivo della coscienza e attraverso l’os- 
servazione empirica della «realtà » di tutti gli esseri creati, ai 
quali dovrebbe negare ogni azione se non fossero potenza, sa- 
pienza e amore di essere (39), servendosi dell’ analogia, che si 
basa sul presupposto che tutte le cose ordinate alla unità, anche 
se diverse, costituiscono la « communitas analogica et proportiona- 


(34) Teos. I, 191, 192. 

(35) Te0s: 5191. 

(36) Ibid. 

(37) Teos. I, 194. 

(38) Cfr. F. Bruno S. J., Le dimostrazioni trinitarie di A. R., in Divus Thomas 
(Piacenza), 2 (1952), pp. 166-195. 

(39) Met. II, p. 74, A. 


606 RENZO GHERARDI O. P. 


lis» (40), applica il suo principio anche al Primo Ente Dio, di 
cui si ammette, almeno per tradizione umana, l’esistenza. Questa 
estensione è legittima, poichè, anche ammesso l’influsso della rive- 
lazione divina nel determinare il principio metafisico trinitario, 
questo riceve a sua volta la conferma dalla ragione e dall’espe- 
rienza, per cui acquista, almeno «a posteriori », un valore inconte- 
stabile. L’argomentazione che prende le mosse della teologia: Dio, 
primo ente, è Potenza, Sapienza e Amore, dunque tutti gli enti so- 
no potenza, sapienza e amore, può benissimo essere invertita in 
forza dell’analogia senza perdere nulla della sua validità: ogni ente 
è potenza, sapienza e amore, dunque anche Dio, primo ente, è Po- 
tenza, Sapienza e Amore. In questo caso, evidentemente, la « tri- 
nità analogica » non sarebbe quella delle tre Persone divine, costi- 
tuenti il «Mistero » della verità rivelata del Primo Ente, ma solo 
l'applicazione della analogia proporzionale tra tutti gli enti, per 
cui ciascuno sarebbe a suo modo, « analogice », potenza, sapienza 
e amore: « haec identitas est summa unitas, et omnia essentiantur 
per analogiam ad ipsam» (41). Una volta stabilito ìl costitutivo 
formale o metafisico di un ente, per analogia, esso si può applicare 
a tutti gli enti, supposta, naturalmente, la reale diversità di essi. 
D'altra parte, non si deve credere che l’applicazione analogica del 
principio metafisico trinitario a tutti gli enti, Dio compreso, porti 
al panteismo: Dio è Potenza, Sapienza e Amore « proportionaliter » 
— a suo modo. Questo «suo modo » di essere trascende infinita- 
mente il modo proprio di essere potenza, sapienza e amore degli 
enti creati, e resta per noi inacessibile in realtà sia prima che dopo 
la rivelazione divina. In tal modo sussiste sempre per noi il « Mi- 
stero » del dogma trinitario. 

Per quanto sia il Rosmini che il Campanella intendano rima- 
nere nell’ambito dell’ortodossia cattolica su questo punto dell’ap- 
plicazione analogica della trinità dell’essere alla Trinità delle Per- 
sone divine, siamo del parere che il secondo si mantenga a tale 
riguardo su una linea più soddisfacente del primo. Per lo Stilese 
infatti il Mistero rimane sempre un puro Mistero anche quando 
la fede del credente lo accoglie. Se egli analizza le realtà per riscon- 
trarvi il potere, il sapere e il volere, lo fa unicamente per valoriz- 
zare con la ragione il dato del Mistero rivelato, mai per ricercarne 
una dimostrazione, come invece pare insinuare il Rosmini. La pre- 


(40) Met. I, p. 95, B. 
(41) Met, I, p. 99, A. 
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cisazione ha tutta la sua importanza per chi, mosso dalla sua fede 
in Dio e nella di Lui rivelazione, desidera unicamente armonizzare 
il reale con il « Reale » sapendo che l’ordine non è invertibile: il 
Creatore spiega la creatura, non questa il suo Creatore, che la su- 
pera infinitamente. L’affinità tra le due posizioni ci sembra comun- 
que fuori discussione. 

Senonchè, proprio perchè si paria di affinità e non di identità, 
si può notare tra Rosmini e Campanella una diversità profonda 
nell’applicazione analogica del principio trinitario dell’essere a tut- 
ti gli enti. Se l’essere è uno e trino nella sua più intima essenza, ogni 
ente, sia infinito che finito, dovrebbe essere analogicamente uno e 
trino. Per il Campanella, forse perchè vissuto in un ambiente sto- 
rico-culturale di diffuso pampsichismo, non vi è alcuna difficoltà 
ad ammetterlo. Tutti gli enti da Dio, primo ente, fino all’infimo de- 
gli enti finiti, la materia, sono analogicamente potenza, sapienza 
e amore di essere. Tutti gli enti infatti esercitano un’azione esterna 
o hanno una loro propria azione in forza della quale si manifesta- 
no. Ora l’azione è, per Campanella, l’effusione della somiglianza 
essenziale o mentale in un altro in quanto tale (42), che presuppo- 
ne nell’agente una casualità efficiente da cui procede. Questa a sua 
volta implica da parte dell’agente un atto interno e perenne che 
lo costituisca e lo mantenga nell’essere. Questo atto interno, che lo 
Stilese chiama « operazione », per cui l’essere agente si conserva, 
è formalmente la « potenza essenziale ». E’ la prima « primalità », 
l’essenzialità cioè che si identifica nell’essenziazione col suo atto 
metafisico esistenziale, per cui ogni cosa è ciò che può essere. Ma, 
d’altra parte, causa efficiente da cui promana l’azione esige da 
parte dell’agente una causalità ideale per cui l’agente stesso cono- 
sce l’effetto possibile ed opera a sua somiglianza (43). Senza l’idea, 
l'agente non può operare se non a caso, temerariamente, e del re- 
sto non sarebbe determinato a fare una cosa piuttosto che un’al- 
tra. Che poi l’idea o l’esemplare sia tratto dall’interno o dall’esterno 
dell’agente, non conta; certo è comunque che quando esso agisce, 
agisce in quanto l’esemplare è in lui (44). Se è vero pertanto che 
ogni ente esercita una sua azione all’esterno, e che questa non è 
che un’effusione della propria somiglianza essenziale in un altro, 
preesiste necessariamente in ogni ente la conoscenza della propria 


(42) Met. I, p. 153, A. 
(43) Met. I, p. 100, A. 
(44) Ibid., A - B. 
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somiglianza, vale a dire la conoscenza del proprio essere. La causa- 
lità efficiente esige, in quanto tale, oltre ad un atto interno con- 
servativo del proprio essere, una causalità ideale o esemplare, che 
a sua volta presuppone la conoscenza di sè come condizione sia del- 
l’una che dell’altra. E questa è la seconda primalità, la sapienza, 
che essenzia ogni ente, insieme alla potenza. Ma gli enti non sono 
solo perchè possono e sanno, ma anche perchè amano l’essere (45). 
Se non lo amassero, non difenderebbero così tenacemente il loro 
essere, nè andrebbero in cerca di tutto ciò che lo conserva, fuggen- 
do ciò che gli è contrario, nè genererebbero il proprio simile in cui 
conservarsi; si avrebbe il caos e l’annichilimento di tutto (46). Per 
conseguenza l’amore è principio non solo dell’essere, ma anche del- 
l’operare, dell’agire e del conservarsi dell’essere stesso, non altri- 
menti che la potenza e la sapienza. E ciò si può constatare indutti- 
vamente in tutte le cose. La pietra vuole sempre essere pietra, e 
vuole essere in quel luogo dove la sua natura si conserva; per cui 
se sì getta in alto, ricade in basso. La pianta appetisce il suo essere 
al punto di generare, in previsione della morte, il seme e la prole. 
Parimenti gli animali appetiscono di essere sempre, procreando e 
lottando contro tutti i loro nemici e contro la morte (47). In tutti 
e tre i regni della natura, minerale, vegetale e animale si riscontra 
senza dubbio una simpatia ed una antipatia, una propensione ed 
una fuga, che per Campanella, non sono altro che varie forme del- 
l’amore di essere. Egli infatti è del parere che non si possa distin- 
guere, come vogliono i « Peripateci », un amore naturale, sensitivo 
e razionale, secondo una simpatia o propensione cieca ed incoscia, 
oppure dovuta al senso o alla ragione. 


La simpatia o propensione, è vero, si distingue in quanto il suo 
oggetto può esser posto immediatamente dalla natura, dal senso o 
dalla ragione in base ad una scelta (48); ma ciò non esclude che 
essa sia disgiunta in tutte e tre le sue forme da un impulso ca 
sciente. Tutte le varie forme di amore che si riscontrano nelle cose 
sono, pertanto, analoghe e non equivoche o metaforiche, e tutte 
seguono una preconoscenza. Tutte appartengono all’essere «inna- 
to », o «addito », ma sempre in grazia dell’innato, rispetto all’amo- 


(45) Met. II, p. 74, A. 
(46) Ibid. 

(47) Met. II, p. 74, A. 
(48) Met. II, p. 75, A- B. 
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re del quale tutte le altre forme sono dette « amore » analogica- 
mente (49). 

Anche l’amore dunque essenzia, con la potenza e la sapienza, 
ogni ente, e mantiene con esse e con l’ente stesso le prerogative 
proporzionali: distinte formalmente, le tre « primalità » sono or- 
dinate fra loro secondo una processione di origine intima. 

A questo punto giova esporre brevemente la dottrina campa- 
nelliana dei rapporti delle tre primalità tra di loro e con l’essere, 
dell’essenza del quale sono « essenzialità », perchè, pur dentro la 
divergenza fondamentale che stiamo mettendo in risalto, si potrà 
notare ancora una notevole convergenza tra Rosmini e lo Stilese. 

Per Campanella le primalità, pur essenziando l’ente, rimango- 
no tuttavia distinte. Ma in che modo ? Se si ammette che sia solo 
la nostra ragione a porre in esse la distinzione, vuol dire che in se 
stesse, nell’ente che essenziano non sono distinte. D’altra parte se 
si riconosce che sono in sé effettivamente distinte, come si può dire 
che sono una cosa sola, che sono un « Uno » nella realtà ? 

Considerate nell’essere che essenziano, trascurando la loro re- 
ciproca relazione, le primalità si dinstinguono, secondo il Nostro, 
formalmente; altra è la «ratio » della potenza, altra quella della 
sapienza e dell’amore. Considerate invece secondo le loro proces- 
sioni, si distinguono fra loro per relazioni reali. E’ difficile però sta- 
bilire se la distinzione formale, di cui sopra, dipenda solo dalla no- 
stra ragione o non anche « ex natura rei ». La nostra ragione non 
può facilmente distinguere ciò che è assolutamente uno. Si può, 
tuttavia, ritenere che le primalità, « ex parte rei », anche se non 
senz'altro realmente, siano distinte fondamentalmente e radical- 
mente; non già come cosa da cosa, bensì come realtà da realtà del- 
la medesima cosa (50). E questa è la famosa « toticipazione » delle 
primalità secondo la processione formale. 

In ogni primalità sono contenute le altre due, per cui, a seconda 
della nostra considerazione, l’una si ha come contenente e le altre 
come contenute, pur ammettendo un ordine di processione che va 
dalla potenza all’amore, ad imitazione dell’ordine di processione 
della Trinità divina. L’amore procede dalla sapienza e dalla po- 
tenza; non si ama l’ignoto e l’impossibile ad amarsi. Ma esso è nella 
sapienza e nella potenza, poichè altrimenti non potrebbe essede da 


(49) Met. II, p. 75, B. 
(50) Met. II, p. 93, A. 
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entrambe, se esse stesse non l’avessero. Nè vien meno nel proce- 
dere, conservando e l’una e l’altra la propria essenzialità. D'altra 
parte la potenza e la sapienza sono nell’amore che rimane: non 
emana se non ciò che è somigliante, quindi uno; di conseguenza il 
procedente non partecipa ma toticipa (51). La sapienza a sua vol- 
ta, non procede dall’amore bensì dalla potenza: se non si può co- 
noscere l’impossibile, si può conoscere ciò che non si ama. Tuttavia 
ciò che procede non viene meno: la potenza, infatti, non dà la sa- 
pienza che non ha, non la effonde dissimile, bensì simile a se, co- 
me una con sè. Essa dunque è nella sapienza e nell’amore, che la 
« toticipano », per quanto sia la loro fonte (52). 

Le primalità si hanno pertanto nell’ente come parti integrali 
ma essenziali del tutto. Ciascuna è nell’ente che essenziano sia co- 
me parte che come tutto: come tutto virtualmente, come parte at- 
tualmente. Similmente sono dal tutto realmente e materialmente; 
dalla parte formalmente e quidditativamente (53). Il Campanella 
riconosce a questo punto di balbettare (« balbutire cogimur »), poi- 
chè se è vero che ogni ente può, sa e vuole, è anche vero che la 
«ratio » per cui può è diversa da quella per cui sa e vuole. L’espe- 
rienza non si può tuttavia distruggere: ogni ente sa e vuole quanto 
può, sia direttamente per così dire « ex parte partis », come virtual- 
mente «ex parte totius»; in tanto vuole in quanto sa e può, in tanto 
sa in quanto può e vuole. Le tre primalità dunque — e siamo alla 
conclusione ultima — sono distinte «formaliter ex natura rei » 
(54). E’ la famosa distinzione di Scoto, che il Campanella, ancora 
una volta infedele alla scuola tomista, fa sua. La distinzione delle 
primalità non è reale, perchè non si tratta di enti distinti; non è 
soltanto logica, perchè in tal caso la pluralità sarebbe puramente 
concettuale; è invece « formalis ex natura rei»: le primalità sono 
formalità distinte realmente nell’unità dell’ente. 

Non molto dissimile da questa dottrina campanelliana sui rap- 
porti delle primalità è la teoria rosminiana dell’insidenza recipro- 
ca delle tre forme dell’essere, che trova la sua espressione nella 
legge del sintetismo. 

Se l’essere è necessariamente uno e necessariamente trino, le 
tre forme dell’essere sono il medesimo essere atto. Esse pertanto non 


(51) Met. I, p. 99, B. 
(52) Ibid. 
(53) Met. II, p. 93, B. 
(54) Ibid. 
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sono parti dell’essere, ma tutto l’essere, non partecipano, bensì — 
usando un’espressione campanelliana — «toticipano » l’essere. In 
quanto tali ove è l’una devono essere necessariamente anche le al- 
tre, condizionandosi esse a vicenda nella unità dell’essere. Si è già 
visto che l’essere ideale, essendo l’Essere e tutto l’Essere, implica 
necessariamente l’essere reale, così come l’essere reale esige l’es- 
sere ideale ed ambedue l’essere morale, che è il loro intimo rap- 
porto. Se così non fosse si cadrebbe in condraddizione (55). Dal 
che segue che «l’essenza dell’essere suppone le tre forme nè più, 
nè meno, e niuma di esse può stare senza l’altre due, nè due senza 
la terza » (56). Ma se ciascuna forma non può stare senza le altre 
due, ciascuna è in qualche modo nelle altre due, « insiede », « ine- 
siste » o è contenuta in esse, tenendo presente che «la forma con- 
tenente è quella che dà il nome a ciò che contiene, benchè ciò che 
contiene sia di un’altra forma » (57). In questo senso si dice che 
ciascuna è « contenente massima » dell’essere (58). Affinchè noi non 
le confondiamo, ma possiamo in concreto distinguerle, è necessa- 
rio esaminare « con accuratezza quale sia la contenente e quali le 
contenute, perchè quella costituisce l’ente sotto la sua forma (59). 
Questa insessione reciproca delle forme, che non pregiudica af- 
fatto la loro distinzione nell’unità dell’essere, costituisce quel 
sintetismo ontologico per cui l’essere, in quanto tale, è così intrin- 
secamente costituito da esigere necessariamente che ove vi è una 
forma vi siano necessariamente anche le altre due in un rapporto 
costante e che ciascuna inesista nelle altre. E in questa insidenza o 
inesistenza reciproca si ha appunto «la conciliazione dell’antino- 
mia tra il tre e l’uno che si trova nell’essere » (60), antinomia che 
sarebbe inconciliabile qualora « ciascuna delle tre forme non con- 
tenesse reciprocamente le altre due forme » (61), giacchè in que- 
sto caso « esse non si potrebbero concepire se non come tre en- 
ti» (62). 
Fino a questo punto ci pare che la differenza tra Rosmini e 
Campanella sia minima. Per ambedue l’essere è necessariamente 
uno e necessariamente trino. Le tre forme, come tre primalità, ir- 


(55) Teos, I, 173, 174, 175. 
(56) Ibid. 175. 

(57) Teos. I, 181. 

(58) Ibid. 

(59) Ibid. 

(60) Teos. I, 88. 

(61) Ibid. 

(62) Ibid. 
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riducibili fra loro, non solo non possono stare da sole, ma le une im- 
plicano le altre, inesistono nelle altre, « toticipando » ciascuna l’es- 
sere o essendo ciascuna « contenente massima » dell’essere, per cui 
l'essere, pur essendo nella sua intrinseca natura trino, non cessa 
d’esser uno. Ma il Rosmini, a differenza del Campanella, non pre- 
cisa ancora quale distinzione vi sia tra le forme nell’unità dell’es- 
sere, accontentandosi di dire che, a seconda della nostra conside- 
razione, ciascuna si ha come contenente rispetto alle altre che si 
hanno come contenute. Questa distinzione delle forme tra di loro 
e rispetto all’essere viene precisata solo dopo l’applicazione ana- 
logica delle forme stesse all’Ente infinito, in cui diventano sus- 
sistenti, e all’ente finito, in cui sono categoriche. Così, applicate al- 
l’Ente infinito, che è l’Essere, esse hanno una distinzione virtuale 
dall’Essere stesso, in quanto «nella natura divina ci sono come con- 
tenute e indistinte, rifuse in una semplicissima natura e solo dalla 
mente nostra distinte » (63); mentre tra di loro hanno una distin- 
zione reale e massima (64). Applicate invece all’ente finito, che 
non è l’essere, ma «ha», partecipa l’essere, hanno una distin- 
zione reale sia tra di loro che rispetto all’essere, del momento che 
nell’ente finito l’essere non si identifica con la singola forma (65). 
Donde risulta che quanto si è detto sopra dell’insensione reciproca 
delle forme o del sintetismo ontologico, propriamente ha valore 
solo se riferito alle forme sussistenti. Ma questa è una differenza 
solo marginale. 

Una differenza ben più profonda, in cui per altro è fondata la 
precedente, tra Rosmini e Campanella, consiste nella diversa ap- 
plicazione analogica del principio trinitario dell’essere a tutti gli 
enti. Si è visto come per Campanella ogni singolo ente sia ad un 
tempo potenza, sapienza e amore analogicamente. Non così è in- 
vece per Rosmini. Le tre forme dell’essere non si applicano analo- 
gicamente ad ogni singola entità, ma all’ente Infinito e all’ente 
finito preso — per così dire — nel suo insieme. La dottrina del sin- 
tetismo delle forme — scrive — « dice bensì che nella universalità 
delle cose non potrebbero stare degli esseri ideali, se non vi aves- 
sero anche degli esseri reali e dei morali; ma questo non significa 
già che ogni entità deve avere quelle tre forme ad un tempo.... Che 
anzi, se si vuole applicare la dottrina del sintetimo delle forme a 


(63) Teos. III, 1143; Cfr. anche LCOS Ia9 221 
(64) Teos. III, 731. 
(65) Teos. III, 732. 
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conoscere qual sia la natura degli enti, si trova il contrario, cioè 
sì trova che il solo Essere assoluto è nelle tre forme, laddove gli 
enti finiti non sono che nella forma reale, e dell’ideale e della mo- 
rale partecipano in tutt’altra guisa» (66). Evidentemente il Ro- 
smini è qui preoccupato di evitare la posizione idealistica, che fa 
coincidere senz’altro la realtà con la razionalità, la cosa con l’idea. 
Ed è appunto per evitare questa posizione idealistica che il Rove- 
retano — secondo noi — inserisce nel suo sistema la dottrina della 
creazione, sì che questa ve ne entra a far parte integrante, come 
presupposto, in un modo molto simile al Mistero della Trinità di- 
vina. Si direbbe quasi che l’ontologia del Rosmini poggi su due 
presupposti dogmatici, di cui il primo tenderebbe a svilupparla in 
un determinato senso, che, divenuto a un certo punto poco soddi- 
sfacente, sarebbe raddrizzato dal secondo. I singoli enti finiti non 
possono essere ad un tempo esseri ideali, reali e morali, perchè, per 
creazione, sussistono solo sotto la forma reale o obiettiva. Questo ci 
pare in definitiva l’assunto del Rosmini. Con la sua dottrina della 
creazione, infatti, egli intende provare che « se v’hanno enti finiti, 
essi non possono essere altro che subietti reali, e non obiettivi e 
morali come subietti, essendo il subietto contenente e causa della 
unità dell’ente » (67). 

L’atto creativo implica — secondo il Rosmini — due momenti 
ben distinti, il primo dei quali è un processo astrattivo che va 
dalla massima concretezza dell’Essere infinito all’astratta e inde- 
terminata essenza pura dell’essere, mentre il secondo è un processo 
inverso, determintativo, che va da questa ultima all’ente finito, li- 
mitato e individualmente determinato. Nel primo momento la 
Mente divina opera l’astrazione sull’Essere assoluto in quanto » co- 
gnito », distinguendovi l’essere dal termine dell’essere subiettivo, 
isolando — così per dire — la realtà obiettiva, la quale, appunto 
perchè divisa dall’essere subiettivo, non esiste se non nella Mente 
(68). Questa prima astrazione, che è già una prima limitazione onto- 
logica, non tocca — secondo il Rosmini — la sussistenza divina, 
in quanto — per mezzo di essa — non si ha la generazione del 
Verbo, che è l’Essere pensato come sussistente, ma solo la produ- 
zione di un « cognito », esistente unicamente in relazione alla Men- 
te che lo pensa e non in sè. Questo « cognito », svestito delle quat- 


(66) Teos. I, 179. 
(6/0 Des IIS ZA 
(68) Teos. II, 715. 
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tro proprietà che procedono dall’essere subiettivo, vale a dire esi- 
stenza in sè, durata, attività propria e intelligenza d’affermazione, 
dal momento che è in Dio, quasi «idea di Dio », non solo è ancora 
infinito, sia pure solo virtualmente rispetto alla sussistenza («in- 
finito obiettivo possibile »), ma possiede ancora i quattro elementi 
caratteristici da cui risulta la forma obiettiva, cioè la qualità, l’in- 
telligibilità, la quantità e l’unità (69). Allora la Mente divina con 
una seconda astrazione rimuove dal « cognito », limitandolo ulte- 
riormente, anche queste quattro ultime proprietà e in tal modo 
viene ad avere davanti a sè « un’essenza indeterminatissima possi- 
bile, una radice ultima di tutte le cose, una materia prima, se così 
la si vuol chiamare, involta in un’idea, che è certamente quella 
che abbiamo chiamato l’idea dell’essere indeterminato, o dell’es- 
sere in universale, o dell’essere possibile, in una parola l’oggetto 
dell’intuito umano » (70). Qui ha termine il primo momento dello 
atto creativo. Il secondo — che è un procedimento inverso — con- 
siste nel ridare delle determinazioni al «cognito » formato per 
astrazione dalla Mente divina, vale a lire all’essere possibile privo 
di ogni determinazione, «termine indeterminato dell’essere che 
può ricevere l’essere » (71). E’ ovvio che per far ciò è necessario 
ricorrere alle tre forme supreme dell’essere, subiettiva, obiettiva 
e morale. La Mente divina, pertanto, determinandolo, aggiunge 
all’essere possibile uno dei termini delle tre categorie, in modo 
che risulti determinato come termine subiettivo, obiettivo o mo- 
rale (72). Senonchè siamo ancora nella sfera dell’astratto, per cui 
questa prima determinazione non è completa, giacchè non ci dà 
ancora questo o quest’altro ente in concreto, essendo i suddetti 
termini universali, categorici. Per arrivare alla piena e perfetta 
determinazione dell’ente è necessario far sì che l’ente, sempre en- 
tro le forme costitutive dell’essere, sia uno, cosicché «i tre con- 
cetti universali di termine subiettivo, di termine obiettivo e di 
termine morale, potranno diventare enti tante volte, quante volte 
potranno esser determinati in modo che diventino uno » (73). Ora, 
è fuori dubbio che tutti e tre questi termini possano costituire un 
solo «uno », ma in tal caso altro non si farebbe che ridare alla 
pura essenza dell’essere ciò che gli era stato tolto mediante l’a- 


(69) Ibid. 
(70) Teos. II, 715. 
(71) Teos. II, 716. 
(72) Ibid. 
(73) Teos. II, 116. 
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strazione divina e si riavrebbe così l’Essere assoluto e infinito. Il 
problema consiste quindi nel vedere «se ciascuno de’ tre concetti 
universali de’ termini dell’essere può concepirsi separatamente l’u- 
no dall’altro come uno, e così costituire un ente » (74). La risposta 
del Rosmini è che solo il termine reale o subiettivo « può essere 
pensato dalla mente come uno, senza che a comporre quest’uno 
entrino gli altri due termini » (75). Nè il termine obiettivo (idea) 
infatti, supponendo una mente che lo pensi, può pensarsi come uno 
in sè e quindi costituire un ente, nè « a fortiori » il termine morale 
può concepirsi separato dagli altri due termini, dal momento che 
costituisce l’intimo rapporto tra di essi. La possibilità dell’ente 
finito si deve quindi «cercare nel solo termine reale, quello che 
solo può esser determinato come uno in separato dagli altri due 
(76). Questa pura possibilità dell’ente finito, determinato come rea- 
le, è presente alla Mente divina, la quale essendo nel contempo e 
contemplante e operante, nel mentre immagina il reale come limi- 
tato, lo fa sussistere in sè, lo crea (77) nelle sue varie gradazioni, 
che vanno dagli enti-principio intellettivi o puramente sensitivi 
agli enti-termine, spazio e corpo (78). 

Trascurando ulteriori precisazioni su questa dottrina rosmi- 
niana della creazione, in cui si nota come la tanto maltrattata 
« astrazione » aristotelica, ritenuta non soddisfacente nella solu- 
zione del problema gnoseologico dell’origine o formazione delle 
idee primitive, venga qui adottata, sia pure con una lieve sfuma- 
tura di differenza, per spiegare l’atto creativo di Dio, resta così 
provato, per Rosmini, con un argomento per altro poco conven- 
cente, di cui si vedrà subito l’insufficienza, come i singoli enti fi- 
niti non possano essere ad un tempo esseri reali, ideali e morali. 
Senonchè se i singoli enti finiti non sussistono, per creazione, che 
sotto la forma reale, resta da spiegare in che cosa consista questa 
realtà che è loro propria. Se la realtà è soggettività, in quanto 
importa sentimento e intelligenza (79), quale realtà avranno gli 
enti-principio sensitivi e gli enti-termine, spazio e corpo? Che la 
realtà dell’uomo, ente-principio intellettivo, sia soggettività com- 
pleta è, per Rosmini, fuori discussione. L'uomo è un «subietto 


(74) Teos. II, 117. 
(75) Ibid. 

(76) Ibid. 

(77) Teos. II, 462. 
(78) Teos. II, 719. 
(79) Teos. I, 174. 
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compiuto in sè » (80), perchè è l’unico ente finito che riunisca in 
sè in modo analogico le tre forme dell’essere. Partecipa, infatti, del- 
l’essere ideale o obiettivo per via di intuizione, dell’essere subiet- 
tivo per via di percezione, dell’essere morale per via di un duplice 
amore naturale che si porta nell’essere oggettivamente intuito co- 
me amabile o amato e nell’essere subiettivo in quanto il proprio 
reale ne partecipa per via di percezione (81). Laddove si vede che 
la soggettività completa altro non è se non ia coscienza della pro- 
pria parte esistenza, la possibilità cioè di affermare sè esistente me- 
diandosi nell’intuizione della ‘virtualità dell’essere obiettivo e di 
conformare sè alla legge ideale dell’essere stesso (82). f per que- 
sto che il Rosmini scrive « che se si pensa qualche cosa che sia pri- 
vo di intelligenza, qualche cosa che non sa di esistere, che non può 
dir «io », a cui perciò non si può applicare il vocabolo sè, questo 
a sè e în sè non esiste, perchè non esiste il sè che dovrebbe essere 
il soggetto dell’esistenza: dunque questo non si può dire assoluta- 
mente che sia. Tuttavia può esistere relativamente ad un altro, 
ad uno a cui essendo intelligente può convenire il vocabolo sè che 
però può essere soggetto dell’esistenza » (85). Tale è la condizione 
degli enti-principio sensitivi i quali, non avendo che la partecipa- 
zione dell’essere subiettivo per via di percezione, hanno una realtà 
per così dire depauperata, una realtà cioè che non afferma sè come 
esistente nella mediazione dell’essere ideale, ma che è puro senti- 
mento sensitivo o animale, condizione materiale di conoscenza,, 
non però ancora conoscenza. Quella degli enti-principio sensitivi, 
che sono sentimento animale puro, è pertanto una soggettività in- 
completa, la quale è appunto «il sentimento animale privo della 
intelligenza » (84). Il sentimento animale — scrive Rosmini — «è 
un principio privo della coscienza della propria esistenza... Con- 
siderandolo nella sua propria natura precisa da ogni entità stra- 
niera, vedesi che in lui il sè non esiste: un principio dunque che 
non sia il sè, non è in sè principio, perchè non esiste a sè, perchè 
non è in se stesso un primo, ma è termine di un sè a luì straniero; 
e quindi non gli appartiene la compiuta ragione di subietto, ma 


(80) Teos. IV, 1244. 

(81) Teos. II, 741. 

(82) Cfr. P. Prini, Introduzione alla Metafisica di A. Rosmini, Domodossola 1953, 

p. 40. 
(83) Teos. VII, p. 260. 
(84) Teos. IV, 1243. 
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solamente una ragione di soggetto incompiuta, relativa alla mate- 
ria corporea suo termine » (85). 5 

Molto più problematico è stabilire, secondo questi principi, 
quale realtà competa agli enti-termine, ossia agli enti puramente 
corporei, inanimati. E’ ovvio che questi enti non possano avere 
neppure una soggettività incompleta se per soggettività si intende, 
come vuole il Rosmini, autocoscienza o per lo meno conoscenza 
sensitiva dî qualcosa. Che abbiano una «esistenza relativa » nes- 
sun dubbio. Ma che cos’è quest’esistenza relativa ? «Il mondo 
esterno non sentito — scrive il Rovretano — preso da sè come 
fuori del sentimento, (era) è un puro astratto ... il mondo vero e 
reale (era) è bensì indipendente nella sua realità straniera e re- 
frattaria all’atto del sentimento, ma tuttavia non (esisteva) esiste 
altrove, che dentro lo stesso sentito, come contenuto nel conte- 
nente » (86). Donde risulta che il mondo corporeo altro non è che 
un contenuto percettivo nel senso dell’« esse est percipi » di Ber- 
keley. Nè per ovviare questa conclusione giova precisare che «il 
nostro intelletto, quando pronuncia e afferma dei sussistenti reali, 
ha per suo termine questi reali sussistenti, non un’immagine o ve- 
stigio o segno di questi, ma sì essi stessi identici a quel che sono 
in sè, benchè con un altro modo di essere » » (87), poichè è ap- 
punto quell’« essere in sè » dei reali sussistenti che ci sfugge e 
che pertanto non può essere che un « astratto » 0 un ipotetico nou- 
meno kantianamente inteso di cui non si conosce nulla. In tal modo 
la definizione che il Rosmini dà del corpo in sè come «forza este- 
sa», (88), definizione in cui vengono riesumate posizioni cartesiano- 
leibnitziane, non ci dice nulla di nuovo e di soddisfacente. D’altra 
parte l’opinione del Prini, che pure è uno dei più acuti e spassio- 
nati studiosi del Rosmini, secondo il quale la realtà del mondo cor- 
poreo non è che la sua « individua datità » cioè il suo star «lì da- 
vanti a noi, nella sua inerte e opaca contingenza, nel suo irriduci- 
bile esser questo e non altro » (89) ci pare che non porti molta luce 
sull'argomento, essendo la « datità » nient’altro che la sussistenza 
sotto la sola forma della realtà, che, in quanto soggettività, non 
si vede in che modo possa essere attribuita ai corpi o esseri ina- 
nimati. 


(85) Teos. IV, 1243. 

(86) Teos. IV, 1452. 

(87) Teos, IV, 1331. 

(88) Teos., IV, 1438 e segg. 
(89) P. Prini, op. cit., p. 42. 
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Questo è, secondo noi, il « punetum dolens » di tutta la cosid- 
detta metafisica rosminiana. E diciamo « cosiddetta » perchè pro- 
priamente non si può parlare di una Metafisica di Rosmini; se si 
preferisce, la sua Metafisica si dimostra insufficiente a spiegare il 
«reale » in tutta la sua estensione con un unico principio. Se fosse 
stato logico il Roveretano avrebbe dovuto estendere analogica- 
mente il suo principio metafisico della trinità dell’essere a tutti 
i singoli enti, dal Sommo all’infimo, cercando se mai di spiegare 
la contingenza, la finitudine degli enti creati non con la dottrina 
della loro sussistenza sotto la sola forma reale dell’essere, che — 
come si è visto — conduce necessariamente alla vanificazione della 
«realtà » degli esseri corporei o inanimati, ma in qualche altro 
modo. Il Campanella, molto più logicamente, dopo aver applicato 
analogicamente il suo principio trinitario a tutti i singoli enti, e 
così tutti sono — secondo lo Stilese — potenza, sapienza e amore 
di essere, fa consistere la finitudine o contingenza degli enti creati 
nell’essere essi circoscritti, più o meno, dall’esterno e dall’interno 
dal nulla, per cui il non-essere, il niente entra a far parte del loro 
stesso costitutivo metafisico (90). Ma il Rosmini aveva la preoccu- 
pazione di evitare la posizione idealistica, nella quale sarebbe in- 
corso se avesse affermato che tutti gli enti sono ad un tempo, sia 
pure analogicamente, ideali, reali e morali. Senonchè ciò che ave- 
va cacciato dalla porta, rientra, alla fine, dalla finestra. Se il mon- 
do esterno esiste in quanto è sentito e al di fuori del sentimento non 
è che un «astratto », è evidente che l’uomo, soggettività completa, 
vale a dire intelligenza e sentimento, non solo lo scopre, lo ricrea, 
ma effettivamente, in concreto, attraverso la sua coscienza, lo po- 
ne, lo crea; e in tal modo non è chi non veda come torni a riaffio- 
rare l’istanza idealistica. Laonde affermare, come fanno i filosofi 
dello spiritualismo cristiano, interpretando Rosmini, che la realtà 
degli esseri contingenti, corporei o inanimati, è dialettica, cioè che 
è un esistere in relazione a Dio e all'uomo o al soggetto intelli- 
gente, è una bella espressione ma che non dice nulla, proprio per- 
chè non è precisato in che cosa consista quell’esistenza relativa, 
che in quanto tale, nel nostro caso, non può esser compresa sotto 
alcuna delle tre forme dell’essere. 

Se si volesse spingere a fondo la critica al Rosmini si potrebbe 
dire che il naufragio della sua metafisica dipende dal suo stesso 


(90) Met. I, p. 99, B; ib. II, p. 2, e segg. 
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concetto di essere. Volere o no per Rosmini l’essere coincide con 
il pensiero, tant'è vero che — come si è visto — propriamente ven- 
gono esclusi da qualsiasi forma dell’essere tutti quegli enti che non 
avendo l’intuizione dell’essere ideale non possono affermare sè, me- 
diandosi in quello, come sussistenti. L’accusa di psicologismo che 
i nostri vecchi facevano al buon Rosmini conserva sempre il suo 
valore. Si potrà pertanto parlare di una « psicologia rosminiana » 
— per altro discutibilissima — non però, in senso stretto, di una sua 
metafisica. E non conta per dimostrare il contrario fare appello a 
S. Agostino, al quale certamente il Roveretano si ispira, perchè il 
dottore di Ippona non si è preoccupato di porre la questione in 
termini metafisici, rimanendo il suo intento nell’ambito teologico- 
mistico. S. Agostino infatti si è accontentato di trovare delle « ana- 
logie » della Trinità divina nella « mente » dell’uomo, senza voler 
dare ad esse ragioni più profonde di quelle richieste dalla coerenza 
alla rivelazione. Non è questo, invece, lo scopo del Rosmini, che 
vuole costruire una « Metafisica » su basi diverse da quelle tradi- 
zionali e scolastiche con l’intento apologetico di cui si è detto. 

Il Roveretano — checchè se ne dica — non arriva all’evidenza 
richiesta in Metafisica partendo dalla «realtà oggettiva », bensì 
dall’analisi del « soggetto », condotta secondo un’autocoscienza fon- 
data su un’idea di essere tutt’altro che evidente. Le tre forme del- 
l'essere più che evidenti ad un esame dell’essere in sè, nell’ordine 
strettamente metafisico, sono dovute in ultima istanza, al mistero 
rivelato della Trinità, ridotto a principio metafisico, cui si vuole 
rimanere coerenti per un esame psicologico dell’essere umano. Non 
un « evidenza razionale » nel senso proprio del termine dunque, è 
alla base della cosidetta Metafisica rosminiana, ma, tutt’al più un 
«evidenza psicologica », dovuta al mistero rivelato della Trinità. 


Giunti al termine di questo nostro breve raffronto critico tra 
la « metafisica » del Rosmini e del Campanella, concludiamo: 


1) Il fondamento del sistema filosofico rosminiano, pur pre- 
sentandosi questo con una certa originalità, non è e non può af- 
fatto dirsi strettamente metafisico; a meno che per « Metafisica » 
non s’intende una qualsiasi posizione iniziale di un filosofo. Il Ro- 
smini, salvando — ben inteso — l’ordine delle intenzioni perso- 
nali, ha trascurato l’aspetto oggettivo della «realtà » ed è partito 
da una premessa preconcetta. 

2) Se si vuole, il sistema rosminiano è un «sistema psicologi- 
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co » in cui la dialettica seguita nell’analisi del concetto di essere 
rimane sempre e unicamente nell’ordine psicologico, avendo per- 
duto ogni contatto originario con la «realtà oggettiva». 


3) L’idea dell’analogia delle tre forme dell’essere con le tre 
Persone Divine, non è affatto nuova nella storia del pensiero filo- 
sofico (91). Oltre che in S. Agostino, in cui peraltro ha — come si 
è accennato — un valore soltanto teologico - mistico in riferimento 
unicamente alla persona umana, l’idea dell’analogia della trinità 
dell'essere con la Trinità delle Persone Divine, si riscontra, con 
maggior chiarezza e logicità che in Rosmini, in Campanella, in cui 
l’analogia stessa ha una maggiore estensione. 


4) Raffrontata a quella del Rosmini, la Metafisica di Campa- 
nella è assai più fondata e coerente. L’« analogia » riscontrata dal- 
lo Stilese nella «realtà dell’ essere », anche se originariamente do- 
vuta al Mistero della Trinità, trova nell’esperienza non solo sogget- 
tiva, ma anche oggettiva — donde il suo valore metafisico — una 
piena giustificazione. Pertanto, a differenza del Rosmini, si può 
parlare di una Metafisica, in senso proprio, del Campanella, anche 
se questa è a sua volta discutibilissima. 


9) Nonostante la divergenza profonda tra Rosmini e Campa- 
nella nell’applicazione analogica del principio trinitario dell’esse- 
re a tutti gli enti, si possono riscontrare tra i due filosofi italiani 
delle affinità o convergenze tali nell’impostazione e nello sviluppo 
stesso dei loro rispettivi sistemi, da far pensare ad una dipendenza 
di pensiero del Rosmini dallo Stilese, che meriterebbe un più ap- 
profondito e obiettivo esame storico-critico da parte degli studio- 
si di filosofia. 


RENZO GHERARDI OP. 


(91) Cfr. A. Franchi, op. cif., p. 53. 


LA INTENZIONALITÀ ONTOLOGICA 
DELLA CONOSCENZA IN A. ROSMINI 


Manteniamo il nostro studio su di un piano prevalentemente 
teoretico nell’intento di delineare una prospettiva di indagine piut- 
tosto che di comunicare il risultato di una esegesi. Intendiamo così 
cogliere la ideologia rosminiana in alcuni tratti essenziali e con- 
frontarla con le corrispondenti posizioni classiche. Ciò che segue 
ha dei limiti ben precisi che sono appunto quelli di una proposta 
di lavoro, un itinerario di ricerca. Lo studio potrebbe investire la 
Teosofia che così vasta eco ha suscitato in questa ultima fase 
di studi rosminiani, preferiamo invece attenerci prevalentemente 
al Nuovo Saggio poichè è su di esso che è sorta la polemica e da 
esso partirono le opposte interpretazioni del pensiero del filosofo ro- 
veretano. 

Come punto di partenza per la nostra indagine scegliamo la 
dottrina dell’esperienza come pare delinearsi in Rosmini. Due ca- 
ratteristiche sembrano. contraddistinguere questa dottrina: 1) la 
intenzionalità ontologica dell’esperienza non si fonda sulla strut- 
tura dell’esperienza stessa, ma riceve il suo fondamento da altro 
che, nel nostro caso, è l’idea dell’essere; 2) il mondo fenomenico 
non è totalmente penetrabile dalla nostra capacità conoscitiva, ma 
presenta un’alterità radicale dinanzi alla conoscenza umana, orien- 
tata invece, mediante l’idea dell’essere, alla comprensione profon- 
da, cioè metafisica del reale. Su ognuno di questi due elementi di 
dottrina si possono sviluppare alcune osservazioni. 

Poniamo come ipotesi di lavoro che nella conoscenza umana 
secondo Rosmini venga meno l’idea dell’essere. Che cosa avver- 
rebbe dell’esperienza? Essa rimarrebbe sul piano dell’empirismo 
humiano, cioè qualcosa di intrascendibile. Noi resteremmo chiusi 
nel nostro percepire senza oltrepassare la sfera psicologica in cui 
la percezione si effettua. La intenzionalità ontologica sarebbe as- 
sente dalla sfera dell’esperienza. Qui si rivela la profonda eco che 
l’empirismo ha avuto nel pensiero rosminiano, eco che sì ritrova 
pure in Kant e nell’idealismo stesso. La intrascendibilità del sog- 
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getto pensante che caratterizza l’idealismo è probabilmente deri- 
vata, attraverso la mediazione del trascendentale kantiano, dalla 
intrascendibilità empiristica dell’esperienza. Anche se nel primo 
caso ciò avviene con esito dialettico-metafisico e nel secondo, quello 
dell’empirismo, con esito psicologico-scettico. 

Intenzionalità ontologica, nel linguaggio scolastico, indica, co- 
me è noto, ciò che nella conoscenza per natura è orientato ad al- 
tro da sè. Tale intenzionalità nel Rosmini è propria dell’idea del- 
l’essere come idea della mente umana. Tale idea, pur non essendo 
vuota come la forma trascendentale kantiana, con una certa ana- 
logia con tale forma è orientata essenzialmente alla conoscenza di 
altro da sè, cioè essa è destinata per definizione a non rimanere 
chiusa nella sfera psicologica o meramente logica, ma a riferirsi a 
ciò che quella sfera trascende. L’esperienza, invece, diventa espe- 
rienza di qualche cosa che è soltanto se l’idea dell’essere fa pro- 
nunciare questo giudizio di esistenza, altrimenti sperimentare è 
un atto privo di qualsiasi significato e che si ripiega su se stesso. 
Mentre nella gnoseologia classica il sentire sensoriale è un atto 
in se stesso completo ed autonomo nella propria struttura, in Ro- 
smini esso non è scindibile dal fatto intellettivo. Kant distingue 
un’estetica trascendentale da un’analitica trascendentale e cerca di 
saldare insieme le due parti con l’ingegnoso artificio dello sche- 
matismo. Rosmini invece con maggiore linearità e consequenzialità 
con le sue premesse unifica conoscenza empirica e conoscenza in- 
tellettiva in un unico giudizio, quello pronunciato mediante l’idea 
dell'essere. Una estetica (nel senso kantiano) a sè stante è una 
dottrina impossibile, una volta che si sia accettata l’affermazione 
che conoscere è giudicare e non rispecchiare, l’esperienza diver- 
rebbe altrimenti un cieco emergere di dati nell’interno di una co- 
scienza meramente psicologica. 

Da quanto si è detto, può, forse, risultare la diversità tra gno- 
seologia classica e gnoseologia rosminiana e, attraverso di esse, 
in generale, la diversità tra i due sistemi. Per la gnoseologia clas- 
sica vi sono due fasi del conoscere: il vedere le determinazioni 
empiriche delle cose e l’astrarre intellettualmente la loro sostanza. 
Per la gnoseologia rosminiana si tratta di applicare l’idea dell’es- 
sere alla realtà esterna oggetto di conoscenza. L'applicazione di 
questa idea presenta psicologicamente dei gradi, ma si tratta sem- 
pre di una gradualità di intensità, di rilucenza dell’idea stessa, non 
vi è in realtà salto radicalmente qualitativo tra i vari tipi di co- 
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noscenza. Se guardiamo, però, più da vicino la gnoseologia rosmi- 
niana, nonostante le diversità che abbiamo sottolineato, ci si ma- 
nifesta come essa non modifichi sostanzialmente la gnoseologia 
classica ma cerchi di darle un fondamento che essa ritiene super- 
fluo. Ci spieghiamo subito. La gnoseologia classica pone la inten- 
zionalità ontologica sia nella conoscenza sensibile che in quella in- 
tellettiva. Il Rosmini si pone la domanda, critica per lui, pseudo- 
domanda per la gnoseologia classica, di quale sia la garanzia della 
asserita oggettività della conoscenza, cioè della sua intenzionalità 
ontologica. Tale garanzia è data dall’idea dell’essere che fonda la ‘ 
intenzionalità ontologica della conoscenza umana. E si capisce co- 
me questa garanzia sia unica tanto per l’esperienza quanto per 
l'intelletto. Non si tratta infatti di una struttura della mente, ma 
della realtà metafisica che costituisce la mente e che si esprime 
in tutte le circostanze in cui la mente sia impegnata. La maggiore 
o minore chiarezza con cui l’idea dell’essere garantisce la cono- 
scenza instituendone la intenzionalità ontologica dipende dalie 
circostanze a cui si è accennato che vanno, come pure si è detto, 
dalla sensazione confusa del sentimento fondamentale fino all’e- 
sperienza caritativa dell’Assoluto. 

Nel rigore della sua istanza critica il Rosmini indica quale sia 
a sua volta il fondamento dell’idea dell’essere, che, come è noto, 
è nell’essere in sè, in Dio. Posto tra il criticismo kantiano da un 
lato e la filosofia aristotelico-tomista dall’altro, Rosmini ha sostan- 
zialmente concluso che l’aristotelismo sottoposto ad una mentalità 
critica di tipo kantiano si giustifica col platonismo. Il realismo ari- 
stotelico sostanzialmente valido è dogmatico, può diventare criti- 
co se giustifica platonicamente i suoi presupposti gnoseologici di 
corrispondenza tra soggetto ed oggetto. Conoscere, infine, è, come 
vuole la gnoseologia classica, un vedere, però occorre precisare che 
tale vedere è alla radice un giudicare, cioè si vede nell’interno di 
quel termine omnipresente di giudizio che è l’idea dell’essere, 
forma costitutiva della mente e della verità. 

Parlando di platonismo abbiamo inteso riferirci alla dottrina 
che pone nell’interno della mente i presupposti per la validità ed 
oggettività del conoscere e che, concependo tali presupposti come 
giustificati a loro volta dalla Sostanza Ideale Trascendente, affer- 
ma la reciproca implicanza di metafisica e gnoseologia come pun- 
to di partenza di tutto il sistema. La dottrina rosminiana, in questi 
limiti, è platonica in quanto l’idea dell’essere, giustificata nell’Essere 
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in sè, costituisce il presupposto della validità e dell’oggettività 
della conoscenza. 

Il criticismo kantiano aveva fatto presente al Rosmini la ne- 
cessità di giustificare l’oggettività del conoscere, cioè la sua inten- 
zionalità ontologica che sembrava irrimediabilmente compromessa 
dall’empirismo illuministico riducente la ragione a strumentalità 
scientifica e l’atto conoscitivo a fenomenologia psicologica. Occor- 
reva ricostruire la funzionalità metafisica dell’atto conoscitivo che 
il trascendentale kantiano non era riuscito a restaurare. Il trascen- 
dentale infatti non ha fatto che restituire validità oggettiva alla ra- 
gione strumentale-scientifica dell’ illuminismo, occorreva fondare 
invece la validità dell’intelletto in se stesso. Tale validità, pacifica- 
mente asserita dalla filosofia classica, per il Rosmini si giustifica 
invece nell’idea dell’essere dotata dell’universalità e necessità del- 
la forma kantiana, ma non pura e vuota come tale forma. La me- 
tafisicizzazione del trascendentale è l’itinerario che porta Rosmini 
da Kant a Platone con un processo inverso di quello operato dalla 
Scuola di Marburgo ed in particolare dal Natorp che si è prefissa la 
demetafisicizzazione dell’idea platonica riducendola al trascenden- 
tale kantiano. 

Si potrebbe concludere affermando come il pensiero rosmi- 
niano, considerato attraverso la significativa dottrina della inten- 
zionalità ontologica della conoscenza, presenti tutta la problema- 
tica che il pensiero moderno vi ha suscitato e l’effettivo suo rap- 
porto con la filosofia classico-tomista. Cioè il pensiero rosminiano 
è su di un piano diverso ma non opposto a quello classico offrendo 
ad esso una giustificazione che può essere anche considerata super- 
flua, ma che potrebbe costituire in un certo senso il salvacondot- 
to per introdurre il pensiero classico nella sfera e nei termini in 
cui, storicamente, la filosofia moderna si determina. Che poi i prin- 
cipi di tale filosofia ed i criteri che essa assume per accettare nel 
suo ambito le varie dottrine siano giustificati teoreticamente o giu- 
stificabili, questa è altra e discutibilissima questione che ora noi 
non intendiamo affrontare. 

Terminiamo osservando che l’altra caratteristica dell’esperien- 
za in Rosmini, caratteristica a cui si è accennato da principio, cioè 
la sua parziale neumenicità (nel senso kantiano di inconoscibilità) 
ci conferma nei risultati finora raggiunti. L’esperienza, come si è 
visto, è priva in se stessa, di intenzionalità ontologica e la riceve 
dall’idea dell’essere che, essendo idea dell’intelletto, ha come og- 
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getto primo la realtà metafisica. Quando l’intenzionalità dell’idea 
dell’essere si applica alla conoscenza empirica, appunto perchè il suo 
oggetto primo è la metafisica non ci dà una conoscenza del tutto a- 
deguata al fenomeno. Ne deriva la parzialità del nostro conoscere 
empirico di fronte all’assoluta validità della nostra conoscenza 
metafisica. La posizione kantiana in merito a fenomeno e noumeno 
viene in tal modo capovolta dal Rosmini. 

Anche qui si rivela l’accennato rapporto tra la dottrina del fi- 
losofo roveretano nei confronti del pensiero classico. Sostanzial- 
mente tanto per lui come per Aristotele e S. Tommaso la conoscen- 
za empirica non è conoscenza assoluta ed è impossibile come scien- 
za. Differiscono invece in quanto l’esperienza, per la gnoseologia 
classica, è punto di partenza per l’astrazione intellettiva mentre 
per la gnoseologia rosminiana è soltanto occasione per applicare 
quell’idea dell’essere che è condizione di validità del processo a- 
strattivo. Tale processo si presenta astrattivo soltanto se lo con- 
sideriamo dal punto di vista della descrizione del nostro conoscere, 
ma sostanzialmente è invece un riconoscimento dell’essere esterno 
attraverso l’idea interna dell’essere. Noi insomma non trarremmo 
gnoseologicamente la sostanza dalla realtà esterna se nella nostra 
mente non ci fosse idealmente tutta la possibilità della sostanzia- 
lità. Siamo così nei termini del precedente discorso, cioè di un rea- 
lismo che è possibile come dottrina conoscitiva umana in quanto 
nell'uomo c’è l’idea della realtà, di una gnoseologia del vedere 
resa possibile da un anteriore giudicare di natura metafisico-gno- 
seologica. 


ARMANDO RIGOBELLO 


NEO EE 


IL CONGRESSO INTERNAZIONALE ROSMINIANO DI STRESA 


A Stresa dal 20 al 25 Luglio, in occasione del primo centenario della 
morte di Antonio Rosmini, hanno avuto luogo celebrazioni che, almeno 
sotto l’aspetto quantitativo degli intervenuti e... coreografico, possono 
dirsi davvero solenni. 

Il luogo, il tempo, l’organizzazione stessa nei suoi particolari, hanno 
dato alla celebrazione centenaria aria più di festa che di Congresso filo- 
sofico. Infatti Stresa e il Lago Maggiore in piena estate, belle giornate, ri- 
cevimenti d’onore, due concerti, uno spettacolo teatrale, una gita alle Isole 
del Lago, la chiusura a Rovereto, hanno disteso la tensione di pensiero 
che importerebbe un Congresso di Filosofia. 

Rappresentanti del Governo italiano e di 17 Nazioni straniere, 60 de- 
legazioni ufficiali di Accademie, Università e Istituzioni culturali, 120 Pro- 
fessori universitari tra i 300 congressisti convenuti hanno popolato il Con- 
gresso di uomini rappresentativi. 

Sotto l’aspetto qualitativo si può a ragione dubitare del successo. E’ 
sembrato piuttosto non stringente e impegnativo il colloquio tra i conve- 
nuti. Ma questo è giudizio da critico, non da cronista, al cui compito si 
restringe questa Nota. 

Diamo il sunto delle nove relazioni ufficiali. Per le numerose comuni- 
cazioni lette (una cinquantina) e per gli interventi (un centinaio) ri- 
mandiamo il lettore agli Atti del Congresso. 


la giornata: 20 luglio. 


Il Congresso rosminiano si apre con parecchi brevi discorsi d’occa- 
sione dei rappresentanti ufficiali di vari Paesi e di varie Istituzioni. 

Le relazioni filosofiche sul pensiero del Roveretano hanno inizio con 
quella del Prof. UGo SPIRITO dal singolare tema « Le interpretazioni idea- 
listiche dì A. Rosmini ». 

Il relatore chiarisce il titolo del suo argomento, indicando in modo 
più preciso i termini ed i limiti della sua relazione, che non vuol riferirsi 
ad una particolare interpretazione idealistica del pensiero rosminiano, ma 
mostrare un dato di fatto, cioè in qual modo Rosmini abbia esercitato il 
suo influsso sul pensiero italiano. A parte la pregiudiziale della verità o 
meno dell’interpretazione idealistica del Rosmini — la ricerca del vero 
Rosmini ha fatto il suo tempo e non può ulteriormente interessare — lo 
scopo della relazione è di vedere in quali limiti Rosmini abbia esercitato 
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il suo influsso da una paîte sul pensiero cattolico, e dall’altra sul pensiero 
dell’idealismo. 

Che i cattolici non abbiano visto in Rosmini alcuna ricchezza specu- 
lativa lo dimostra l’ostilità che egli ha incontrato da parte di essi, fino al 
punto di essere messo all’Indice, condannato per un numero notevole di 
proposizioni. Così si può dire che Rosmini è rimasto sostanzialmente estra- 
neo alla tradizione filosofica cattolica. 

I rosminiani possono bensì considerarsi come esempio di fedeltà al 
Maestro, perchè hanno tenuta accesa la fiaccola del rosminianesimo, ma 
essi fatto tutt'uno con lui, e non hanno operato nel senso di aprire nuove 
direzioni al pensiero di A. Rosmini. 

Circa l’influsso del Rosmini sull’idealismo è nota la presa di posizio- 
ne di Spaventa, Jaja, Gentile, da una parte, e di Varisco, Martinetti, Ca- 
rabellese, dall’altra, i quali hanno considerato Rosmini come il Kant ita- 
liano, rivendicando al Roveretano la posizione di primo filosofo della prima 
metà del secolo scorso. Rosmini dunque ha agito nella storia dell’idealismo 
italiano come fermento di pensiero, non ha però agito in quella del pen- 
siero cattolico. 

Il Prof. Spirito concludendo, si è domandato se per accogliere Rosmi- 
ni il pensiero cattolico possa fare proprio le esigenze della filosofia ideali- 
stica, cioè si chiede, in altri termini, se sia possibile conciliare attraverso 
Rosmini il cattolicesimo con l’idealismo. Per l’oratore il problema rimane 
aperto; per questo non si può dire quale sarà in seguito la fortuna e l’in- 
flusso del Rosmini sul pensiero contemporaneo. 

Si chiede inoltre se continuerà a sussistere una problematica ideali- 
stica e se questa potrà incidere in modo da rinnovare la stessa tradizione 
filosofica del Cattolicesimo. 

Sulla relazione di U. Spirito hanno presa la parola i Proff. Caviglione, 
Redanò, Incardona, Silva Tarouca, Antonelli, Bonafede, Bozzetti, Di Carlo, 
Prini, Morpurgo Tagliabue, Ebbinghaus, Lovith. 

Per ultimo il relatore ha concluso rispondendo ai singoli interventi e 
ribadendo la sua posizione di inconciliabilità assoluta tra cattolicesimo e 
idealismo. 


Nel pomeriggio della 18 giornata sono state tenute le comunicazioni 
dei Proff. Bagolini: Dal principio rosminiano di Carabellese ad uno stori- 
cismo critico; Ebbinghaus: Die kristliche und die kantische Lehre von Wel- 
tfrieden; P. Boyer: La refutation de Kant par Rosmini; Zaragueta: Lettres 
et la vie mentale. 


22 giornata: 21 Luglio. 


Il Prof. MicHELE FEDERICO Sciacca tiene la sua relazione su I principi 
della metafisica rosminiana. 

Con la sua interpretazione teoretica della metafisica rosminiana il 
Prof. Sciacca si proponeva due obbiettivi fondamentali: 1.) non tradire 
l'autenticità del pensiero rosminiano; 2.) realizzare su questa base uno 
sviluppo originale del Rosmini nel sottinteso d’un confronto critico con 
l’idealismo. L’interpretazione dello Sciacca si è svolta dunque su due fon- 
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damenti teoretici che sono stati, per così dire, due centri dinamici dello 
sviluppo del suo lungo discorso. 

Questi due centri dinamici sono: 1.) la distinzione tra principio me- 
tafisico del pensare e forma trascendentale del conoscere; 2.) la distinzione 
tra realtà ed esistenzialità dell’essere. Con questi due sviluppi originali 
lo Sciacca ha creduto acquisire conclusioni di notevole portata speculativa. 

Infatti con la prima distinzione sarebbe possibile recuperare il proble- 
ma critico della metafisica, riconnettendola al problema del principio del 
pensare e « della verità fondante il conoscere ». 

D’altra parte lo stesso problema « della verità fondante il conoscere » 
è il problema «del principio e fondazione dell’Ente spirituale: appunto 
per quella seconda distinzione, mediante la quale lo Sciacca riconosce 
nel soggetto umano, come l’unico « soggetto compiuto » nel creato, la fonte 
e il termine di un riconvergere di tutta la sua problematica in quell’unico 
problema fondamentale ed intrinseco del soggetto stesso che è l’esistenza 
dell’ Assoluto, rivendicata dallo Sciacca nel senso e nella nuova forza del- 
la peculiare prova rosminiana. In questo senso si può affermare che la re- 
lazione dello Sciacca abbia impostato i termini speculativi di quella che 
è la problematica del soggetto, alla quale tutto può essere considerato 
come relativo e rispetto a cui tutte le cose reali acquistano esistenza. La 
relazione di Sciacca ha finito perciò per convergere sul problema dell’uo- 
mo e ricuperare tutto nella essenza dell’uomo o nel principio stesso fon- 
dante l’uomo come soggetto spirituale. Nelle parole dello Sciacca sembra 
non solo rivissuto il sistema rosminiano nella sua possibile organicità, ma 
appare emersa la prospettiva di uno svilupuo del pensiero di Rosmini. 


La relazione del Prof. CArx Ruy ha per tema: Il concetto di persona 
in A. Rosmini. 

Il relatore delinea la metafisica della persona di A. Rosmini dimostran- 
do che la nozione di essere e di persona non si escludono, ma si richia- 
mano e si completano. L’idea dell’essere come luce dell’intelligenza e co- 
me realtà oggettiva determina l’unità dell’intelligenza e fonda la verità; 
senza la quale l’oggetto resterebbe soggettivo. 

Ma il possesso del bene e la conquista del valore esigono che venga 
colmato l’intervallo che ancora separa l’idea dell’essere da Dio nella sua 
unità e trinità. L’intellettualismo si trasforma in volontarismo e il giudizio 
nella fede. 

Comparata la filosofia del Rosmini a quella del Blondel, il relatore 
mostra come in Rosmini la psicologia religiosa è fondata su una ontolo- 
gia completa che si espande e si esprime in dinamica dell’azione. 

Mostrando le tappe percorse dalla antropologia naturale, il relatore 
sottolinea che la persona non si compie se non attraverso l'integrazione 
della grazia e la realizzazione di una struttura che l’uomo da solo non sa- 
rebbe capace di darsi. 

Sono quindi seguite le comunicazioni dei Proff.: Jolivet: Le « je » et 
le « moi » sélon Rosmini; Galli: Rosmini e Leibnitz; Silva Tarouca: Der 
idealistischet Ansatz des Philosophierens bei Rosmini; Stefanini: Il perso- 


nalismo di A. Rosmini; Redanò: Il problema del conoscere in Kant e 
Rosmini. 
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38 giornata: 22 Lugio. 


L'intelligenza e la volontà nella determinazione del bene morale in 
Rosmini è l'argomento della relazione del Prof. ApoLro Munoz ALonso. 

Secondo il relatore il bene morale esige come prima condizione della 
moralità l’essere oggettivo. La prerogativa fondamentale e fondante del- 
l’intelligenza è quella di attuare solamente i beni oggettivi. Prescindere 
dalla oggettività del bene significherebbe fare a meno dell’intelligenza. 
L’uomo allorchè attua senza coscienza intellettuale non attua quale uo- 
mo, pur essendo uomo colui che attua. L'uomo attua, ma non attua se 
stesso. La categoria morale del ‘bene non è data dalla conoscenza: se il 
bene conosciuto non si approfondisce nello spirito dell’uomo e non riesce 
a penetrare nella volontà attuandola, non si potrebbe affermare che la 
nozione del bene venga attuata dalla mente in tutta la sua profondità. Il 
bene morale è oggettivo non in quanto conosciuto bensì in quanto desi- 
derato ed attuato dalla volontà. Questa appetizione ed attuazione confe- 
riscono al bene la categoria morale. Il conoscere il bene senza accettare 
la sua relazione essenziale con la volontà è misconoscere il bene: agendo 
così saremmo inautentici con noi stessi e con il bene. 


Il bene morale è per Rosmini il bene conosciuto oggettivamente dal- 
l'intelligenza e voluto nella sua condizione di bene dalla volontà. Ma o- 
gni bene conosciuto è incoativamente un bene morale, perchè l’intelli- 
genza è incoativamente volitiva. Codesta iniziazione risiede nel bene stes- 
so. Quando non diventa morale è perchè la volontà erra; se la volontà non 
erra, il bene germina senz’altro nella propria peculiare moralità. 

Il relatore, quindi, ha fatto alcune considerazioni sopra l’imperativo 
categorico di Kant, afferrando che esso non ha nulla di comune con la mo- 
rale di Rosmini. Parla dell’idea dell’essere necessaria per conoscere il be- 
ne affinchè questo sia voluto ed attuato. Finisce dicendo che il pensiero 
rosminiano trova nella morale la sua fecondità umana, ma non il suo ter- 
mine. L’uomo scopre la propria categoria umana personale attualizzandola. 
Il bene morale non è altro che la verità della volontà, quasi dicessimo la 
verità dell’uomo: l’uomo vero, l’uomo «in spiritu et veritate ». 


Seguono le comunicazioni dei Proff. :Huissen: Droît et devoir selon 
Rosmini; J. Wahl: Le sentiment fondamental chez Rosmini; De Corte: Qu'est 
ce que le philosophe, qu’est ce que le moraliste; Dentice d’Accadia: Il con- 
cetto di unità nella dottrina pedagogica rosminiana; Attisani: Su alcune 
vedute del Rosmini intorno alla coscienza morale ed alla educazione morale. 


Nel pomeriggio del 22 luglio il Prof. AUGUSTO Guzzo ha tenuto un’im- 
portante relazione su « Il lume naturale e la forma della verità ». 

Sulla base di testi poco noti dei primi saggi rosminiani, il relatore 
mostra come il concetto di « lume naturale » non sia abbandonato quando 
Rosmini prende a parlare di «forma della verità », e come la forma 
della verità resti un principio di verificazione quando egli la fa consistere 
nell’idea dell'essere intesa come «forma della ragione » e nello stesso 
tempo come « forma della cognizione ». 

La vera teoria dell’essere ideale è colta più che nel Nuovo Saggio sulle 
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origini delle idee, nella Teosofia, dove Rosmini mostra come l’essere asso- 
luto, Dio, comunichi la semplice idea dell’essere indeterminato all’uomo 
che lavora con essa a sviluppare l’intero mondo del suo pensiero e della 
sua conoscenza. 


Hanno tenuto la loro comunicazione i Proff.: Paggiaro: Il concetto di 
religione in Rosmini; Benvenuti: Il valore dell’oggettività nella filosofia di 
Rosmini; Gonseth: L’ouverture à lVexpérience; Lazzarini: Il punto critico 
dell’ontologia: l’inoggettivazione; Hatmann: Filosofia dei motivi e dialet- 
tica vivente in Rosmini; De Albendea: Essencialidad en Rosmini y actuali- 
dad del concepto de creacion; Sancipriano: Il principio vitale nella filo- 
sofia del Rosmini. 


48 giornata: 23 Luglio. 


Il Prof. ApoLFo RAvA parla di: Considerazioni sulla filosofia del diritto 
di A. Rosmini. i 

Il relatore premette che si limita soltanto ad alcune osservazioni sulla 
filosofia del diritto, perchè sarebbe troppo arduo fare una vera esposizio- 
ne del pensiero del Filosofo Roveretano al riguardo. 

Cerca quindi di esporre quale era lo stato degli studi di diritto na- 
turale al tempo in cui Rosmini studiava all’Università di Padova, e ri- 
corda i Professori del tempo, in particolare il benedettino G. Barbieri e 
Pier Luigi Mabille continuatore di Jacopo Stellini. 

L’oratore poi si sofferma a parlare sulle varie influenze del sensismo, 
che erano largamente diffuse in Italia, da un lato e della filosofia kantiana 
dall’altro, e accenna alle varie vicende dell’influenza di Kant sulla filo- 
sofia del diritto. Spiega indi i termini in cui si poneva il problema nei 
rapporti tra morale e diritto, accennando al tentativo di soluzione proposto 
dal Rosmini stesso e al modo in cui è stato valutato. 

Il Prof. Ravà conclude cercando di determinare il posto che la conce- 
zione morale e giuridica di Rosmini ha avuto nel suo sistema generale, 
accennando al nesso tra la filosofia pratica e quella teoretica. Ricorda in- 
fine le felici espressioni scritte dal Petroni in occasione del centenario del- 
la nascita del Rosmini stesso e pone in luce in modo originale in cui i 
rapporti tra teoria e pratica sono stati posti da Platone, da Kant e da 
ultimo, in modo del tutto nuovo, dal Rosmini. 


La relazione del pomeriggio del Prof. ALors DEMF ha per tema: Idee 
sociologiche di A. Rosmini. 

L’oratore afferma che la sociologia di Rosmini poggia sul concetto 
della socialità della umanità nel suo complesso. 

Gli uomini sono come personalità unificate nella coscienza dell’essere 
della verità, della giustizia. 

Perciò l’Antropologia è il fondamento della sociologia di Rosmini e 
l’Etica è il suo fine. 

La sociologia rosminiana si distingue da tutte le ideologie moderne 
perchè riconosce il valore assoluto di tutti i valori, di tutti i diritti e di 
tutte le istituzioni, come la Chiesa, lo Stato, la scienza, l’arte, l'economia, 
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ecc. Questi valori e questi diritti, come le istituzioni, sono tra loro ordinati 
in forma gerarchica. 

Seguono le comunicazioni dei Proff.: David: Le voyageur et sa machi- 
ne; Giannini: In margine alla teoria rosminiana del giudizio: Facchi: La 
distinzione rosminiana tra morale e diritto; Carreras y Artau: Rosmini y 
Balmes; Holluber: Non sì costruisce una sociologia, nemmeno una politica 
senza basi filosofiche; Morra: L’argomento ontologico da S. Anselmo a Ro- 
smini; Orecchia: Il diritto nel pensiero rosminiano: Ferrari: L’eticità del 
diritto nel pensiero di A. Rosmini; Pozzo: Persona e società nel pensiero 
rosminiano; Corsini: Limitazioni di diritto di proprietà in A. Rosmini. 


98 giornata: 24 Luglio. 


Il Prof. GiAcoMo PERTICONE tiene una relazione su « Il pensiero poli- 
tico di A. Rosmini ». 

Il relatore ha affermato che di Rosmini, come di ogni filosofo sistema- 
tico, se ha ceduto al sistema, restano in piedi alcune intuizioni, che vivono 
di vita propria e conferiscono alla speculazione rosminiana una validità 
indipendente dal sistema in cui sono conchiuse. 

Per ciò che riguarda la filosofia politica e la struttura della società 
organizzata, a noi non importa seguire lo sviluppo delle proposizioni da 
cui il Rosmini è partito. Importa prendere atto della validità di alcuni 
concetti, a cominciare da quello della « persona », prescindendo dallo svol- 
gimento sistematico che il Rosmini gli ha dato, per riportarlo nel quadro 
della problematica del nostro tempo. 

Ciò premesso, si può dire che l'equazione rosminiana di persona e di- 
ritto contiene una valutazione della società ancora valida nel suo nucleo 
fondamentale. Lo stesso si può ripetere del concetto di giustizia, che inte- 
gra quello di persona sul terreno sociale e politico e di cui il Rosmini 
indica i diversi componenti, così sul piano dei beni spirituali come su quel- 
lo dei beni materiali. 

Passando poi a considerare il concetto di Stato e di governo, si deve 
mettere nel debito rilievo la visione rosminiana del rapporto fra economia 
e politica, che prelude a considerazioni non ancora mature nella filosofia 
del primo ’800. Inoltre e soprattutto si deve mettere in luce la concezione 
rosminiana della legge fondamentale, della « costituzione », come quella 
che conferisce allo Stato il suo carattere di Stato di diritto avanti lettera. 
Questo disegno si compie con il progetto di un «tribunale politico » che 
assicuri e della interpretazione della legge e dei limiti del legislatore e 
della trasformazione della legge stessa sotto la pressione delle forze eco- 
nomiche e sociali inserite nella vita dello Stato. 


62 giornata: 25 Luglio. 


« Le dottrine pedagogiche di A. Rosmini » hanno formato il tema della 
relazione del Prof. DANTE MORANDO. 

Il relatore si è soffermato su tre punti: l’unità dell'educazione, il pro- 
blema metodico e l’attualità pedagogica rosminiana. 

Quanto al primo argomento, il Rosmini ritiene che solo la religione 
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può dare unità all'educazione, perchè addita il fine a cui indirizzare tutti 
gli sforzi educativi, perchè da essa può scaturire un piano unitario di stu- 
di, e perchè essa può dare unità alle varie attività dell’educando. Il De 
Sanctis opponeva a questa tesi che un’educazione religiosa non era un’e- 
ducazione virile; ma il relatore ha sostenuto col Rosmini, che. un’educazio- 
ne virile senza le basi veramente umane della morale e della religione è 
un assurdo. 

Nel campo metodico l’originalità del Rosmini sta nell’aver colto, con- 
tro l'affermazione cara al metodo intuitivo, che nella vita infantile c'è an- 
che una tendenza all’universalizzazione; sicchè il metodo didattico, dipen- 
dendo anche dalle circostanze particolari e dal temperamento dei singoli 
soggetti, dovrà usare alternativamente il processo dal particolare all’univer- 
sale o a quello inverso, senza una regola assolutamente prestabilita. 

Infine l’oratore ha accennato all'attualità del Rosmini sotto parecchi 
punti di vista: Il Roveretano infatti ha sostenuto la necessità delle ricer- 
che psicologiche applicate all'educazione, ha polemizzato vivacemente con- 
tro l’adultismo e il mneonismo, ha sottolineato l’importanza dell’insegna- 
mento interessante e dell’atiivismo educativo, e ha riconosciuto l’esisten- 
za di fenomeni psichici inconsci e di una vita spirituale che si sviluppa 
« globalmente » e sinteticamente, secondo quanto oggi affermano la psi- 
canalisi, il globalismo e la Gestaltpsychologie. 


Seguono le comunicazioni dei Proff.: Laviosa: Le ideologie politiche in 
A. Rosmini; La Via: La base teoretica di filosofia e religione nel rosminia- 
nesimo; Di Carlo: La filosofia di Rosmini in Sicilia; Faggiotto: Come sia na- 
ta, svolta e conclusa la teoria del sentimento fondamentale dei Rosmini; 
Bongioanni: La globalizzazione nella pedagogia rosminiana; Bianca G.: 
La pedagogia nell’enciclopedia rosminiana. 


Il Congresso ha avuto termine il 26 Luglio a Rovereto, città natale di 
Rosmini, con due conferenze commemorative pubbliche tenute dai Proff. 
Luigi Stefanini e Guido Rossi. 

‘Benedetto D’Amore O. P. 


n 
CRONACA DI FAMIGLIA 


Sei Padri Domenicani, in quest’ultimo periodo di tempo, qui a Roma 
sono stati chiamati dal Sommo Pontefice o dal Rev.mo P. Generale del- 
l'Ordine di S. Domenico a missioni speciali ed onorifiche nel governo della 
Chiesa o dell'Ordine dei Predicatori. Alcuni sono stati valenti ed effica- 
cissimi collaboratori di « Sapienza », tutti sono amici sinceri della nostra 
Rivista. 

Essi sono: S. E. Mons. Mario Castellano, il Rev.mo P. Luigi Ciappi, il 
Rev.mo P. Paolo Philippe, il M. R. P. Cristoforo Berutti, il M. R. P. Ludo- 
vico Bertrando Gillon, il M. R. P. Raimondo Verardo, 


NOTE 633 


Di ognuno diamo un breve cenno biografico, 


S. E. Mons. Mario Castellano, Vescovo di Volterra, Assistente Generale 
dell’Azione Cattolica Italiana. 

S. E. Mons. Mario Castellano nacque ad Imperia il 22 Settembre 1913. 
Dopo essersi laureato in Legge entrò nell'Ordine Domenicano nel 1937, e 
dopo gli studi filosofici e teologici fu ordinato Sacerdote nel 1942. Si laureò 
in Diritto Canonico al Pontificio Ateneo « Angelicum » a Roma, dove ri- 
mase come Docente di Diritto Canonico. Fu indi Primo Compagno del Com- 
missario al S. Ufficio e Assistente Centrale dei Giuristi Cattolici. Il 29 
Agosto 1954 fu dal Sommo Pontefice eletto Vescovo di Volterra. Il 26 a- 
prile 1955 è stato nominato Segretario della Commissione Episcopale per 
l’alta direzione dell'Azione Cattolica Italiana e Assistente Generale del- 
LE ARG 2o 


Il Rev.mo P. M. Luigi Ciappîi, Maestro del S. Palazzo Apostolico e Teo- 
logo della Segreteria di Stato. 

Il P. Luigi Ciappi nacque il 6 ottobre 1909 a S. Casciano in Prov. di 
Firenze. Dopo gli studi ginnasiali iniziati a Lucca e terminati ad Arezzo, 
vestì l’abito domenicano nel 1925 nel Convento di S. Maria della Quercia 
(Viterbo). Fece i suoi studi filosofici a Pistoia e a Roma all'Ateneo « An- 
gelicum » dove prese il Dottorato in S. Teologia ed iniziò presto l’insegna- 
mento di Teologia Dommatica. Insegnamento accurato e impegnativo, u- 
nito ad una vita religiosa semplice e virtuosa, che è stato causa di elezione 
a Maestro in S, Teologia, a Decano della Facoltà Teologica dell’Angelicum 
e, ultimamente, a Maestro del S. Palazzo Apostolico e Teologo della Se- 
greteria di Stato. 

Varie sono le sue pubblicazioni teologiche a carattere scientifico, mol- 
teplice la collaborazione a Riviste, in special modo a Sapienza, e ad En- 
ciclopedie teologiche. 


Il Rev.mo P. M. Paolo Philippe, Commissario del S. Ufficio. 

Il P. Paolo Philippe nacque a Parigi il 16 aprile 1905, Emise la profes- 
sione religiosa nel 1928 e fu ordinato Sacerdote nel 1932. Insegnò prima 
Filosofia a Leopoli in Polonia e poi, dal 1935 al 1955, S. Teologia all'Ateneo 
« Angelicum » di Roma, dedicandosi di preferenza agli Studi di Spiritua- 
lità, di cui fondò e diresse un Istituto Superiore. Per questo venne insi- 
gnito del titolo di Maestro in S. Teologia, poi venne chiamato al S. Ufficio 
come Primo Compagno del Commissario, e ultimamente è stato nominato 
Commissario del S. Ufficio. 

Ha importanti pubblicazioni di Teologia ascetica. 


M. R. P. M. Cristoforo Beruttì, Socio del Rev.mo P. Generale per i Do- 
menicani d’Italia. 

Il P. Cristoforo Berutti nacque a Genova il 24 Agosto 1892. Emise i 
voti religiosi e fece i suoi studi, sino al Lettorato in S. Teologia, a Chieri 
(Torino), dove rimase per qualche anno come Insegnante di Logica, Fi- 
losofia e Scienze Naturali. All’Angelicum di Roma si laureò in Diritto Ca- 
nonico. Poi per diciotto anni fu Docente di Diritto Canonico alla Facoltà 
Teologica dell’Università di Friburgo (Svizzera), in cui fu due volte De- 
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cano di Facoltà e una volta Rettore Magnifico. Ritornato in patria dopo 
l’ultima guerra, fu chiamato a Roma all’insegnamento del Diritto Cano- 
nico all’Ist. Int. « Angelicum » e fu nominato Postulatore Generale nelle 
Cause di Beatificazione dell’Ordine Domenicano. Membro di varie Com- 
missioni Pontificie e, ultimamente, Socio del Rev.mo P. Generale per le 
Provincie Domenicane d’Italia. 


M. R. P. M. Ludovico Bertrando Gillon, Rettore Magnifico del Ponti- 
ficio Ateneo « Angelicum » di Roma. 

Il P. Ludovico Bertrando Gillon è nato nel 1901 a Parigi dove ha 
compiuto i suoi studi classici e ha preso la licenza in Diritto presso l’Uni- 
versità. A Parigi ha frequentato anche i corsi dell’Institut Catholique. En- 
trato nell'Ordine Domenicano nel 1926. ha compiuto gli studi ecclesiasti- 
ci a St. Maximin e all’Università Cattolica di Friburgo, coronandoli con la 
laura in S. Teologia. Dal 1936 è Docente di Teologia Morale al Pontificio 
Ateneo « Angelicum ». Profondo conoscitore di questioni filosofiche e teo- 
logiche, di storia di dottrine e di persone, Maestro in S. Teologia, Vice- 
Rettore per parecchi anni, chiamato ora dal Rev.mo P. Generale all’uffi- 
cio di Rettore Magnifico dell’Angelicum, ha al suo attivo parecchie belle, 
profonde, particolari pubblicazioni, di cui alcune stampate su « Sapienza ». 


ll M. R. P. Raimondo Verardo, Primo Compagno al S. Ufficio. 

Il P. Raimondo Verardo nacque a Cornigliano (Genova) il 2 Febbraio 
1913. Dopo aver terminato gli studi ginnasiali nel Seminario di Genova, 
entrò nell'Ordine Domenicano nel 1930. Fece i suoi studi filosofici e teolo- 
gici nello Studio Generale di Torino. Pertfezionò e terminò questi studi 
all’Università di Friburgo (Svizzera) con il Dottorato in S. Teologia. Do- 
cente allo Studio Generale di Torino per 6 anni di discipline filosofiche e 
per 9 di S. Teologia, fu Maestro degli Studi dal 1946 al 1951 e Reggenie 
dello stesso Studio Generale dal 1951 al 1955, fino cioè al giorno di no- 
mina a Primo Compagno del Commissario del S. Ufficio 

Parecchie e profonde sono le sue pubblicazioni di teologia e di filoso- 
fia. Abbondante è stata la sua collaborazione a Sapienza. 


È° con profonda soddisfazione che vediamo chiamati a posti di onore 
e di responsabilità uomini veramenti degni e per virtù e per dottrina. 
A loro le migliori fraterne felicitazioni e i più cordiali voti augurali 


di tutta la famiglia dei redattori, collaboratori e lettori della Rivista 
« Sapienza ». 


Benedetto D'Amore O. P. 


IS 
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Pietro Prini: Gabriel Marcel et la méthodologie de l’invérificable. Desclée 
1953; pp. 129. 


Nell’introduzione l’A. riconosce tre temi fondamentali: quello di una 
prospettiva bradliana e bergsoniana contro la tendeza dei positivisti del 
pensiero contemporaneo; il secondo che identifica l’affermazione esisten- 
ziale del mondo con il sentimento concreto e singolare del proprio corpo; 
il terzo si ricollega a varie inflessioni « intérieuristes ». 

Attraverso gli sviluppi della filosofia kantiana siamo arrivati a un 
nuovo concetto della verità: è il verificabile. « Par un flagrant paralogi- 
sme, l’universel se déforma en collectif et le nécessaire en répétable » 
(p. 21). Viene così esclusa l’intimità del singolo e perciò anche gli aspetti 
più personali dell’esperienza religiosa. Ma la fede e la verificazione non 
sono antinomici, sibbene piuttosto asimmetrici. Così le formule del Marcel 
perdono il loro carattere irrazionale, mentre egli arriva ad approfondire 
il concetto della riflessione seconda. Si tratta di una idea-limite che chia- 
risce un avvicinamento tra il credere e il verificare: l’oggetto di fede, Dio 
è inverificabile, poichè è al di là di ogni legame causale, di ogni impli- 
cazione esistenziale, di ogni giudizio di verità e d’errore. Inoltre il cre- 
dente è ’ solo’ dinanzi a Dio: la sua esperienza non si può sostituire con 
quella di un altro; non è possibile nessuna verificazione storiografica: «sì 
un savoir de la Providence était possible, la Providence cesserait d’étre 
une affirmation religieuse » dice Marcel nel Journal Métaphysique. 

Quindi l’esperienza religiosa è fuori dalle categorie e dai procedimenti 
logici. Per salvare l’autenticità dell’esperienza religiosa, senza sopprimere 
l'universalità dell'esigenza razionale bisogna circoscrivere la validità del- 
le strutture logico-matematiche entro le forme parziali di esperienza 
dove furono elaborate. Ma poichè la fede si rivolge all'uomo nella sua to- 
talità, la riflessione filosofica si pone come metafisica. 

La scienza che nasce dal cogito cartesiano è caratterizzata dall’obbiet- 
tività che non tiene conto dell’io. L’antinomia della sensazione (come im- 
mediatezza e come messaggio) pone i termini di ciò che diverrà il pro- 
blema metafisico di Marcel. Il fatto essenziale è l’« incarnation », il sen- 
timento del mio corpo che è riconosciuto come mio, non in quanto stru- 
mento, nè perchè identificato con l’io, ma come situazione fondamentale, 
singolare e incomunicabile, dato non trasparente a se stesso, limite per- 
ciò all’autocoscienza logica. In rapporto a lui soltanto può essere fissata 
in concreto la linea di demarcazione fra esistente e non esistente. Que- 
sta presenza è il centro di riferimento dell’orbita esistenziale. In questo 
c'è qualcosa di profondo: « C’est cette rigoureuse insistance sur la va- 
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leur antinomique d’un sentir à la fois intime et intentionnel, singulier, 
incommunicable et opaque ’sentiment de mon corps’ et ’ ouverture ré- 
vélatrice’, ’ participation’ à l’univers, perméable ’présence’ de l’au- 
tre » (p. 45). 

Marcel non si contenta di affermare la bipolarità irriducibile dell’e- 
sistenza e della riflessione; dopo un periodo caratterizzato dalla tattica 
di fare svanire i problemi, grazie al tomismo, supera tale immanentismo, 
riconoscendo che il pensiero è iscritto nell’essere, per quanto la dottrina 
dell’analogia dell’essere non risolva il problema della coincidenza tra a- 
peiron e essere, L.A. esamina il complesso problema nei vari punti di 
vista (epistemologico, concreto ecc.). Il positivismo è imprigionato nel- 
l'immediatezza; il pensiero obbiettivo maschera dietro un incessante pro- 
cesso di fuga nell’inautentico la sua problematicità fondamentale (p. 57). 
Così la questione ontologica si deve trasformare in mistero ontologico. 
«Il y a, aux origines de tout jugement et aux racines méme de l’intelli- 
gence, ’ une prise de l’ètre’, ’ une préhension’ non conceptualisable de la 
réalité de l’étre sur la propre réalité » (p. 59). 


La categoria dell’avere, con le sue caratteristiche instaura il mondo 
dell’alienazione e della preoccupazione «que l’objectivité et la proble- 
maticité ne font que transcrire sur le plan logique » (p. 67). E’ quello un 
mondo di cose e di strumenti, è un mondo di contraddizioni e di angosce: 
è la tragedia dell’avere. La metafisica è allora un sapere sacro, una libe- 
razione dalla catena dell’avere; la riflessione seconda si riattacca all’umil- 
tà ontologica fondamentale e vi coincidono perciò intelligenza e volontà. 
Quindi alla radice delle due dialettiche opposte, quella dell’avere e quel- 
la dell’essere c'è una opzione oscura: « Pour Marcel... le moment option- 
nel de la liberté (comme le liberum arbitrium augustinien) n’est pas 
autre chose que la condition ou la limite de sa création positive dans 
la partecipation à l’ètre (à la manière d’une libertas qui soit disponibilité 
pleine et coopérante avec la gratia) » (p. 75-6). 


La libertà non è autonomia (appartenersi), ma apertura, « dépasse- 
ment de soi», « participation reconnaissanie à la totalité de l’étre ine- 
puisable », è una interpretazione liberatrice, cioè in fondo, è la rifiessio- 
ne seconda. 

L’intuizione dell’essere non si deve confondere con l'immediata in- 
tuizione mistica, dimostra VA.: Marcel la distingue nettamente. L’ultimo 
punto è l'appello in cui si raccoglie tutto il nostro essere: «la demande 


ontologique est par essence la tension infinie entre le ’ cercher’ et l’ ’avoir 
trouvé’ » (p. 85). 


All’etica della fedeltà, l’etica contemporanea contrappone quella della 
sincerità: come si può essere, si domanda G. Marcel, insieme sinceri e fe- 
deli? L’’engagement’, la promessa che vuol fissare un presente che mu- 
terà, come può sussistere con la sincerità? Ma la fedeltà non è tanto ri- 
gida costanza, quanto piuttosto presenza, disponibilità (un amico fedele 
è disponibile, presente nelle avversità): solo in una comunità di persone 
si può avere la fedeltà. Comunità non politica o sociale semplicemente: 
ogni vera fedeltà è creatrice, si appoggia non sull’avere, ma sull’essere 
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(essere-con). La fedeltà suppone un Tu assoluto. « L’exigence la plus 
haute de la vie morale nous ramène de la sorte au centre du ’mystère 
ontologique’. Il y a là une conversion de la morale en ontologie 
et de l’ontologie en théologie » (p. 94). Il Tu assoluto è incarette- 
rizzabile, sfugge a ogni teologia razionale: si ha invece una analogia esi- 
genziale: « Mon invocation qui comprend tout ce que j’ ai de plus pro- 
fondément personnel implique la présence d’un ’ supra-personnel’ ou d’un 
Toi absolu’ qui en est le point de départ et le terme infini » (p. 96). La 
speranza, considerata come un’illusione vitale parte da una realtà di 
’ prova’ e di tenebre: un’ expérience de captivité. Contro la speranza sta 
il pessimismo; non il timore. La speranza è assoluta, di là da ogni im- 
maginazione e da un rapporto causale nell’ambito dell’amore: « La fidélité 
et l’expérance se réunissent au sein de l’amour » (p. 103). Come l’atto di 
fede, l'atto di amore è inoggettivabile, non si occupa dei predicati, ma è 
conoscenza reale e adeguata. « Pour que l’affirmation de l’autre soit pos- 
sible, il faudra, au contraire, poser comme ’ primum’ l’acte méme de la 
communication comprise comme un mode de participation intime et im- 
médiate dont le je, en tant que conscience de soi isolée, n’est qu’un re- 
niement ou une mutilation » (p. 107). L’amore è il creatore della per- 
sonalità dell'io e del tu; perciò il mistero del rapporto di carità tocca 
l'essenza e ci fa trovare Dio nell’invocazione. 

L’A. fa seguire alcune conclusioni critiche nelle quali, dopo aver 
scorto in Marcel due dialettiche, una negativa, e una positiva, afferma: 
« La découvert du caractére ’ métaproblématique’ de la métaphysique et 
à mon avis, une des plus importante acquisition méthodologiques de la 
pensée contemporaine » (p. 114). Perchè il pensiero si restauri occorre che 
riconosca i propri limiti. Escluso che il trascendente possa esser pensato 
in un rapporto di pura opposizione con l’esistenza o in un rapporto di a- 
nalogia astratta, si apre il metodo di Marcel di una « analogia della pre- 
senzialità », come la chiama l’A.. Resta ancora al Marcel di giustificare 
e chiarire l’ontologia dell’invocazione, ossia, infine il problema dell’intelli- 
gibilità dell’esistenza: una metaproblematica dell’essenza. L’A. esamina 
infine le ’ Gifford Lectures’ ove gli sembra che appunto Marcel oltre- 
passi quello che potrebbe sembrare un esistenzialismo cristiano. Il mistero 
si chiarisce; è « l’acte mèéme de contempler qui est le connaître vérita- 
ble » (p. 123). Si costituisce così una metafisica «de la lumière »: « L’u- 
niversel concret est la reconnaissance de ce centre irradiant de partici- 
pation et de contemplation, d’où toute présence revét son caractère pro- 
pre d’intelligibilité, c’est-à-dire d’Idée individuelle et éternelle » (p. 125). 
Ciò fa pensare lA. che la riflessione seconda possa arrivare al piano pro- 
priamente discorsivo del concetto. 

Il lavoro è seriamente concepito e sinteticamente raccoglie il pensie- 
ro non sempre chiaro di G. Marcel, esplicandone l’intimità teoretica sen- 
za fargli perdere la viva peculiarità di partecipazione che lo caratterizza, 
e riuscendo così a vincere con eleganza e sobrietà la difficoltà fondamen- 
tole di quello studio. 


Renata Gradi 
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Luciana Vigone: L’etica del senso morale di Francis Hutcheson - Marzorati, 
Milano, 1954 - pp. 94. 


Nel I cap. l'A. delinea la vita del moralista inglese, inquadrandolo 
nell'atmosfera, non solo filosofica, ma anche giuridica del suo tempo. La 
conoscenza dei suoi contatti con altri pensatori quali Cudworth e Baxter 
e soprattutto Hume e la sua vita universitaria ci fanno conoscere la ricca 
personalità di H. e ci preparano a comprenderne il pensiero. Fra i sensi 
mentali il senso morale è quello « che approva ed ammira, ovvero odia e 
disprezza le azioni e gli agenti, a prescindere da qualsiasi considerazione 
interessata, secondo che esse sgorgano dalla benevolenza o dal suo con- 
trario » (p. 24). Esso ha un carattere di immediatezza e di priorità anche 
sulla coscienza (che può sbagliare nel suo giudizio), è indipendente dalla 
religione, dal calcolo e dalla volontà. E° superiore alla ragione come si ri- 
leva da molti passi di polemica antirazionalista: la ragione spiega in un 
secondo momento per l’H., checchè ne dicano l’HOffding e altri, ci dice 
VA.. Come gli altri sensi (quello della bellezza per es.) non presuppone 
idee innate. « Il senso morale... ha il proprio oggetto nella benevolenza; 
è, potrei dire il metro esatto del grado di benevolenza che accompagna 
le azioni umane e le fa meritorie. Il senso morale e la benevolenza sono 
i due cardini dell’etica hutchesoniana, così come senso comune e affezioni 
sociali lo sono di quella shaftesburiana » (p. 28). La moralità delle azio- 
ni, con una specie di aritmetica « sì deduce dalla considerazione della pro- 
porzione esistente fra grado di benevolenza e grado di ’ natural quali- 
ties’ » (p. 29). Inoltre anche la benevolenza deve esser graduata, ma il 
criterio di graduazione è molto incerto. 

Il mondo visibile e quello morale conducono l’Hutcheson a Dio, sen- 
za dubbi o esitazioni; ammessa la ’ benevolenza’ di Dio, il male è con- 
cepito come necessità per l'armonia universale (cap. III). Egli dimostra 
altresì l’immortalità dell'anima con argomenti prevalentemente morali: pre- 
mio della virtù e stimolo alla perfezione. L’A. rileva la somiglianza degli 
argomenti kantiani. 

Circa il culto dovuto a Dio, H. ritiene che si debba « coltivare la pie- 
tà, evitando in pari tempo i due eccessi dell’empietà e della superstizio- 
ne » (p. 41). Circa i limiti dell’autorità pubblica nel fatto religioso, l'A. 
trova molte analogie con Shaftesbury: il magistrato non può punire a me- 
no che non si predichi l’ateismo. 

L’A. riunisce le due diverse concezioni di virtù dell’H., conciliando 
quella utilitarista, fondata sulla felicità del maggior numero, con quella 
intenzionale della benevolenza. « Sicché, riassumendo, la virtù consiste nel- 
l’operare secondo la natura e il volere di Dio, seguendo le affezioni bene- 
volenti, per il conseguimento della maggior felicità per il maggior nu- 
mero, la quale si raggiunge mediante un giusto controllo delle passioni » 
(p. 46). Perciò si può affermare che H. segue Shaftesbury e non può dirsi 
un utilitarista, tanto più che ha combattuto l'egoismo di Hobbes, il pes- 
simismo di, Mandeville nonchè Bayle e La Rochefoucault. La dipendenza 
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della moralità dal senso morale lo allontana dalla concezione egoistica. 
« La fondazione del diritto sulla morale e di conseguenza sulla natura u- 
mana e sul senso morale, nonchè sul principio della benevolenza, è un 
fatto incontrovertibile del sistema di H.» (p. 55). La benevolenza è il 
criterio giudicativo del diritto che è fondato sulla natura. La legge po- 
sitiva perciò sarà tanto più obbligante quanto più vicina a quella natura- 
le, alla giustizia, al senso morale. H., parlando dei diritti privati, dà gran- 
de importanza a quello di proprietà. Egli ammette uno stato di natura, 
ma, contrariamente a Hobbes, lo ritiene buono per quanto non perfetto 
e quindi richiedente un contratto per passare allo stato civile, cosa que- 
st’ultima che all’A. sembra contraddittoria. 

Nel cap. VI lA. esamina le affinità e le divergenze fra Hutcheson e 
Shaftesbury: « Comunque la conclusione alla quale arrivano è la mede- 
sima: il giudizio morale va attribuito a una facoltà extrateoretica, della 
quale però Shaftesbury accentua il carattere sentimentale, mentre Hutche- 
son la ravvicina decisamente al senso, indulgendo alla tradizione empi- 
ristica » (p. 64). 

Nel cap. VII VA. esamina i rapporti, già accennati nel I cap. fra il 
pensatore preso da lei in esame e Butler, Hume, Smith, ritenendo evidenti 
le somiglianze con Hume, per quanto questo non creda a una stabilità 
di valori come invece lo H.. Lo Smith invece « sostituisce al pensiero del- 
la benevolenza il principio della simpatia » (p. 75). Segue un capitolo im- 
portante intorno all’influsso della scuola scozzese, non solo in Europa, ma 
anche in America. Però per l'influsso sul pensiero tedesco bisogna andar 
cauti per non esagerare come alcuni hanno fatto, secondo VA.. 

Arricchito di una buona bibliografia, il lavoro dà la sensazione di es- 
sere stato pensato con equilibrio e fondatezza, sicchè la figura del pensa- 
tore viene delineata sicuramente e chiaramente. 


Renata Gradi 


Alberto Caturelli: La doctrina augustiniana sobre el Maestro y su desa- 
solle en Santo Tomas de Aquino — Cordoba (Argentina) VI-1954 


Lo studio del Caturelli si divide in due parti. Nella prima viene stu- 
diata la dottrina di S. Agostino sul maestro e quindi, in particolar modo 
sul processo di acquisizione scientifica. Per il Dottore di Ippona, esiste un’in- 
discutibile priorità sia di tempo che di valore della parola interiore, cioè 
del verbo dell’anima, su quello esteriore costituito dalla parola. E’ da que- 
sto verbo interiore infatti che sgorga ogni azione esteriore, come in Dio, 
tutto ciò che viene compiuto passa per il Verbo. Il fine del linguaggio è 
precisamente trasmettere all’altro il significato, il contenuto di questo ver- 
bo interiore. Perciò la parola ha un valore nettamente funzionale: rap- 
presentare il segno della cosa. La quale dunque, esiste prima del segno 
che la esprime, ed è conosciuta prima di esso, che altrimenti risulterebbe 
inintelligibile. Per S. Agostino perciò, — dice lA. — la verità è una realtà 
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interiore: se il primo verbo è quello interiore, la verità sarà appunto que- 
sta visione intrinseca al nostro essere, che sgorga dalla nostra intelligenza. 
Per questa concezione del processo conoscitivo noi possiamo scoprire nel- 
la nostra anima l’immagine di Dio. 

La seconda parte, preceduta da brevi cenni sull’interpretazione della 
dottrina di S. Agostino da parte di S. Bonaventura, studia lo sviluppo del- 
la dottrina psico-pedagogica di S. Agostino nella concezione di S. Tom- 
maso. Notiamo l'accuratezza con cui è svolta questa indagine: in essa in- 
fatti lA. tiene presente e cita con abbondanza, non solo i classici passi del 
De Magistro, ma anche altri brani di opere di S. Tommaso utili a confor- 
tare e precisare la dottrina dell’Aquinate. Come premessa generale il 
Caturelli osserva che S. Tommaso ha lasciata pressochè intatta la dottri- 
na agostiniana di Dio maestro, mentre ha elaborato sviluppi inte- 
grativi e chiare precisazioni in merito alla teoria sul magistero umano. 
Si può dire che il progresso e la precisazione tomista si fondano su due 
fattori interpretativi di estrema importanza, sia nella gnoseologia agosti- 
niana come nella psicologia dell’Aquinate. Le rationes seminales di S. A- 
gostino vengono infatti da S. Tommaso concepite come una potenzialità 
attiva dello spirito umano, i primi principi che creano la possibilità del 
processo di acquisizione scientifica. Inoltre la illuminazione del Vescovo 
di Ippona prende nel tomismo il nome molto concreto di intelletto agente, 
come mezzo con cui Dio concorre con l’uomo non ad illuminare il pen- 
siero, come in S. Agostino, ma l’oggetto. Naturalmente qui è in sintesi tut- 
ta la soluzione del problema, per cui, sotto un certo aspetto, la storia di 
questo capitolo della pedagogia, coincide con quella della concezione gno- 
seologica nei diversi autori, e in specie della funzione e della natura dell’e- 
lemento superiore all'uomo nel suo atto conoscitivo: Platonismo, Avicen- 
na, Averroè, ecco i grandi scogli dell’enucleazione di una coerente teo- 
rica della conoscenza, le istanze più significative tra le quali S. Tommaso 
viene impostando la sua soluzione. Se la conoscenza è un fatto personale 
e la capacità conoscitiva risiede nell’interno dello spirito umano, è eviden- 
te che il maestro avrà soltanto una funzione estrinseca, coadiuvante il 
processo interiore del soggetto. In un senso quindi gnoseologicamente ri- 
gorosissimo, soltanto Dio è Maestro, cioè insegna in senso pieno, in senso 
totale, senza restrizioni, perchè soltanto Dio contiene e causa in noi la 
nostra potenzialità conoscitiva. Se poi si tien conto non solo della intimità 
e personalità del processo conoscitivo e apprensivo, ma anche della fon- 
te da cui viene attinta la verità torna in primo piano la funzione dell’ele- 
mento divino: solo Cristo è — in questo senso — vero maestro, perchè 
possiede originariamente la verità, in quanto fonte di essa: il maestro u- 
mano la deve attingere a sua volta al di fuori di sè. Non per questo però 
si deve essere indotti a pensare che la funzione del magistero umano ven- 
ga in S. Tommaso svilita e svalutata. Anzi proprio in questa teoria, l’at- 
tività pedagogica dell’uomo trova i motivi della più eccelsa sublimazione: 
se infatti il maestro fedele deve trasmettere la verità e se questa verità, 
come è postulata dal processo gnoseologico, deve essere precedentemente 
contemplata dal maestro, si può concludere, che questi nella funzionalità 
del suo magistero si avvicina sempre più a Dio in quanto sempre più pro- 
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fondamente indugia nella contemplazione della sua verità. Conclusione 
molto felice di uno studio chiaro e profondo, utile a valorizzare sempre 
meglio la vitalità e la solidità dell’insegnamento tomista. 


Alberto Perotto 
* 
x 


R. Pardo: Ensayo sobre los integrantes racionales (Esquema). Societad 
Argentina de Filosofia. Buenos Aires, 1949, pp. 190. 


R. Pardo, professore di epistemologia e di storia delle scienze in di- 
verse Università argentine, in questo Saggio sulle integranti razionali cer- 
ca di penetrare nell’intima essenza dei problemi scientifici. La sua posi- 
zione, spiegata in quest'opera e chiamata da lui stesso « empirismo filo- 
sofico », a differenza di quello classico di Stuart Mill, suscitò molto inte- 
resse in Argentina. 

Le «integranti razionali », di cui parla l’A., sono tutto ciò che è og- 
getto dell’esperienza sensitiva ed intellettiva, e che fa parte di un sistema 
razionale integrandolo (p. 16). Fra tutte le « integranti » sono più impor- 
tanti quelle immutabili. Ora, l’A., appoggiandosi sui dati della sociologia, 
della psicologia infantile, della psicologia comparata, della psicopato- 
logia, della filosofia comparata, della biologia, della matematica e della 
fisica, cerca di dimostrare che anche queste cambiano. Conclude così: « nel- 
la nostra sistematizzazione degli adulti occidentali contemporanei tutte 
le integranti stanno evolvendosi, cioè tendono ad essere sostituite da al- 
tre » (p. 62). Tutte, quindi anche i principi logici ed i giudizi matematici. 

Quali sono i fattori di questa evoluzione? Sono tre: il fattore fisico- 
biologico, il fattore sociale e l’attività sintetica della mente, la quale è 
creativa. 

Quando dunque St. Mill disse che le verità immutabili sono tali en- 
tro una determinata esperienza, avrebbe detto una cosa giusta. Ma — ag- 
giunge subito il nostro A. — siccome l’esperienza è in evoluzione e viene 
sostituita da un’altra, diversa, allora anche le verità immutabili cambia- 
no, e gli esseri intelligenti con un’altra esperienza avranno altri principi 
logici. Donde segue la conclusione: «le sistemazioni razionali di specie 
molto diverse sono impenetrabili tra di loro» (p. 129-130). Perciò non 
potremmo intenderci con un Pithecanthropus, nè con un altro essere in- 
telligente che dovrebbe sorgere dopo di noi. 

Come è manifesto, ci troviamo di fronte a un evoluzionismo esage- 
rato, applicato al campo della conoscenza. In breve possiamo esprimere 
così il nostro giudizio: l’A., da storico delle scienze, ha fissato il suo sguar- 
do sui cambiamenti avvenuti in questo campo, il che non è male. Ma il 
suo torto è di non aver dedicato una dovuta attenzione agli elementi di 
pensiero che non cambiano, cioè alla sostanza dei primi principi. Certo, 
bisogna qui saper distinguere la sostanza che non cambia dalle mutazioni 
accidentali, ma l’A., essendo più empirico che filosofo, non seppe tener 
presente questa distinzione, perciò trasse le conclusioni che di gran lun- 


a sorpassano le premesse. } 4 
8 È vi Agostino Pavlovic O.P. 
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R. Pardo: Del origen a la esencia del conocimiento. Societad Argentina de 
Filosofia. Buenos Aires. - 1954, pp. 117. 


Questo volume, che può essere considerato come la quinta ed ultima 
parte dello Ensayo, non dà una chiara risposta al problema proposto. In- 
fatti, dopo la lettura, si resta imbarazzati alla domanda: quale è dunque 
l'origine e l'essenza della conoscenza? 

Ciò non ostante, sembra che la risposta debba essere questa: bisogna 
distinguere due generi di oggetti della conoscenza: oggetti determinati 
(sia naturali, sia artificiali) e oggetti indeterminati. Gli oggetti determi- 
nati (libro, macchina, sole, montagna, ecc.) sono creati dalla mente, in 
quanto essa si « esercita » sopra l’oggetto indeterminato. Quest'ultimo sem- 
bra che non sia creato dalla mente; almeno i dati della scienza non lo 
suggeriscono (p. 63). Insomma: la conoscenza ha la sua origine nella 
creazione della mente, in quanto questa si esercita sopra l’oggetto in- 
determinato. 

E quale è l’essenza della conoscenza? L’A. non lo dice, Soltanto os- 
serva che per il nostro tipo di conoscenza intellettuale sono essenziali due 
termini: il soggetto e l’oggetto (p. 81). Tuttavia lA. spera che in una ul- 
teriore evoluzione apparirà un altro tipo di conoscenza, per cui questi 
due termini non saranno necessari (p. 81). 

Bisogna riconoscere all’A. una vasta erudizione e, per consequenza, 
una larga base dalla quale muove, ma gli manca il senso critico che lo 
inciti a meditarne il valore probativo. Perciò le conclusioni dell'A. sono 
precipitose, come se avesse paura di cominciare a filosofare. Eppure il suo 
empirismo, a detta dello stesso A., dovrebbe essere filosofico! 


Agostino Pavlovic O. P. 
* 
** 


La doctrina epistemologica de Raymondo Pardo - Sociedad Argentina de 
Filosofia. Buenos Aires - La Plata, 1951, pp. 101. 


In questa raccolta di 16 articoli tutti gli autori, eccetto uno, sembra- 
no approvare la dottrina di R. Pardo. Alcuni di essi trattano temi meno 
impegnativi, cioè i rapporti che intercorrono tra la dottrina pardiana con 
la dottrina di qualche altro filosofo, p. e. con quella di L. Brunschwicg 
(A. J. Sanz), o di H. Reichenbach (A. S. D. Barrutia). Gli altri invece e- 
saminano la possibilità di una interpretazione pardiana nelle scienze par- 
ticolari, per. es. in fisica (C. Ferri), in biologia (A. R. Paoli), in storia 
primitiva (A. S. D. Barrutia), etc. 


Alla Sociedad Argentina de Filosofia, auguriamo lavori sempre più 
critici sull’empirismo filosofico. 


Agostino Pavlovic O. P. 


RECENSIONI 643 


* 
** 
Pubblicazioni varie della Società Argentina di Filosofia. 


In queste brevi pubblicazioni R. Pardo e i suoi discepoli trattano di- 
versi particolari problemi dell’« empirismo filosofico ». 

Un semplice sguardo ai titoli delle pubblicazioni ci darà l’idea degli 
argomenti trattati: 


1) R. Pardo: Los datos de la lingiistica y el caràcter evolutivo de la 
razòn. Buenos Aires - 1951. 


2) R. Remufian: Los datos de la biologia y de la sociologia y el ca- 
ràcter evolutivo de la razén;! G. F. Guizetti: Los datos de la lingiistica y 
el cardeter evol. de la razén; R. Pardo: El cardeter evol. de la razén y dos 
ciencîas tipo: la fisica y la lingiltistica. Buenos Aires - 1951. 

3) R. Pardo: Los datos de la Economia Politica y el cardcter evol. de 
la razòn. El cardceter evol. de la razòn y las analogias entre la Fisica y la 
Economia Politica. Buenos Aires - 1952. 


4) R. Pardo: Las epiîistemologias evolutivas de la razòn en la filosofia 
contemporanea. El caracter evol. de la razòn en la epistemologia genética 
de J. Piaget y en la epistemologia del empirismo filos6fico. Subversion so- 
cial y revolucion cristiana. Buenos Aires - 1953. 


5) R. Pardo: El cardcter evol. de la razén en la epistemologia de L. 
Rougier y en la epistemologia del empirismo filosbfico. El Problema de la 
razòn en el realismo tomista del P. R. Garrigou-Lagrange. Buenos 
Aires - 1954. 

Questo ultimo articolo ci interessa. In esso l’A. espone oggettivamente 
la dottrina tomista dell’immutabilità dei primi principi, sul loro valore 
assoluto e sulla loro presenza anche nella mente primitiva e nella mente 
infantile, a cui contrapone la sua, appoggiata sui dati della scienza con- 
temporanea. Ma questi dati autorizzano l'A. ad affermare la relatività 
dei primi principi? Noi lo neghiamo. L.A. non convince affatto quando 
sostiene che tutta la differenza tra il tomismo e l’« empirismo filosofico » 
si spiega dal fatto che S. Tommaso prese le mosse dalla scienza medioe- 
vale, mentre esso si fonda sui risultati della scienza contemporanea 
(p. 20-21). 

In fine l’A. si domanda: può un tomista assimilare i dati della scien- 
za contemporanea? E risponde di si. Alcuni suoi collaboratori avrebbero 
già cominciato a ripensare il tomismo sotto la luce della teoria evolu- 
zionista della ragione, tra l’altro paragonando i diversi tipi dell’intelletto 
(umano, angelico etc.), come sono presentati dal tomismo, con i diversi 
tipi della conoscenza intellettiva, come li spiega la dottrina pardiana (p. 30). 

Certo, un paragone si può fare. Ma esso non mancherà di mettere in 
chiaro le differenze radicali: mentre secondo S. Tommaso gli intelletti 
creati hanno le caratteristiche comuni, in virtù delle quali possono inten- 
dersi vicendevolmente, sencondo l’A. questo non è possibile nemmeno tra 
i diversi tipi umani (per es. tra il Pithecanthropus, l’uomo attuale e un 
supposto tipo umano futuro). La radice di questa differenza è il relati- 


644 RECENSIONI 


vismo dell’A., cioè la negazione del valore assoluto dei primi principi, ciò 
che gli pare esigito dalla scienza contemporanea. Eppure i dati della 
scienza possono essere benissimo assimilati senza negare quel principi. 


Agostino Pavlovic O. P. 
* 
** 


Rosmini A. - Antologia pedagogica - a cura di Dante Morando - Editr. La 
Scuola - 1955. 


Nella collana dei classici della pedagogia commentati a cura di Mario 
Casotti, questo volume sulla pedagogia rosminiana si presenta di notevole 
interesse non solo come testo scolastico, ma anche come testo utile ad 
una conoscenza dell’opera pedagogica di Antonio Rosmini. Nei nove pa- 
ragrafi della sua introduzione, Dante Morando, intelligente cultore della 
pedagogia del roveretano, ne presenta gli elementi essenziali, con acute 
osservazioni per una giusta interpretazione di essa e molti raffronti con 
altre correnti pedagogiche, con le quali rileva affinità e differenze. L’au- 
tore rileva come il Rosmini sia in un certo senso giunto alla filosofia dalla 
stessa pedagogia, nella piena convinzione che nel mondo moderno, in cui 
gli uomini mirano a ragionare più che ad obbedire ciecamente, sia opera 
pedagogicamente essenziale « andare incontro a questa urgenza, sia col 
risolvere i problemi tutti mediante la critica più razionale e sia col diffon- 
dere le soluzioni più integralmente vere le quali, da sole, costituiscono 
già una base preliminare per la bonifica dell'umano consorzio ». Dopo a- 
vere rammentato che il Rosmini afferma decisamente l’unità della educa- 
zione basata sulla religione, la quale dà unità al fine a cui indirizzare gli 
atti dell’educatore e dell’educando e armonica disciplina alle diverse atti- 
tudini spirituali, egli rammenta come tale dottrina dell’unità educativa 
offra la base per un organico piano di studi. 

In esso si dà il primo posto alla religione, ma non si toglie il dovuto 
intelligente rilievo alle altre materie e particolarmente alla storia e alla 
critica filosofica. Ispirandosi ad un autentico globalismo, la pedagogia del 
Rosmini, basata sulla celebre formula: « sicchè quella cosa che l’intelletto 
apprende anche il cuore senta e l’opera manifesti », si riallaccia anche al 
metodo comeniano della gradualità dell’insegnamento. Essa combatte il 
frammentarismo dell’istruzione e l’esagerazione dello spirito analitico, si 
allinea con l’attivismo contemporaneo nella lotta contro la « scuola seduta » 
e nell’appello all'esperienza diretta. Essa però si oppone ad un’esperienza 
puramente esteriore e dà il giusto valore all’autorità del maestro, non 
puro stimolo meccanico, ma insostituibile guida delle forze dell’allievo. 

Senza cadere nell’oggettivismo positivistico o nel soggettivismo idea- 
listico, essa non meccanicizza l’istruzione secondo un metodo obbligato, 
ma esalta la persona umana che non solo ha dei diritti, ma sarebbe essa 
stessa il diritto sussistente. Proprio da ciò deriverebbe l’attualità della 
pedagogia rosminiana che, al di sopra di ogni individualismo o collettivi- 
smo, sostiene una libertà di insegnamento che è aspirazione di ogni con- 
cezione moderna ma è ancora ben lungi dall’essere praticamente attuata. 
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La scelta dei brani di questa antologia risulta così organica da costi- 
tuire di per sè un armonico trattato. Essi sono raccolti sotto tre titoli: 
l’unità dell’educazione; il problema del metodo; della libertà d’insegna- 
mento. La prima parte riporta pagine tolte dal noto saggio giovanile del 
Rosmini Sull’unità dell’educazione, dalle Cinque piaghe, dalle Lettere, ecc. 
La seconda parte appare la più importante in quanto tratta il problema 
didattico che oggi appare il più urgente ed essenziale. Premesse alcune 
note e alcuni spunti di psicologia, l’autore raccoglie le pagine sotto due ti- 
toli: 1°) l’arte dell’imparare; 2°) l’arte di insegnare e, sotto queste due 
voci, raccoglie pagine da «il principio supremo della metodica » e dalla 
Logica che è l’opera più matura e più accuratamente revisionata del Ro- 
smini e da altre opere. La terza parte raccoglie pagine dal Saggio sulla 
libertà d’insegnamento. Attraverso la lettura di quest'opera appare bene 
evidente l’attualità del pensiero pedagogico rosminiano e la necessità che 
esso venga nuovamente preso in esame, data l'urgenza che oggi appare 
particolarmente avere il problema educativo. 

Vera Passeri Pignoni 


* 
ek 


Carmelo Ottaviano: La soluzione scientifica del problema politico - Alfredo 
Rondinella Ed. - Napoli 1954. 


Nella prima parte della sua opera, l’A. considera la situazione di crisi 
del mondo moderno e propone i termini per la sua soluzione. 

La società attuale vive la sua tragedia nel contrasto tra la plutocra- 
zia di origine ebraico-protestante e il comunismo di origine illuministica 
e perciò materialistico ateo. Tale tragedia non è però un fatto nuovo nella 
storia, bensì appare la nemesi di tutte le collettività umane che fin dalla 
più lontana origine non hanno saputo risolvere il problema politico, pro- 
blema connesso con quello più generale dell’innata bontà o malvagità 
dell'anima umana. 

Le due opposte tesi dell’ottimismo o pessimismo etico appaiono tutt'e 
due fallaci in quanto si oppongono alla concezione realistica di uno stato che 
si adegui agli uomini quali essi sono in realtà. 

Uno stato scientificamente organizzato dovrebbe prescindendo da 
ogni utopismo, non conferire potere assoluto ad alcun cittadino e stabi- 
lire il rapporto fra autorità e libertà sulla percentuale relativa statistica- 
mente accertata dei buoni e dei malvagi. L’A. sostiene la necessità di 
creare una nuova scienza politica ed etica essenzialmente sperimentale, 
che egli battezza Prassiologia, che abbia per oggetto l’agire pratico uma- 
no, per finalità la determinazione delle costanti di tale agire e per metodo 
il metodo sperimentale introdotto nel mondo morale. Rifiutando ogni pre- 
supposto dogmatico, basandosi sulla percentuale di opere buone e malva- 
gie soggette a variazioni, essa rende comprensibile l’azione dello Stato 
quale disciplinatore dei rapporti sociali. Non limitandosi ad affermare che 
l’uomo è un essere dotato di ragione, essa concretamente considera che egli 
voglia o no far uso di tale ragione. Non essendo possibile una metafisica 
dell’agire umano, bisogna sperimentalmente studiarlo non qualitativa- 
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mente, ma quantitativamente. La Prassiologia si propone appunto il compito 
di valutare i motivi dell’azione umana individuale e associata. In una ge- 
rarchia delle scienze, essa si pone come anello di congiunzione fra l’etica 
e la politica, la filosofia del diritto, l'economia politica a cui essa dà con- 
tenuto concreto. Nella seconda parte l’A., dopo aver dimostrato come lo 
Stato nasca dalla necessità metafisica di associazione dei singoli che solo 
in esso trovano la loro vera personalità, constata come lo Stato, persona- 
lità metafisica e non morale, come sosteneva Hegel, sia sciolto e autono- 
mo dalla personalità singola o collettiva degli individui, ne studia i li- 
miti e l’azione e afferma i diritti dell’uomo nello Stato. Tali diritti, nello 
Stato liberale, corrono il rischio di essere sacrificati dal voto della mag- 
gioranza che può essere indotta da falsi miraggi ad accettare ed imporre 
determinate leggi e a sacrificare perciò le giuste aspirazioni della mino- 
ranza. In uno Stato scientificamente costituito, le leggi si debbono divi- 
dere in leggi che, in quanto costituiscono il complesso dei diritti inalie- 
nabili del singolo, sono immutabili nei secoli e non hanno bisogno del 
voto di approvazione e leggi che, accettate dalla maggioranza, hanno va- 
lore solo per essa e sono subordinate alle variazioni politiche e storiche. 
Dopo la critica al sistema liberale, che può degenerare in plutocrazia, e al 
sistema socialcomunista, che può degenerare nella spersonalizzazione del 
lavoro umano, l’A. afferma che lo Stato scientificamente fondato deve li- 
mitare i diritti della cittadinanza, stabilendo un minimum e un maximum 
della proprietà e prevedendo sazioni contro chi non ne rispetti i limiti. 
L’A. passa poi a consigli pratici sul passaggio dall’attuale stato di cose a 
quello di uno Stato organizzato secondo i dettami prassiologici. A tale 
Stato competerebbe anche l’incremento dello sviluppo scientifico. Esso 
dovrebbe, con l’aumento del tenore di vita, rendere assolutamente paci- 
fico tale incremento di beni, cosa che VA. ottimisticamente spera possa 
servire ad evitare le guerre che nascono appunto dal desiderio di aumen- 
tare le proprie possibilità scientifiche ed economiche. 


Vera Passeri Pignoni 


x 
xx 


M. H. Vicaire O. P., Saint Dominique de Caleruega - d’après les docu- 
ments du XIIIe siècle - Les Editions du Cerf - Paris, 1955, pagg. 314. 


M. H. Vicaire, professore all’univertà di Friburgo in Svizzera, presen- 
ta in questo suo nuovo libro una raccolta di documenti del XIII sec. rela- 
tivi a S. Domenico e alle origini dell'Ordine dei Predicatori. 

Si tratta in particolare del « Libellus de principîis ordinis praedica- 
torum » di Giordano di Sassonia; dei documenti riguardanti la legisla- 
zione primitiva, degli atti del processo di canonizzazione e delle relazio- 
ni annesse. 

Tali documenti sono già tutti conosciuti nella versione originale lati- 


na, attraverso le edizioni critiche, tra le quali ben note quelle curate dal- 
l’Istituto Storico di S. Sabina, 
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Nè questo libro pretende di essere uno studio originale delle fonti: 
accedendo al desiderio che tali documenti potessero venir resi accessibili 
al grande pubblico, il Vicaire ne presenta appunto una elegante tradu- 
zione francese, preceduta da introduzioni storico-critiche necessarie al- 
l'orientamento dei lettori. 

In questa maniera il libro del Vicaire si affianca all’opera parallela 
spagnola « Santo Domingo de Guzman visto por sus contemporaneos » - 
Madrid 1947. 

Se una osservazione va fatta, questa riguarda il criterio che ha gui- 
dato l’autore nella presentazione delle Leggende di Pierre Ferrand e di 
Costantino da Orvieto e degli altri documenti agiografici, ad es. di Bar- 
tolomeo da Trento e Rodrigo da Cerrato. Partendo dalla constatazione 
che questi documenti sono in parte rimaneggiamento o ripetizione del 
contenuto del « Libellus » del beato Giordano, il Vicaire preferisce non 
darne il testo per esteso, servendosene solo per completare qua e là, a 
luogo opportuno, il racconto di Giordano di Sassonia. Semplificazione, 
questa, che ci pare poco conforme non solo ai metodi della critica testua- 
le, ma anche allo scopo del libro, che è precisamente di presentare una 
raccolta completa dei documenti del XIII sec. relativi a S. Domenico e 
al suo Ordine. 

Alfonso D'Amato O. P. 


* 
** 


Hamman Adalberto: Preghiere dei primi Cristiani. Presentazione di A. Ge- 
melli; Introduzione di Daniel Rops. Milano, Vita e Pensiero, (1955): 


pp. 443. 

« Preghiamo per la pace, che è dono del cielo: il Signore nella sua 
misericordia ci conceda la pace. — Preghiamo per la fede... — Preghia- 
mo per l’unità dei cuori e delle menti... —- Il Signore ci conceda la pa- 
zienza in tutte le prove, sino alla fine... — Preghiamo per gli apostoli... 
— Preghiamo per i santi profeti... — Preghiamo per i santi confessori ... 
— Preghiamo per il vescovo... — Preghiamo per i sacerdoti: Il Signore 
non spenga lo spirito del Sacerdozio; dia loro lo zelo e la pietà sino alla 
fine. — Preghiamo per i diaconi... — Preghiamo per le diaconesse... — 
Preghiamo per i suddiaconi, per i lettori... — Preghiamo per i fedeli del 


mondo intero: il Signore conceda loro di conservare intatta la fede. — 
Preghiamo per quelli che sono caduti affinchè si rialzino. Preghiamo per 


quelli che resistono affinchè non soccombano alla prova. — Ti preghiamo 
per gli ammalati... — Ti preghiamo per tutte le autorità: il loro gover- 
no sia pacifico per la tranquillità della Chiesa cattolica. — Ti preghiamo 


per questa città e per tutti i suoi abitanti, per gli ammalati, per i miseri 
schiavi, gli esiliati, i proscritti, per i naviganti e i viaggiatori; sostienili 
tutti, sii per tutti asilo e scudo. — Ti preghiamo per coloro che ci odiano 
e ci fanno soffrire persecuzione a causa del tuo nome... — Preghiamo 
per l’universo intero: il Signore vegli su ciascuno e dia a ciascuno quel 
che gli occorre » (P. 332, 47, 149-50, 163 passim). 
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La fragranza e la profondità, l'ampiezza smisurata di queste « pre- 
ghiere dei primi Cristiani» possono apparirci chiare fin da questi primi 
squarci di invocazioni litaniche, ma occorre sfogliare una per una le pa- 
gine di questo libro con la calma reverente e delicata di chi si addentra in 
un mondo inesplorato, meglio, di chi sente di approssimarsi alla luce di 
Dio, bisogna scorrere lentamente le righe, assaporare ad una ad una le 
parole, lasciarle fondere col gusto che i bimbi pongono nel sorbire un 
gelato, per provare un pò di quell’ardore che premeva nel cuore fresco dei 
nostri lontani fratelli, per ritrovare quella fede santa e ingenua di allora, 
che la pretenziosità del nostro tempo ha perduto. 

Il ritmo convulso della vita ed il cerebralismo di cui tutti più o meno 
siamo affetti, ci impediscono forse tante volte di espandere l’anima nel 
contatto con Dio, sì che ci lasciamo prendere dall’affanno, dal turbine del- 
le cose, trascurando l’unica necessaria. Eppure esiste un precetto di prega- 
re continuamente! precetto non utopistico, se si comprende che « esso 
consiste nel considerare tutta la vita... come un’unica grande preghiera, 
di cui la preghiera propriamente detta è solo una parte » (p. 358). Tutte 
le circostanze della vita, cioè, possono e devono essere vivificate dallo 
spirito della preghiera, che, quando è vivo, spesso prorompe in affetti e 
invocazioni spontanee, di un lirismo che tocca anche i vertici della poe- 
sia più schietta. 

Tale è la caratteristica appunto di queste preghiere dei primi Cristia- 
ni, che l’Hamman ha voluto portare a conoscenza del gran pubblico fran- 
cese e l’Ed. «Vita e Pensiero» di quello italiano. E ciascuno potrà trovare in 
esse ciò che fa per lui nei diversi momenti della giornata e della vita. 

Il vecchio invocherà: « Signore, ... conservami la tua grazia fino alla 
fine; affinchè mi custodisca come in passato... la tua misericordia a mio 
riguardo non ha avuto limite » (p. 248). Le vergini canteranno: « Mi con- 
servo pura per te, e con la lampada accesa, ti vengo incontro, o Sposo » 
(p. 62). I giovani invocheranno: «...dammi un corpo immacolato, un cuo- 
re puro, una mente vigile, una conescenza senza errore, la presenza dello 
Spirito, perchè nasca e cresca in me la verità » (p. 154). « Fanciulli, lodate 
il Signore, lodate il nome del Signore. — Noi ti lodiamo, ti cantiamo inni, 
ti benediciamo, per la tua grande gloria » (p. 158). 

Sarà forse nello svegliarci che rivolgendoci all’eterno sole diremo: 
« O luce, splendi nei nostri cuori — della mente disperdi il torpore. — A 
ve il primo canto, — a te la nostra preghiera » (p. 277); « Rendimi degno, 
Signore, di essere in questo giorno preservato da ogni peccato » (p. 200). O 
forse « Giunti al tramonto del sole, — guardiamo il chiarore della Sere 
cantiamo il Padre e il Figlio — e lo Spirito Santo di Dio » (p. 200); « Con- 
cedi alle mie palpebre — un sonno leggero — perchè la mia voce — non 
resti a lungo muta. — Il tuo creato veglierà, — per salmodiare con gli an- 
geli. — mio sonno sempre — sia pervaso dalla tua presenza » (p. 226). 

All’Angelo Custode diremo confidenzialmente: « Angelo santo, che ve- 
gli sulla mia povera anima e sulla mia misera vita, non lasciarmi... Pren- 
di la mia mano ferita e impotente, conducimi sulla via della salvezza » 
(p. 252); e riflettendo sulle nostre colpe gemeremo: « Mi son precipitato 
nella mia rovina come in un abisso. Chi potrà rendermi la mia prima bel- 


pen 
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lezza, al di fuori di te, o Creatore sapientissimo, che mi hai plasmato fin 
dall’origine a tua immagine e somiglianza? » (p. 257). 

| Ringrazieremo Dio per il nutrimento del corpo (p. 201, 202), lo rin- 
grazieremo per il cibo eucaristico (ad es. p. 102; 184 ecc.); lo pregheremo 
tante, tante volte per la pace (ad es. 35, 110, 295); affinchè protegga le 
nostre case...; la nostra Chiesa (es. p. 43, 128, 129, 162). 

Comprenderemo che la nostra vita nonostante tutto è gioia, perchè 
« si è aperto a tutti il regno » (p. 45). Le antiche acclamazioni ci esorte- 
ranno: « Va a Dio. Vivi in Dio nell’eterna gioia ». (p. 111); il prefazio del 
mese di luglio ci rassicurerà: « Nessun male può colpirci dal di fuori, se 
sappiamo frenare i vizi dell'anima. — Nessun avvenimento può turbare la 
nostra vita, se Je nostre intenzioni restano sempre sincere » (p. 339 - 40). 

Scoppia una rivoluzione? Di fronte a noi è il vostro esempio: « O beati 
martiri, o grappoli umani della vite di Dio, il vostro vino inebbria la Chie- 
sa. Luci gloriose e divine ..., torri incrollabili..., colonne meraviglio- 
se...» (p. 255). Sul labbro spunteranno le semplici parole di Pionio di 
Smirne: « Signore, accogli l’anima mia! » (p. 71) o quelle di Stefano (p. 10), 
che ripetono il grido di Cristo morente (p. 5). 

In vita o in morte, però, il nostro anelito al Signore non sarà mai 
egoistico, perchè « la nostra preghiera è pubblica e comunitaria, e quando 
preghiamo, non preghiamo per uno solo, ma per tutto il popolo, perchè 
con tutto il popolo noi siamo uno » (p. 366). 

E su tutti veglierà Maria, la madre buona alla quale i nostri lontani 
fratelli in Cristo rivolgevano tante loro suppliche, ingenue o sublimi, ma 


sempre teneramente filiali. « Ti salutiamo, Maria, Madre di Dio, — tesoro 
venerato dall’universo intero, — luce che non si spegne più, — corona 
delle vergini, — scettro della verità sicura, — tempio indistruttibile, — 
dimora di colui che non ha tetto, — Madre e Vergine! » (p. 242). 


Finalmente un libro di preghiere vere! 


Reginaldo Iannarone O. P. 


* 
**k 


Luigi Bellofiore: La dottrina del diritto naturale in G. B. Vico. - Dott. 
A. Giuffrè Editore - Milano 1955. 


Questo saggio del ch.mo Prof. Bellofiore vuole essere un consapevole 
tentativo di una nuova e personale interpretazione della dottrina del di- 
ritto naturale in G. B. Vico, 

« Ridurre la costruzione vichiana al riguardo ad un puro fenomenismo 
o storicismo giuridico, ovvero ad una teoria dell’azione giuridica, oppure 
alla preconizzata definitiva scomparsa del diritto naturale, a beneficio del 
positivo, o se si vuole del diritto storico, ci sembra non aver compreso ap- 
pieno la novità, originalità e complessività dell’opera vichiana. Diritto na- 
turale, diritto positivo, diritto storico vichiano vanno insieme studiati, con- 
ciliati ed uniti, senza essere pretermessi, soppressi o puramente e sempli- 
cemente identificati. 
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Il Vico è il Vico e non il precursore sforzato e sacrificato di chicches- 
sia: il suo spirito di concretezza, le sue peculiari esigenze scientifiche, 
giuridiche e speculativo-storiche lo rendono figlio del suo tempo ed in- 
sieme e sovrattutto solitario precursore dell'avvenire, ma non ci autoriz- 
zano — se stiamo obbiettivamente ai testi — a farne il secolo decimonono 
in germe, il precursore del positivismo o dell’idealismo, secondo le oppo- 
ste divergenti interpretazioni » (pp. 1-2). 

L’A. ha perfettamente ragione, perchè proprio così è avvenuto del 
Vico; ed ancor oggi, dopo tanti studi come quelli del P. Chiocchetti, di 
F. Amerio, di C. Cappello, di C. Cantone, si deve difendere il Vico da 
quell’interpretazione idealistica che ne ha falsato completamente la figura 
e la dottrina facendolo apparire un positivista, uno storicista ante litteram. 

Il coraggioso e documentato saggio del Bellofiore inizia un’opera di 
serena revisione e di acuta rivendicazione onde cogliere la chìiave di volta 
del diritto naturale vichiano, e dobbiamo francamente ritenere che essa 
sia stata felicemente colta. 

Infatti « G. B. Vico non è da ascriversi fra i rappresentanti del giu- 
snaturalismo moderno preilluministico; egli è invece una delle figure più 
gloriose del diritto naturale classico, greco-latino e cristiano, alla cui pe- 
renne tradizione partecipa, con una peculiarità inconfondibilmente sua, 
mercè una concezione sintetica ed unitaria d’un diritto naturale ideale e 
storico insieme. 

Secondo il Vico, il diritto naturale ha sì un fondamento eterno ed 
immutabile, ma palpita altresì nella concretezza della storia; trascende la 
contingente fluidità delle umane vicende e si trasferisce nel regno dei va- 
lori. In tal modo, è norma eterna di giudizio per tutti i codici realizzati 
nel tempo » (p. 5). 

La natura umana, di cui parla il Vico, non deve intendersi in senso 
empirico, come fatto più o meno brutto, come spontaneità psicologica, ma 
è la natura concepita soprattutto nel suo fondamento metempirico, come 
struttura entativa, trascendente il tempo e lo spazio, sebbene in essi psi- 
cologicamente realizzata. 

Si tratta quindi della « natura ragionevole ch’è la vera natura umana » 
(Scienza Nuova, $ 25). Da ciò « ne viene di conseguenza, osserva giusta- 
mente il Bellofiore, che natura è fine, cioè perfezionamento d’ogni essere 
e quindi naturale all'uomo e ciò che serve al suo perfezionamento ed al- 
lora anche nel campo del diritto chiameremo naturale, non più ogni norma 
di vita, e tanto meno diremo buono il necessario o naturale il fatto com- 
piuto, ma solo quelle manifestazioni giuridiche nelle quali ravvisiamo un 
mezzo capace di spingere l’uomo per le vie del suo perfezionamento ra- 
zionale » (p. 83). 

Aderiamo anche noi alla conclusione dell'A. secondo cui la tesi tipica- 
mente vichiana è quelia della distinzione unificatrice del diritto naturale 
nel suo triplice aspetto: ideale, positivo, storico. Non pretermettere o SOp- 
primere uno o più degli aspetti, non identificarli, ma unirli nell’armonia 
conciliatrice. Ma come si può provare ciò?. Con la dottrina vichiana del 
Vero e Certo: eccoci giunti, anche attraverso la sintesi speculativa e sto- 
rica della dottrina vichiana, al binomio fondamentale che ci darà la chiave 
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per la soluzione circa l’armonica unità del Diritto Naturale: ideale, posi- 
tivo, storico. i 

C’è dunque, secondo il Vico, un diritto naturale che « aeterno vero 
constat » ed ha il suo principio e fondamento assoluto in Dio, mentre si 
coneretizza nell'uomo come sintesi di «ius naturale prius » ed «ius na- 
turale posterius », diremmo d’istintività e razionalità, di spontaneità e ri- 
fiessione, di certezza e verità. 

Questo diritto naturale concretamente realizzato è lo stesso che l’ideale 
o il dover essere del diritto positivo. Si capisce il diritto positivo quale 
deve essere; in realtà si danno (e si daranno sempre) deviazioni ed ap- 
prossimazioni cioè « mostri », più o meno, di diritto positivo » (p. 90). 

« Viene celebrata così la natura ragionevole che è la vera natura u- 
mana; il vero diritto — criterio base per giudicare l'evoluzione giuridica 
— non è quello storico, ma sibbene quello a tal natura razionale corri- 
spondente. Poichè — per il Vico — non è il vero in funzione della storia, 
ma la storia è in funzione del vero, umano e divino, naturale e sopranna- 
turale, pagano e cristiano. La filosofia illumina e dà vita alla storia, la 
storia giustifica e fa vivere la filosofia; la filosofia dà consistenza vitale al- 
la storia; la storia accerta sperimentalmente la filosofia » (p. 94). 

Siamo grati al Prof. Bellofiore per questo suo saggio nel quale ci 
porge un esame approfondito e ben documentato del diritto naturale vi- 
chiano nell’aspetto razionale e metafisico, psicogenetico e storico obiet- 
tivo; soltanto vorremmo rilevare l’eccessiva concisione con cui affronta ed 
imposta lo studio. Si capisce facilmente come l’A. non vi esaurisce la sua 
forza d’indagine e la sua profonda preparazione, lasciando anzi in noi un 
desiderio che vediamo legittimo, cioè che egli possa affrontare serena- 
mente e darci sapientemente un esame più particolareggiato e più appro- 
fondito, anche se, a nostro avviso, non modificherà di molto le linee ge- 
nerali così abilmente tracciate. 

E ciò sarà molto opportuno e ce lo auguriamo al più presto, perchè, 
come osserva giustamente l’A. concludendo il suo saggio, « lo studio obiet- 
tivo e sereno del Vico — senza preconcetti di sorta — potrà tesorizzare ed 
inverare i contributi filologico-storici, giuridici e speculativi, d’ogni indi- 
rizzo, ma soprattutto potrà dire ancora una parola feconda all'umanità 
d’oggi, che, nonostante le contrarie apparenze, è tanto assetata di verità 
e di bene » (p. 96). 


Reginaldo M. Pizzorni O. P. 
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L. Cerfaux: Le problème synoptique. A propos d’un livre recent; A. 
Blanch: Le Concordat entre la S. Sièége et VEspagne. Notes de Theo- 
logie Pastorale; A. Ryckmans: Pour une theologie de la paroîsse; L. 
De Coninck: L’évéque dans la tradition pastorale du XVI siècle. 


VI - R. Janin: Le schisme byzantin; E. Herman: Neuf siècles de schisme 
entre l’Eglise. d’Orient et l’Occident; S. Tyszkiewicz: Le visage de 
l’ortodorie; A. Wenger: Les divergences doctrinales entre V’Eglise ca- 
tholique et les Eglises ortodoxes; P. Mailleux: L’union est-elle pos- 
sible?; G. Dejaifve: Lueurs d’espor. 


VII - J. Schaack: S. José Pignatelli; J. Levie: L’evangile arméen de S. 
Matthieu est-il source de l’évangile de S. Marc?; R. Troisfontaines: A 
propos de la vocation sacerdotale; J. Callewaert: La situation reli- 
gieuse en U.R.S.S. 


VIII - H. Rondet: S. Augustin parmi nous; J. Levie: L’évangile araméen 
de S. Matthieu est-il la source de l’evangile de S. Marc?; J. Kerkhofs: 


Sociologie religieuse et pastorale; J. De Tonquedec: « Cunctas hae- 
reses sola interemisti ». 


IX - A. J. Bouttier: La typologie du baptéme d’après S. Thomas; I. G. 
i Lambert: Le drame du jardin d’Eden; L. Lochet: Apparitions; A. 
Ruckmans: Qu’est-un catholique pratiquant? 


L. De Coninck riassume «le posizioni attuali della scienza pastorale ». Do- 
po aver ricordato alcuni dati storici, l'A. si preoccupa di studiare la natura del- 
la Teologia Pastorale. E con ragione, poichè troppo spesso si è ridotta la pa- 
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storale ad una pura tecnologia dei sacramenti e dell’apostolato, togliendole il 
significato oggettivo che deve avere ogni disciplina scientificamente fondata, 
e portando contributi non sempre precisamente negativi. Il De Coninck crede 
di trovare le giustificazioni epistemologiche della Pastorale come parte della 
teologia, nello sviluppo della « Parola del Pastore » in ordine all’edificazione del 
« Corpo di Cristo ». Un tale fondamento teologico presuppone — osserva l'A. — 
una teologia della Chiesa, e del sacerdozio. Le fonti della Pastorale sono la 
S. Scrittura, il magistero ecclesiastico, e la storia ecclesiastica. I grandi settori 
in cui la Pastorale deve approfondire il suo studio sono la liturgia, l’omiletica, 
la catechistica, il « ministerium verbi» nell’integralità delle sue forme. Le tre 
grandi caratteristiche della Pastorale sono: carattere generico, carattere orga- 
nico dell’apostolato, il fine essenziale escatologico della pastorale stessa. 

Da questo punto di vista è facile accorgersi che una tale Pastorale oggi 
non esiste ancora, ma è in divenire. Forse — osserva il De Coninck concluden- 
do — una sistemazione della Pastorale come branchia della teologia è più 
necessaria di quanto non si creda. Sarebbe stato però appunto più necessario 
sviluppare di più la parte centrale dell’articolo che svolge l'argomento più in- 
teressante, anche se più delicato, del fondamento teologico. 

Riguardo alla « vocazione sacerdotale », Roger Troisfontaines riferisce su- 
gli studi di un congresso medico-morale. Innanzitutto va premesso che non si 
può parlare di vera vocazione finchè non c’è la Chiesa che chiama attaversc i 
suoi ministri (vescovi e sacerdoti). In secondo luogo si avverte che non bisogna 
allarmarsi per qualche piccola anormalità riscontrabile negli individui. Il fe- 
nomeno assume invece imporianza e gravità quando — attraverso l’evoluzione 
del periodo formativo — questi fattori di « squilibrio » si accentuano ed emer- 
gono con nette differenziazioni: interessante quanto afferma l’A. che, in questo 
caso, non si può parlare di « vocazione autentica », poichè il motivo oggettivo 
della presunta chiamata divina, ac un’analisi accurata, risulterebbe un motivo 
difettoso o insufficiente. Questione questa molto grave e delicata, che non cre- 
diamo possa essere risolta affrettatamente e di passaggio. Bisogna quindi impo- 
stare chiaramente le esigenze spirituali del sacerdozio, e, senza paura di dover 
rifiutare qualcuna, quelle psicologiche. La psicastenia — dicono gli studiosi — 
costituisce senz’altro una contra-indicazione. Il criterio positivo della voca- 
zione è la serenità dinamica, la gioia tranquilla che prova colui che si dona al 
Cristo. Altra questione su cui non sarà facile peccare di severità è quella del 
celibato: «questione di spirito, non di nervi o di psicologia ». Diversa la valu- 
tazione dei fatti « affettivi» che costituiscono, di per sè, un elemento positivo. 

Elementi molto utili e interessanti, pensiamo, per portare altra luce su quel 
problema così difficile, perchè in sè misterioso, che è la vocazione al sacerdozio. 

« Sociologia religiosa e pastorale » è il titolo di un interessantissimo scritto 
del P. J. Kerkhoffs S. J. sulle origini contemporanee di un apostolato efficace 
e organizzato. L’A. inizia con alcuni rilievi sulla situazione dell’apostolato in al- 
cune regioni del Belgio, e passa poi a studiare piani di attività apostolica, ric- 
chi di genialità e di sano senso moderno. La parrocchia ha perso il carattere 
ben definito di un tempo in cui era netta la distinzione di gruppi di campagna 
e gruppi di città: l'industria ha dissociato i centri parrocchiali moltiplicando il 
gruppi eterogenei. L’Azione Cattolica è stata la grande risposta della Chiesa 
alle necessità che si son venute creando: c’è però ancora molto da fare. Bi- 
sogna però ritornare a una preponderanza dell’apostolato dei «focolari», su 
quelio di classe: e riconoscere l’esistenza di un altro campo di lavoro importan- 
tissimo: il vicinato o il quartiere. Necessità quindi di rivalutare il carattere 
parrocchiale dell’apostolato, al di sopra delle divisioni di classe. Tener pre- 
sente che l’obiettivo principale dell’apostolato è costituito dagli adulti, special- 
mente dagli uomini. Bisogna cristianizzare il focolare come tale, e non sol- 
tanto ogni membro del focolare separatamente in organizzazioni distinte. Op- 
portunità dei consigli parrocchiali in cui vengono superate le distinzioni di 
ceto. Gli elementi scelti dell’attività parrocchiale però, devono essere coltivati 
intellettualmente e spiritualmente in modo speciale: questo dovrebbe essere 
compito di gruppi scelti di sacerdoti diocesani, in modo da lasciare il parroco 
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più libero per attendere al lavoro di dettaglio. Questi gruppi autonomi di clero 
specializzato poi, dovrebbero essere a disposizione anche per altre attività che 
trascendano le possibilità del parroco. Richiamandosi ai «frati volanti» del 
Card. Lercaro di Bologna, l’A. osserva che simili istituzioni vanno usate non 
solo dove ci sono dei cristiani da riconquistare, ma anche dove sembra che il 
cattolicesimo vegeti incontrastato: per cui si dovrebbe giungere all’imposta- 
zione di organici piani di lavoro e attività a scadenza fissa di tempo, per im- 
pegnare maggiormente a uno sforzo ben determinato. 

Prospettive concrete in cui bisogna lasciarsi guidare dallo Spirito Santo, 
tenendo ben presente però, come dice il Kerkhoffs, che il fine di ogni pasto- 
rale cattolica è specialmente di fondare una Chiesa, e non un organismo di 
potenza sociale. Approfondire e arricchire la vita cristiana, e non soltanto cer- 
care di adattarsi allo spirito di un’epoca. 

Alberto Perotto O. P. 


MISCELANEA COMILLAS - A. 1954, 


Vol. XXI: Homenaje al Ven. P. Luis de la Puente S. J. en el IV centenario 
de su nacimiento, 1554-1954. C. M. Abad S. J.: Estudios de sus libros: 
I. Las Meditaciénes de los Misterios de Nuestra Santa Fe; II. La Guìa 
espiritual; III. De la perfeccion del Cristiano en todos sus estados; 
IV. Vida del Padre Baltasar Alvarez; V. Vida maravillosa de D. Ma- 
rina de Escobar. 


Vol. XXII: Mons. F. Garcia Martinez: El sentir de la Iglesia en la defi- 
nicibn de los dogmas marianos: Concepcion Inmaculada y Asuncion 
corporea a los cielos. Ensenanzas y orientaciones; L. Frias S. J.: a) 
Antigiedad de la Fiesta de la Inmaculada Concepcion en las Iglesias 
de Espania; b) Origen y antiguedad del Culto a la Inmaculada Con- 
cepcion en Espana. R. Sotillo S. J.: El Culto de la Virgen Santisima 
en la Liturgia Hispano-Visigotica-Mozàrabe; Sac. J. M. Guix: La 
Inmaculada y la Corona de Aragon en la Baja Edad Media (Siglos 
XIII-XIV); J. Escudero S. J.: Canisto por la Inmaculada. 


Un autore spirituale qual'è il P. De la Puente (1554-1624) merita non solo 
degli studi su problemi particolari riguardanti le sue opere e la sua dottrina 
ascetico-mistica (come sono stati pubblicati sulle riviste « Estudios Eclesiàsti- 
cos» e « Zeitschrift fiir Aszese und Mystik >»), ma anche un lavoro sintetico 
su tutta la sua produzione letteraria. Il quarto centenario della sua nascita 
era un invito a colmare una tale lacuna; e dal P. Abad, che da quasi 30 anni 
si occupa del suo grande confratello, si attendeva un simile studio. 

Il presente volume contiene invece studi del P. Abad sulle principali opere 
del Venerabile: egli stabilisce la data di composizione e pubblicazione delle 
opere, analizza il contenuto e le principali caratteristiche dei singoli seritti, 
segnala le fonti (0, più esattamente, fa l’elenco degli autori citati), indica l’eco 
che questi suscitarono nella posterità. 

La prima cosa che nello studio del P. Abad ci si presenta è la sua abbon- 
dante conoscenza delie opere del suo confratello vallisoletano; dico abbondante 
perchè veramente abbonda e sovrabbonda nell’analisi dettagliata delle opere e 
nelle numerosissime citazioni dell’Autore. Però ci sia permesso fare due osser- 
vazioni: 2) nelle pag. 243-251 si desidererebbe un’esposizione più approfondita 
del pensiero del De la Puente riguardo alla vocazione alla contemplazione mi- 
stica; b) crediamo inesatto il dire che « debe considerarse como un mérito, y 
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en parte como una novedad, de nuestro autor, el haber sefialado como medios 
fundamentales de perfecciòn los siete admirables sacramentos que Cristo Nue- 
stro Sefior puso en su Iglesia » (pag. 192), giacchè tutta la teologia medievale, 
e segnatamente S. Tommaso, tratta i sacramenti come mezzi divini della san- 
tificazione dell'anima e della perfezione cristiana: sarebbe più esatto dire, cre- 
diamo, che il P. De la Puente ha il merito d’essere più cristiano nel trattare 
la vita spirituale che molti scrittori ascetici i quali s’interessano più dello sforzo 
umano che dei mezzi divini della perfezione. 

I molti dettagli che ci presenta il P. Abad fanno più fortemente sentire la 
mancanza d’una sintesi della dottrina spirituale d’un autore che, per tempe- 
ramento, tende a visioni sintetiche della vita cristiana. E’ vero che un altro 
libro, più recente e voluminoso, del P. Abad sui libri e sulla dottrina del 
P. De la Puente ci fornisce « una sìntesis de su doctrina espiritual»: ma non 
vediamo la necessità di fare due libri distinti — incompleto l’uno e. completo 
l’altro — quando, tagliando fuori le cose superflue (ad es. le lodi, occupanti 
pagine intere, che i vari autori tributarono al De la Puente) e abbreviando ciò 
che non esige d’esser tanto lungamente trattato (ad es. l’analisi delle singole 
opere poteva essere sostituita da un molto più breve riassunto; nè ci pare ne- 
cessario prolungarsi nell’esaminare se le citazioni bibliche siano in senso sto- 
rico-letterale o puramente spirituale), si poteva benissimo tutto trattare in un 
solo volume; inoltre, l’indole seria dei « Miscellanea Comillas » ed il carattere 
di numero straordinario ‘i tedeschi lo chiamerebbero Festschrift) del presente 
volume richiedeva che fosse un’opera per se, non già parte d’una pubblicazio- 
ne di maggior mole. 

Ci sembra, inoltre, non soddisfacente trattare d'una persona o dottrina ap- 
partenente al passato, senza sottolinearè il posto che le compete nella storia. 
Nel nostro caso, vorremmo vedere il posto del P. De la Puente nella storia 
della spiritualità cristiana e, in specie, nella spiritualità ignaziana. Non è sod- 
disfatto questo desiderio dal veder soltanto paragonato il metodo degli Eser- 
cizi spirituali di S. Ignazio e delle Meditazioni del De la Puenta, nè quello 
del suo «De la pefecciòn del Cristiano » a quello dell’Esercizio di perfezione 
del Rodriguez; nè basta enumerare quante edizioni ebbero le singole opere, nè 
quanti autori le hanno citate o lodate. Si sarebbe più contenti se fosse messo 
in rilievo ciò che l’Autore personalmente ha conferito al progresso della 
spiritualità cristiana (ad es. l’importanza che egli dà ai sacramenti, agli stati 
mistici, ecc.) e, in particolare, se fino a che punto possiamo considerare il 
Vallisoletano come un anello di congiunzione fra S. Ignazio ed il P. Lallemant. 
Dopo gli studi che il P. Pottier ha dedicato al Lallemant, è sommamente de- 
siderabile che sia consacrato un simile studio comvarativo-storico anche al suo 
illustre confratello spagnolo, e crediamo che a farlo nessuno sia più indicato 
del P. Abad, studioso da lunga data e gran conoscitore delle opere e della 
dottrina del P. De la Puente. 


Il Vol. XXII è dedicato alla Beata Vergine Maria. 


Il compianto P. Frias consacra due studi, purtroppo rimasti incompleti, 
alle origini della festa dell’Immacolata Concezione nelle chiese spagnole. Vari 
autori, raccomandabili più per la loro buona volontà che per competenza sto- 
rica, affermano l’esistenza di questa festa già nel sec. XI. L’A, per prevenire 
ogni errore, precisa che la festa di « Concezione di Maria », nella terminolo- 
gia medievale, poteva significare tanto la concezione di Nostro Signore celebrata 
il 25 marzo (Annunciatio B. M. V.) ed il 18 dicembre (Exspectatio Partius 
B. M. V.) quanto la concezione della Madonna che oggi celebriamo 1l’8 dicem- 
bre. Onde, a chi vuol trattare la storia di tale festa, sempre s’impone il do- 
vere di precisare se si tratta della concezione in senso attivo o passivo. L'A., 
dopo aver esaminato i vari documenti conclude che la prima festa dell’Imma- 
colata la troviamo nel 1281 a Barcellona; forse già nel medesimo tempo era 
celebrata anche a Santiago di Compostela, a Solsona e nel monastero di Silos, 
dal 1310 in tutta la provincia ecclesiastica di Santiago; durante il sec. XIV si 
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estende a molte altre diocesi (Segovia, Gerona, ecc.) e nel secolo seguente di- 
venta molto diffusa in Spagna. 

Lo studio del Guix si distingue per la sua serietà che non si contenta, co- 
me molto spesso fanno gli autori, di accettare ciò che gli altri scrittori, più 0 
meno seri, hanno già detto; ma vuol controllare ogni data e fondare su cita- 
zioni dirette le sue affermazioni. Così per. es., mette tra gli incerti il france- 
scano Rubiò e S. Vincenzo Ferreri: quello perchè è troppo cauto nell’affermare 
l’Immacolata Concezione, questo perchè, in mancanza di studi critici sui ser- 
moni del Santo e per la contraddizione degli autori che disputano se il gran- 
de domenicano abbia sostenuta l’opinione favorevole o ostile al privilegio ma- 
riano, l’A., onestamente, non si crede autorizzato a pronunciarsi nè pro nè 
contro. L’A. trova solo tre teologi aragonesi ostili all’Immacolata Concezione: 
il carmelitano Guido de Terrena ed i domenicani Giovanni de Monzòn (Monte- 
sono) e Nicola Eymerich. Non vediamo, perchè sia messo fra i letterati, e non 
fra i teologi, il francescano Eximenis, vescovo di Elna, assertore dell’immaco- 
lata. I documenti di sovrani e scritti di letterati catalani mostrano chiaramente 
quanto fosse diffusa nell’Aragona il culto dell’Immacolata Concezione. Sono 
molto interessanti le notizie liturgiche che abbiamo nel regno aragonese: al- 
cune sostengono la santificazione nell’utero, mentre altre professano la santità 
della Madonna fin dal primo momento della sua esistenza — segno evidente 
che le due correnti teologiche che disputavano sulla redenzione e santificazione 
di Maria esercitavano il loro influsso anche sulla liturgia e sulle funzioni extra- 
liturgiche. 

Angelico Iszak O. P. 


ESTUDIOS ECLESIASTICOS - A. 1954. 


I - O. Robleda S. J.: Sobre el matrimonio «în fieri »; J. M. Bover S. J.: 
La resurreccibon de Làzaro; C. Gutierrez S. J.: Una edicibn espafiola 
en 1553 de los decretos concialiares tridentinos. 


ITT27IASasues iS TIE RE MP AJ0SeEM ad ISTRIA) Erdos SIRIA 
ensenanza en el nuevo Concordato; J. M. Dalman S. J.: La analogia 
en el concepto de persona; J. M. Granero S. J.: Novum Pascha; S. 
Bartina S. J.: Ancla de piedra como material de construccibn en 
Ostia antigua. 


III-IV - J. M. Bover Oliver S. J.: La definicion dogmàtica de la Inmaculada 
Concepcion y los progresos de la Mariologia; B. Llorca S. J.: La 
Autoridad Eclesiàstica y el Dogma Mariano; S. Sagùés S. J.: Trento 
y la Inmaculada. Naturaleza del Dogma Mariano; S. Bartino S. J.: Los 
Argumentos de Escritura en la Bula « Fulgens corona »; J. Leal S. J.: 
La Salutacion del Angel en el estudio de la Inmaculada desde su 
definicibn (1854-1954); J. Ortiz de Urbina S. J.: Vale el testimonig 
ue San Efrén en favor de la Inmaculada?; M. Gordillo S. J.: La Pro 
clamacion del Dogma de la Inmaculada y el Oriente Cristiano; 1 
Riudor S. J.: La Concepcion Inmaculada de Maria en la primera 
mitad del sîiglo XII; S. Alemany C. O.: Prerrogativas del alma de 
Maria en San Roberto Belarmino; Fr. De P. Solà S. J.: Doctrina del 
doctor Eximio y Piadoso Francisco Suàrez sobre la Concepcion In- 
maculada de Maria; Can. B. Santos: La Santa Madre de Dios segin 
el Cardenal Toledo; J. M. Bover S. J.: Santidad inicial de Maria: M. 
Quera S. J.: El privilegio de la Inmaculada Concepcién de Maria 
« exige » su inmortalidad?; J. Iparraguirre S. J.: Pareceres encontra- 
dos sobre la definibilidad de la Inmaculada en el siglo XVII. 


ll P. Gutierrez descrive l’unica edizione che abbiamo del secondo periodo 
(1551-1552) del Concilio di Trento, pubblicata a Zaragoza nel 1553. L'edizione 
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non ebbe fortuna, perchè, appena uscito il libro, venne denunziato al S. Uffizio. 
La denunzia era ben fondata, giacchè l'edizione non era fedele all’originale, 
anzi qualche volta trasformava il testo dei decreti in un senso favorevole alla 
discutibile opinione dell’editore, come per es. quando si tratta della presenza 
reale nell’Eucaristia. E’ interessante la notizia della tumultuosa protesta dei Pa- 
dri del Concilio contro una lettera del re di Francia che, invece di chiamarlo 
Concilio ecumenico, aveva dato al sinodo tridentino il titolo meno solenne di 
« conventus ». 4 

Pare concludente ciò che, nel suo articolo polemico, il P. Quera dice con- 
tro chi sostiene l’immortalità di diritto e mortalità volontaria della Madon- 
na Immacolata. 

E, in particolare, è facile vedere come l’autorità di S. Agostino e del concilio 
di Orange non provi la tesi del P. Kloppenburg O. F. M. secondo cui la morte 
della Madre di Dio dipenderebbe dal suo «fiat» detto al momento dell’An- 
nunciazione. Crediamo accettabile anche l'argomento razionale contro la tesi 
del P. Kloppenburg: non si vede a) come possano conciliarsi la nascita della 
Vergine con un corpo mortale come il nostro e la tesi secondo cui avrebbe a- 
vuto il diritto all’immortalità perchè esente dal peccato originale e secondo 
cui sarebbe stata soggetta alla morte soio per il suo consenso positivo incluso 
nel « fiat»; e b) come si possa ricavare dal « fiat » questo consenso. Però, se- 
condo noi, l’obiezione del P. Quera molto s’indebolisce se si considera il con- 
senso di Maria non come causa della sua immortalità, ma come rinunzia vo- 
lontaria al diritto che Essa avrebbe avuto all’immortalità, e nel medesimo 
tempo, come giustificazione di Dio che, supposto il diritto all’immortalità, non 
arbitrariamente, ma in previsione dell’accettazione: volontaria da parte del- 
l’Immacolata, l'avrebbe creata mortale. Però, in ogni caso, rirnane non provata 
l'inclusione del « fiat » di tale accettazione. 

Pur non condividendo l’opinione del P. Bonnefoy e degli articolisti del nu- 
mero dedicato all’Immacolata della rivista « Verdad y Vida», crediamo non 
convincente la critica che il P. Quera muove contro la tesi « scotista » che ne- 
ga il «debitum» nella Madonna: ie sue obiezioni contro Bonnefoy, a quanto 
pare, non solo distinguono, ma addirittura separano l’ordine di Cristo e l’ordi- 
ne di Adamo come se in.Dio fossero un prima e un dopo, totalmente prescin- 
dente uno dall’altro. Secondo noi, la concezione scotista non porta necessaria- 
mente ad escludere ogni « debitum », perchè Maria sarebbe stata necessaria- 
mente inclusa nell’ordine di Adamo se non fosse stata, per riguardo al suo 
Figlio, inclusa in un ordine superiore; nè ci sembra che dagli scotisti sia ne- 
gata la Redenzione preservativa di Essa, giacchè la sua grazia, considerata 
nell'ordine attuale, è grazia di Cristo Redentore. Chi vuol demolire la tesi 
« scotista », secondo ‘noi, non deve attaccare le conclusioni, ma dirigere la sua 
critica ai principii, e soprattutto alla tesi dell’assoluta predestinazione di Cristo. 


Angelico Iszak O. P. 


RECHERCHES DE THEOLOGIE ANCIENNE ET MEDIEVALE 
A. 1954. 


I-II - B. Capelle O.S.B.: Autorité de la liturgie chez les Pères; W. Kluxen: 
Literargeschichtliches zum lateinischen Moses Maimonides; R. A. Gau- 
thier O. P.: Saint Maxime le Confesseur et la psychologie de l’acte 
humain; O. Lottin O.S.B.: Les vertus morales acquises sont-elles de 
vraies vertus? La réponse des théologiens de Saint Thomas à Pierre 
Auriol. 


III-IV - B. Botte O.S.B.: Notes de critique tèxtuelle sur l« Adversus hae- 
reses » de saint Irénée; P. Glorieux: Mauvaise action et mauvaîis tra- 
vail. Le « Contra quatuor labyrinthos Franciae »; Ph. Delhaye: Les 
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sermons de Godefroy de Saint-Victor; M. Reeves, B. Hirsch-Reich: 
The seven Seals in the Writings of Joachim of Fiore; Th, Deman O.P.: 
Le «De moribus Ecclesiae catholicae » de S. Augustin dans l’ouvre 
de S. Thomas d’Aquin; O. Lottin O.S.B.: Robert Cowton et Jean 
Duns Scot. 


R. A. Gauthier: Saint Maxime le Confesseur et la psychologie de l’acte 
humain. 


S. Tommaso. nel suo trattato sull’atto umano (S. " hecl. I-II, aq. 6-1"), cita 
— oltre Aristotele, S. Agostino e S. Gregorio Nisseno — anche S. Giovanni Da- 
masceno. Ma il Damasceno in questa parte dipende da S. Massimo Confessore 
(sec. VII). 

L’Autore in questo accurato articolo a) precisa il pensiero di S. Massimo 
a proposito dell’analisi psicologica dell’atto umano; b) valuta l’influenza di esso 
sul rispettivo trattato tomista. 

Quanto al primo punto, si può dire che S. Massimo raccoglie l’eredità dei 
commentatori aristotelici del sec. II e III accettando, d’accordo con loro, queste 
tappe: la conoscenza del fine, il desiderio del fine, la deliberazione che sì chiu- 
de col giudizio, la decisione. Ed esattamente come loro si scosta dal pensiero 
di Aristotele sulla decisione: infatti, non la considera come un giudizio dell’in- 
telletto, animato dal desiderio del fine (come la intendeva Aristotele), ma co- 
me un composto del giudizio che chiude la deliberazione e di un « desiderio po- 
steriore ad esso ». Qui tuttavia S. Massimo, seguendo la sua indole personale, 
si differenzia dai suoi maestri concependo il giudizio e il desiderio (l’appetito) 
come due atti che si succedono cronologicamente: prima il giudizio, e poi 
l'appetito. 

Dopo l’appetito viene l’« usus ». Questo non è un atto speciale, ma è la 
stessa decisione, se si riferisce ai pensieri, mentre è la stessa azione esterna, 
se si riferisce alle cose. La dottrina del « consensus » non si trova in S. Massimo. 

S. Massimo — attraverso S. Giovanni Damasceno e la traduzione latina di 
questo ultimo, fatta da Burgundio di Pisa — esercitò un notevole influsso su 
S. Tommaso. Con questo influsso p. e. si spiega il fatto che S. Alberto e S. Tom- 
maso compresero l’«imperium » come atto distinto dal « iudicium electionis » 
e posteriore all’« electio ». Infatti, essi non poterono semplicemente identifi- 
care l’« appetitus » di S. Massimo con l’« imperium » aristotelico, perchè videro 
chiaramente che questo deve essere un atto dell’intelletto, mentre quello era 
evidentemente un atto della volontà. D’altra parte non poterono identificare 
l'<«imperium » con il «iudicium electionis », perchè nelle fonti (in S. Giovanni 
Damasceno e S. Massimo) quello era chiaramente distinto da questo. Quindi 
logicamente concepirono l’« imperium » come un atto distinto dall’« electio », e 
posteriore ad essa. 

Benchè la dottrina del «consensus» non si trovi in S. Massimo, un suo 
testo, ricopiato da S. Giovanni Damasceno e tradotto da Burgundio di Pisa, 
fu decisivo a questo riguardo. S. Tommaso infatti credette bene di vedere nel- 
la « sententia » di S. Giovanni Damasceno. e di S. Massimo il « consensus » di 
S. Agostino. Il consensus di S. Agostino fu interpretato da Guglielmo di Auxerre 
come «electio », ma S. Tommaso, vedendo che in S. Giovanni Damasceno la 
«sententia » precedeva l’« electio », fece dal consensus-sententia un atto spe- 
ciale, anteriore all’« electio ». 

La concezione di S. Tommaso dell’« usus », è, in sostanza, quella dell’« uti » 
agostiniano. Ma S. Tommaso non resistette alla tentazione di identificarla con 
quella diversa di S. Massimo. Così ne uscì fuori un atto speciale della volontà, 
antecedente all’«electio ». 

In conclusione: la dottrina di S. Tommaso sull’« imperium », sul « consen- 
SUS » e_sull’« usus », 0 piuttosto sul loro posto nell’analisi tomista dell’atto u- 
mano, è dovuta ai testi di S. Massimo, ricopiati da S. Giovanni Damasceno e 
tradotti da Burgundio di Pisa. Se S. Tommaso avesse avuto a disposizione i 
mezzi storici, che abbiamo noi, avrebbe modificato in parte la sua dottrina sul- 
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l’atto umano e l'avrebbe resa più semplice. Infatti tutto quello che S. Tomma- 
so dice del « consensus» e dell’« usus » vale dell’« electio », non essendo questa 
distinta da quelli, mentre tutto quello che dice dell’« imperium » vale del «iu- 
dicium electionis », con il quale si identifica. 

In tal modo risalta molto di più quelio che è essenziale ed insieme ori- 
ginale nel pensiero tomista, cioè 1’« electio ». 

Certo, le conclusioni dell'A. sono degne di essere meditate, ma non posso- 
no considerarsi certe in base a una pura indagine storica, quale quella dell’A.. 
Per giungere a una conclusione definitiva bisognerebbe ancora vagliare la con- 
sistenza delle ragioni speculative che hanno indotto S. Tommaso a distinguere 
l’« imperium » dall’< iudicium electionis », e il «consensus» e l’«usus activus » 
dall’« electio ». 


Agostino Pavlovic O. P. 


ARCHIVIO DI FILOSOFIA - A. 1954. 
La filosofia della storia della filosofia. 


E. Castelli: La filosofia della storia della filosofia; A. Wagner de Reyna: 
Mito, storia e mistero; M. Gueroult: La légimité de l’histoire de la 
philosophie; A. Dempf: Philosophie der Philosophiegeschichte; M. De 
Corte: Aristotélisme et Cristianisme; O. Gigon: Die Geschichtlichkeit 
der Philosophie bei Aristoteies; P. Valori: Inediti Husserliani sulla 
teleologia della storia; G. Husserl: Del manoscritto inedito K III 28; 
Del manoscritto inedito K III 26; H. Gouhier: Vision rétrospective et 
invention historique; A. Del Noce: Problemi del periodizzamento sto- 
rico: l’inizio della filosofia Moderna; G. Garin: Alle origini della Storia 
della scolastica; F. Lombardi: Dopo lo storicismo. 


Enrico Castelli: La filosofia della storia della filosofia. 


L’autore ricorda il noto episodio della predicazione di S. Vincenzo Ferreri 
a cavalieri di nazioni diverse. Tutti lo compresero e, per sostenere ciascuno che 
il Santo aveva parlato nella sua lingua, vennero alle armi. Essi uccisero, accet- 
tando la solitudine, pur di rifiutare la smentita. Ancora una volta i frutti del- 
l’albero del bene e del male avevano avvelenato l’esistenza umana, per l’incon- 
trovertibile logico che diviene poi storia dell’obiettività. 

Il pensiero moderno ha sostituito, al concetto del sacro, quello dello obiet- 
tivo. Si sono resi vani i meriti e i demeriti, cioè i significati del comportamento. 
Lo storicismo afferma che il male non ba senso. La storia della filosofia mo- 
derna è la storia del problema del male evitato, l’affannosa ricerca di una tec- 
nica intesa ad evitare smentite. Con Berkeley, Leibniz, Fichte si afferma un 
egocentrismo per cui è sopportabile la solitudine, insopportabile la smentita. 

Il pensiero moderno sembra essere la storia dell’unico e dell’insopportabi- 
lità (del prossimo opprimente) e segna la crisi del possessivo. 

Ciò che è mio non può essere di un altro. Dare all’altro non ha senso 
(patologia del gratuito). Di qui tutta la lunga ricerca del razionalismo e del- 
l’idealismo, per evitare il naufragio del singolo e la possibilità della smentita. 
L’autore ricorda S. Giovanni della Croce e Wittgenstein, antecedente l’uno e 
conclusore l’altro della parentesi cartesiana. Il mistico ascolta la voce che sale 
dall’intimo, in un silenzio che non turba la contemplazione; l’altro ascolta la 
voce, pronto ad abbandonarsi all’azione perchè non ha nulla da contemplare, 
ma solo da meditare sul fallimento di tutti i significati. La filosofia della storia 
della filosofia ha due aspetti: quello che esige l’ascolto e quello che spinge oltre 
l'ascolto per approfondire l’analisi delle intenzioni. La storia delle intenzioni 
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permette di individuare il centro, a cui non giungono le considerazioni «a pro- 
posito di» che ne restano al di fuori, e vi girano attorno. E il « girare attorno » 
non è decisivo ma è una piattaforma per l’analisi del disagio che ritrova i si- 
gnificati del senso comune; è un prender coscienza dello status deviationis, per 
il teologo; dello strumento che abbiamo a disposizione, per il filosofo; della si- 
tuazione in cui certi problemi determinano alcune vicende, per il fenomenologo. 


Alois Dempf: Philosophie der Philosophiegeschichte. 


L’autore rileva l’iperconservatorismo della storia della filosofia, da cui sono 
state tramandate le leggende dell’astoricismo degli antichi, dell’Aristotelismo del 
Medioevo, del Platonismo del Rinascimento, del Cartesianesimo dei tempi mo- 
derni, che escludono logicamente gli innovatori, i filosofi che in questi schemi 
non sono inclusi. Nella storia della filosofia occidentale si contano sette epoche 
diverse: greca, ellenistica, patristica, araba, scolastica, umanistica, moderna. In 
Oriente, se ne contano quattro per l'India e due per la Cina. Il confronto di 
queste tredici epoche mostra quello che è propriamente storico, che è semplice- 
mente irripetibile; cosa che fu sopravvalutata dallo storicismo. 

L’autore ricorda le esperienze storiche di una tipologia della filosofia in re- 
lazione alla dialettica trascendentale di Kant, il cui punto debole consisteva nel 
fatto che non erano dedotte radicalmente dalla antropologia teoretica e perciò 
filosofiche con la loro situazione di origine. Il confronto delle epoche ci mette 
davanti ad una vera e propria entelecheia che costituisce la loro intima unità 
e rende comprensibili le polemiche dei vari indirizzi, indicando le posizioni an- 
tropologicamente possibili e mostra, malgrado le brevi apparizioni di scepsi e 
di sofistica, che il problema centrale della filosofia è l’immortalità dell'anima. 
L’intima certezza dell’etica e della mistica speculativa è un primato della ragion 
pura che porta ad una dottrina categorica della virtù, del dovere, del valore. 
Il problema centrale della storia della filosofia è se essa può impostare il pro- 
blema della verità o per lo meno sceverare la verità dagli errori; si tratta di 
decidere se la filosofia conquista secondo la pura ragione le idee del mondo, 
dell’uomo e di Dio o se abbiamo a che fare con un costante ripetersi di imma- 
gini. La risposta è data dall’antropologia teoretica di Kant che stabilisce i con- 
fini della pura ragione umana che possiede la certezza mistica e teoretica per 
conoscere le pure idee dei fondamenti primi. Per mezzo dell’antropologia filo- 
sofica non giudichiamo il passato dalle conquiste del presente, ma lo deduciamo 
dall’organizzazione universalmente valida dello spirito. Se consideriamo il feno- 
meno delle ricorrenti epoche filosofiche, vediamo che esse sono legate alla loro 
situazione storica ma che fondano il diritto naturale con la legge di natura 
tratta dal proprio spirito. Le epoche hanno uno stile unitario come i periodi 
della storia dell’arte ad opera della ragione storica, che crea in religione, arte, 
filosofia, il circolo delle immagini, che determina lo stile del tempo. La filosofia 
della storia della filosofia non può tralasciare la ricerca dello stile per tutte le 
epoche dell’occidente. 

Si deve ricorrere a interpretazione dei testi, confronto dei pensatori per 
mezzo di discussioni, fondazione antropologica degli individui, tipologia compa- 
rata delle correnti spirituali, sociologia della civiltà secondo le forme tipiche 
del sapere e l’ordinamento temporale concreto delle forze vitali, per avere si- 
curezza scientifica di risultato. 

Si può considerare come tema della ricerca concernente la storia della filo- 
sofia la metodologia dei metodi ausiliari delle scienze dello spirito, il metodo 
ermeneutico con la sua integrazione per mezzo del dialogo, la caratteristica tra- 
scendentale con la sua verifica delle singole epoche, il metodo della sociologia 
del sapere secondo il tipo e della sociologia della civiltà secondo la situazione 
temporale. Questo procedimento già usato nella storia dell’arte e della pietà 
religiosa deve essere applicato alla sociologia della scienza. Proprio la filosofia 
ha dato il metodo e lo stile della scienza fino a Kant. Quando il metodo tra- 
scendentale si mutò in positivismo, la filosofia divenne storia della filosofia. 
Grazie all'aumento del materiale storico e all’uso dei metodi indicati si può 
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giungere a una nuova sintesi della filosofia e della civiltà. La ricerca dello stile 
mette in luce mondi storici dello spirito nella loro unità di stile. L’idealismo 
tedesco limitò la sua critica a una sola forma, la volontà di eternare quel nuovo 
ordinamento di forze vitali che è dato nel tempo e l’utopia di considerare il 
futuro terrestre come legge eterna. Noi riconosciamo l’eterno ordinamento delle 
opere e dei valori, delle forme sostanziali e dei diritti. 

Solo la filosofia dello spirito che riposa a priori in se stessa può valutare 
le filosofie storiche nel loro eterno contenuto di verità e separare ciò che nasce 
dall’attuale condizione storica. Essa che è pure filosofia del tempo ha per en- 
telecheia la pura idea di Dio, l’anima eterna: l’uomo essenziale. E la filosofia, 
della storia della filosofia in quanto può eliminare l’influenza condizionante del 
tempo su tutti i pensatori (proprio mentre la determina con precisione), serve 
alla filosofia intesa come meta della gloriosa storia dello spirito. 


Henri Gouhier: Vision rétrospective et intention historique. 


Ci sono due modi di scrivere la storia: il primo consiste nell’accettare la 
visione retrospettiva per studiare le situazioni in rapporto agli eventi che le 
precedono e le seguono. In questo caso la spiegazione più soddisfacente per la 
ragione è quella che collega gli avvenimenti alle cause e alle condizioni che li 
preparano, stabilendo uno svolgimento logico di idee e di sentimenti o di fatti, 
non negando, ma obliando la contingenza. Il secondo modo consiste nell’affran- 
carsi dalla visione retrospettiva per accostarsi agli eventi storici come sono stati 
vissuti prima che il futuro si realizzasse. Lo storico cerca allora di diventare 
contemporaneo degli eventi che narra, ponendosi in una situazione che di per 
sè esclude la storia in quanto non si può valutare l’importanza degli eventi, 
mentre essi si svolgono. Ma questo atteggiamento dello storico cerca di evitare 
il rischio di perdere l’irreversibilità del tempo e di vivere in un mondo già or- 
ganizzato e valorizzato da altri storici e dagli eventi stessi che ne sono conse- 
guiti. Profittare della visione retrospettiva per spiegare il futuro col passato è 
sostituire alla storia la filosofia della storia che spiega con le esigenze logiche 
l’imprevedibilità delle intenzioni. 

Ci si può chiedere se c’è una storia o molte storie, o addirittura se la storia 
nella sua totalità è una nozione extrastorica o in qual misura il senso di esso 
implica una specie di rivelazione. Anche negare la possibilità di trovare un 
senso alla storia è fare una filosofia della storia. La vera discussione comincia 
quando la filosofia della storia si pone come storia. Per salvare l’indipendenza 
del suo lavoro, lo storico stesso deve riconoscere la necessità di un ritorno alla 
attualità dell'evento storico che gli impedisce di vedere ciò che sarà in ciò che 
è, e la sua impossibilità di previsioni. Solo la filosofia della storia può mostrare 
agli uomini la direzione delle loro azioni; lo storico può solo mettere in evidenza 
una serie di situazioni che gli uomini possono usare come base di confronto 
col presente per trovare in esso la nuova risposta. 


Augusto del Noce: Problemi del periodizzamento storico - L'inizio della 
filosofia Moderna. 


Il carattere della filosofia moderna prende il senso di un ideale da attuare 
piuttosto che quello del risultato di una considerazione storica. Dal secolo XII 
al XVII, dagli Averroisti ai libertini, l’antireligiosità apparve un ritorno alla 
antica saggezza. Con l’illuminismo sorge un nuovo tipo di Cristianesimo laiciz- 
zato con un ben diverso carattere di religiosità. Il razionalismo moderno comincia 
quando, all’erudito che rifiuta il passato si contrappone lo scienziato volto al 
futuro, libero da ogni superstizione, quando l’idea di una renovatio si separa 
dall'idea del ritorno all’antichità classica o al primitivo Cristianesimo. La filo- 
sofia moderna inizia con Cartesio, che inaugura una filosofia della libertà e 
fonda il personalismo ponendolo in rapporto alla trascendenza (non posso affer- 
mare me stesso come realtà trascendente al mondo senza affermare Dio). Già, 
in Cartesio la presenza di Dio tende a sostituirsi alla prova. Tutte le forme del 
pensiero laico in Cartesio si modernizzano, e riprendono nuova vita. 
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L’inizialità della posizione cartesiana si rivela proprio perciò come solitu- 
dine. Non esistono filosofi cartesiani, proprio perchè la compresenza di ogni 
motivo spirituale nella filosofia dell’evidenza comporta un destino logico, una 
continuazione necessaria. Inizio della filosofia cartesiana e inizio della nuova 
scienza sembrano collimare. 

Cartesio ha la consapevolezza della rivoluzione filosofica portata da questa 
scienza. Ma la critica recente ha messo in evidenza il fatto che la sua filosofia 
si isola rispetto ad essa, perchè vuol renderla solidale con una metafisica che 
essa direttamente non richiede. 

La filosofia cartesiana è infatti la reazione cosciente di una posizione me- 
tafisica contro quell’associazione che stava per stabilirsi tra la nuova fisica e 
l’empirismo e l’agnosticismo. 

Mersenne, Gassendi, Hobbes, Pascal vedono un Cartesio dogmatico che ri- 
prende l’ideale aristotelico di una scienza dimostrativa deduttiva legata alla 
metafisica, che si fonda su principi non più chiari di quella di Aristotele, e tenta 
una sintesi di ragione e fede ancora vicina al Medio Evo. L’inizio della filosofia 
moderna non è da ravvisare tanto nella nuova scienza, quanto nello sforzo di 
stabilire il nuovo scienziato cristiano, e in questo sforzo è il punto d’incontro 
fra la nuova scienza e la filosofia cartesiana. C'è una interpretazione del pen- 
siero cartesiano per cui con esso incomincia la vicenda del pensiero moderno 
caratterizzato dalla continua rinascita di motivi cristiani e dal loro rovesciarsi 
nella seconda generazione in motivi laici. 

Ci si può chiiedere se, nel passaggio dal cartesianesimo all’illuminismo non 
accada un processo parallelo a quello che portò dall’hegelismo allo storicismo. 
L’illuminismo dopo Cartesio e il marxismo dopo Hegel rendono esplicita quel- 
l’idea di rivoluzione che in Cartesio e in Hegel era implicita e che può rendersi 
palese dopo l’abbandono della metafisica. L’estensione del razionalismo carte- 
siano alla realtà storica e politica coincide con la dissociazione del metodo della 
metafisica e la perdita di questa. Esso rappresenterebbe perciò il momento in 
cui il pensiero cristiano perde la storia. L’interpretazione razionalista del pen- 
siero cartesiano sostiene che esso ha avuto per primo avversario la scolastica, 
essendo il suo dissenso dal naturalismo rinascimentale un ulteriore stadio del- 
l'emancipazione dello spirito; l’interpretazione che si fonda sulla teoria della 
libertà crede che esso si opponga al naturalismo rinascimentale nella sua con- 
clusione scettica, il libertinismo. 

Le Meditazioni fan parte senza dubbio della letteratura antilibertina e il 
dubbio cartesiano è l’inverso del dubbio scettico e la denunzia di quel dogma- 
tismo naturalistico che è la condizione stessa del dubbio scettico. Comunque 
Cartesio qualcosa verso cui vada la sua filosofia, ma qualcosa da cui essa non 
tomissione ad esso, ma sente il carattere apologetico della sua filosofia. La sua 
idea di libertà è dissociata da quella di storicità e in virtù di questa dissocia- 
zione, la libertà si presenta come negativa, come capacità di separarsi. La filo- 
sofia della libertà porta all’idealizzazione del tipo del matematico in contrap- 
posto al dialettico, non all’interesse per l’azione storica. La storia è la zona delle 
pluralità; non vi si manifesta la verità ma gli uomini con le loro diverse ten- 
denze. Partire da essa significa cadere nello scetticismo, affermare l’uomo come 
soggetto di verità e far cadere la considerazione storica dell’inessenziale. Questo 
punto non è neppure problematizzato in Cartesio. La dissociazione di filosofia 
e storia coincide in lui con l'illusione di opporre la ragione alla realtà storica, 
al modo di un modello ideale; si spiega un nuovo atteggiamento laico. Il mo- 
mento religioso della filosofia di Cartesio corrisponde a quello della perdita e 
della riconquista del mondo nella meditazione, il momento laico a quello del ri- 
torno al mondo dopo che la sua realtà è stata garantita dalla veracità divina. 
Cartesio ha incontrato la filosofia da gentiluomo destinato alla vita pratica. 
Il problema filosofico è per lui problema di saggezza, la meditazione solo un 
momento della sua vita. Poichè l'immortalità dell'anima non è oggetto in senso 
rigoroso di dimostrazione razionale, ma di fede, e non si può parlare di una 
cooperazione umana ai fini di Dio per la loro impenetrabilità, conseguenza della 
creazione libera delle verità eterne, interesse unico della saggezza cartesiana di- 
venta il miglioramento della vita presente. 
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Se ci si chiede come la metafisica delle Meditazioni ha potuto mediare il 
passo se non all’illuminismo, per lo meno a questa forma di pelagianesimo; si 
nota che entra qui in funzione proprio quell’antistoricismo per cui l’uomo si 
libera dal mondo e dalla storia, ritrovando Dio come pura interiorità spirituale. 
Questo pelagianesimo stabilisce un virtuale dissidio fra una spiritualità natu- 
rale che non può essere definita che in termini antistorici e una rivelazione 
che non può essere che storica. La libera creazione delle verità eterne porta la 
ragione a riconoscere una realtà che la oltrepassa. Il dato religioso non è per 
‘Cartesio qualcosa verso cui vada la sua filosofia, ma qualcosa da cui non deve 
essa staccarsi, perchè non potrebbe darne motivazione razionale. 

Lo svolgimento del suo pensiero conclude in un tendenziale illuminismo 
bloccato dalla metafisica. L’alternativa dell’antistoricismo cartesiano è questa: 
o religione connessa con l’affermazione dell’inessenzialità della vita storica o 
laicismo che deve rompere con l’elemento metafisico. Nella applicazione alla 
politica, la dissociazione del razionale e dello storico importa la possibilità della 
ricerca di una deduzione razionale delle forme di governo. Significa che è illu- 
soria la ricerca di una razionalizzazione della storia e una definizione di modello 
razionale di un ottimo stato, come è illusoria l’idea che un qualche ordine sto- 
rico dato sia l’attuazione piena della razionalità. 

La dissociazione del razionale e dello storico sfocia in politica o nell’idea 
assolutistica o nell’idea rivoluzionaria. L’aspetto del relativismo storico vuol dire 
che la realtà storica non è sacra; che la pongo come estranea quando mi affermo 
come soggetto di verità o di vita religiosa, ma proprio in questo porla come 
estranea già la configuro, limitando le mie richieste a quelle dell’ordine e della 
pace, domande essenziali dell’assolutismo. 

Questa non problematizzazione, coincidendo con l’antistoricismo, si accom- 
pagna alla metafisica con la chiusura della storia. 

Nel preciso punto dell’antistoricismo si è avuta cioè quella confusione del- 
l'eterno e dello storico in cui sta l’inadeguatezza del cartesianesimo come me- 
tafisica. Perciò la sua disgregazione avviene proprio nel momento in cui viene 
problematizzata la realtà storica in cui esso era sorto. 


Vera Passeri Pignoni 
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